Marina Dias Lopes Paiva

AS INTERFACES ENTRE A CRISTOLOGIA CONTEMPORANEA DO
DIALOGO INTER-RELIGIOSO E A PSICOLOGIA TRANSPESSOAL

Dissertagao de Mestrado em Teologia

Orientador: Prof. Dr. Geraldo Luiz De Mori

Apoio FAPEMIG

Belo Horizonte
FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia
2022



Marina Dias Lopes Paiva

AS INTERFACES ENTRE A CRISTOLOGIA CONTEMPORANEA DO
DIALOGO INTER-RELIGIOSO E A PSICOLOGIA TRANSPESSOAL

Dissertacdo  apresentada ao  Programa  de
Pos-Graduacao em Teologia da Faculdade Jesuita de
Filosofia e Teologia como requisito parcial a
obtencao do titulo de Mestre em Teologia.

Area: Teologia Sistematica

Orientador: Prof. Dr. Geraldo Luiz De Mori

Belo Horizonte
FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia
2022



FICHA CATALOGRAFICA

Elaborada pela Biblioteca da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia

P149i

Paiva, Marina Dias Lopes
As interfaces entre a Cristologia contemporanea do
didlogo inter-religioso e a Psicologia Transpessoal / Marina
Dias Lopes Paiva. - Belo Horizonte, 2022.
182 p.

Orientador: Prof. Dr. Geraldo Luiz De Mori
Dissertacdo (Mestrado) — Faculdade Jesuita de Filosofia e
Teologia, Departamento de Teologia.

1. Cristologia. 2. Dialogo inter-religioso. 3. Psicologia
Transpessoal. I. De Mori, Geraldo Luiz. Il. Faculdade Jesuita
de Filosofia e Teologia. Departamento de Teologia. I1. Titulo.

CDU 232




Marina Dias Lopes Paiva

AS INTERFACES ENTRE A CRISTOLOGIA CONTEMPORANEA DO
DIALOGO INTER-RELIGIOSO E A PSICOLOGIA TRANSPESSOAL

Esta Dissertagdo foi julgada adequada a
obten¢do do titulo de Mestra em Teologia e
aprovada em sua forma final pelo Curso de
Mestrado em Teologia da Faculdade Jesuita de
Filosofia e Teologia.

Belo Horizonte, 11 de agosto de 2022,

COMISSAO EXAMINADORA:

hddo buin o i

| Prof. Dr. Geraldo Luiz De Mori / FAIE (Orientador)

hecsecide Waier de el
ol iCla Wlewa de \Jancom (pfor
Profa. Dra. Aparecida Maria de Vasconcelos / FAJE
rlr -
ip/ JD;'*rb@clAn “'\Jrﬂca;n C\O '\)Go(.(yﬂ‘f[/@‘
o

! Profa. Difa. Clélia Peretti / PUC PR




AGRADECIMENTOS

Ao Deus trino, que me atraiu para esta experiéncia, buscando-me muito antes do que a
minha percepcdo fosse capaz de captd-Lo. A Jesus, amigo e guia, o qual aguarda,
pacientemente, o despertar de nossas consciéncias. Aos meus pais, Henrique e Goretti, que me
apresentaram o Cristo como o caminho, a verdade e a vida, dando-me o suporte espiritual,
mental, emocional e fisico para o0 meu desembotamento na matéria. Ao Mateus, companheiro
fiel, com quem tenho a sorte de compartilhar os meus dias e que me sustentou, de maneira
amorosa e colaborativa, do inicio ao fim deste caminho investigativo. A Luciana, afeto
profundo, com quem tenho o privilégio de aprender todos os dias e sem a qual este projeto
ndo teria acontecido. A Clarissa, parceira e amiga, que deixou esta jornada mais leve ao
dividir comigo as alegrias e as angustias da vida académica. Ao Geraldo De Mori, orientador
querido, o qual me apoiou ao longo de todo o processo, ampliando meus horizontes e
compreendendo as minhas demandas caridosamente. A todos os mestres da FAJE que me
acompanharam e me acolheram na Teologia, compartilhando, de um modo excepcional, a sua
sabedoria. As minhas irmds, Nathalia e Bérbara, cimplices desde o bergo, nas quais pude
encontrar refiigio nos momentos desafiadores. A familia do Centro da Consciéncia - Escola de
Autoconhecimento, que me proporciona, diariamente, 0 ancoramento necessario para que eu
siga adiante rumo ao alvo. Ao Isaac, filho amado, que chegou quase ao final desta trajetoria,
acompanhando, desde o ventre, cada palavra aqui escrita. A FAPEMIG, instituicdo bendita,
que ofereceu todo o auxilio necessario para que esta pesquisa fosse concretizada. Obrigada!

Obrigada! Obrigada!



RESUMO

Em uma era contemporanea, na qual se supera diariamente os limites do espaco, criando-se
uma complexa rede de conhecimentos, a interdisciplinaridade e a transdisciplinaridade
surgem como eficazes alternativas para a sustentacdo do campo académico. Nesse cendrio
marcado pela globalizagdo, as diversas tradi¢des religiosas coexistem, fato que evidencia a
necessidade de ajuste da reflexdo cristoldogica ao momento presente a fim de manter vivo o
mistério do Cristo. Paralelo a isto, a Transpessoal emerge como area recente da Psicologia,
dedicando-se aos estudos da expansdao da consciéncia a partir de uma visao integral do ser
humano, ocupando-se dos niveis espirituais da psique por meio da transcendéncia - sem a
exclusao - dos dominios da identidade. Diante do exposto, esta pesquisa se propde a
desenvolver uma correlacdo entre Cristologia contemporanea e Psicologia Transpessoal, em
carater interdisciplinar e transdisciplinar, colocando-as em didlogo no intuito de colaborar
com a compreensdo do mundo atual. Para tanto, elegemos a perspectiva dialogal da
Cristologia contemporanea como objeto de estudo, uma vez que as pesquisas em torno da area
visam estabelecer uma interlocucao entre as religioes e o Cristo, proposito que se aproxima
das investigacdes voltadas a transpessoalidade. Do ponto de vista teoldgico, utilizamos os
estudos de Jacques Dupuis como ponto de partida e os estudos de Raimon Panikkar como
aporte complementar. Por outro lado, do ponto de vista transpessoal, usamos, sobretudo, as
pesquisas de Ken Wilber como o pilar sustentador de toda a nossa reflexdo. A fim de
cumprirmos com nosso objetivo de estabelecer uma interlocucdo entre duas areas distintas de
saber, optamos por nos basear no método da correlagdo de Paul Tillich, o qual, por meio de
uma dindmica de perguntas e respostas, demonstra que os simbolos da revelagdo crista sdo
capazes de atender as demandas que emergem da existéncia. Por conseguinte, nosso percurso
se desdobra da seguinte maneira: demonstramos os pressupostos do pensamento complexo, o
qual sustenta as reflexdes sobre a interdisciplinaridade e a transdisciplinaridade, expondo-as,
mais especificamente logo em seguida; apresentamos as perspectivas em torno do dialogo na
histoéria moderna da Igreja nos periodos anterior, durante e posterior ao concilio Vaticano II;
determinamos o método orientador de nossa pesquisa, discorrendo sobre o pensamento
tillichiano; adentramos o universo da Cristologia contemporanea do didlogo inter-religioso,
investigando as reflexdes de Dupuis e Panikkar, respectivamente; aprofundamos os conceitos
e os pressupostos da Psicologia Transpessoal e, por fim, indicamos as correlacdes percebidas
entre as areas de conhecimento em questdo, determinando algumas de suas principais
aproximacodes e alguns de seus mais importantes distanciamentos, a fim de compreendermos
as possibilidades de colaboragdo mutua.

PALAVRAS-CHAVE: Cristologia. Didlogo inter-religioso. Psicologia Transpessoal.
Transdisciplinaridade.



ABSTRACT

In a contemporary era, in which the limits of space are overcome daily, creating a complex
network of knowledge, interdisciplinarity and transdisciplinarity emerge as effective
alternatives for sustaining the academic field. In this scenario marked by globalization, the
various religious traditions coexist, a fact that highlights the need to adjust Christological
reflection to the present moment in order to keep the mystery of Christ alive. Parallel to that,
the Transpersonal emerges as a recent area in Psychology, dedicated to the studies of the
expansion of consciousness from an integral vision of the human being, taking care of the
spiritual levels of the psyche through the transcendence - without the exclusion - of the
identity domains. In view of the above, this research proposes to develop a correlation
between contemporary Christology and Transpersonal Psychology, in an interdisciplinary and
transdisciplinary way, putting them in dialogue in order to collaborate with the understanding
of the modern world. For that purpose, the dialogical perspective of contemporary
Christology is chosen as the object of study, once the researches around the area aim at
establishing a dialogue between religions and Christ, a purpose that is close to the
investigations focused on transpersonality. From a theological point of view, we use Jacques
Dupuis' studies as a starting point and Raimon Panikkar's studies as a complementary
contribution. On the other hand, from the transpersonal point of view, we use, above all, Ken
Wilber's researches as the sustaining pillar of all our reflection. In order to fulfill our goal of
establishing an interlocution between two distinct areas of knowledge, we chose to base
ourselves on Paul Tillich's method of correlation, which, by means of a dynamic of questions
and answers, demonstrates that the symbols of Christian revelation are capable of meeting the
demands that emerge from existence. Consequently, our journey unfolds as follows: we
demonstrate the assumptions of complex thought, which supports the reflections on
interdisciplinarity and transdisciplinarity, exposing them, more specifically, right afterwards;
we present the perspectives around dialogue in the modern history of the Church in the
periods before, during and after the Second Vatican Council; we determine the guiding
method of our research, discussing the tillichian thought; we enter the universe of
contemporary Christology and interreligious dialogue, investigating the reflections of Dupuis
and Panikkar, respectively; we deepen the concepts and assumptions of Transpersonal
Psychology and, finally, we indicate the correlations perceived between the areas of
knowledge in question, determining some of their main approximations and distances, in
order to comprehend the possibilities of mutual collaboration.

KEYWORDS: Christology;  Interfaith  dialogue;  Transpersonal  Psychology;
Transdisciplinarity.



SUMARIO

INTRODUCAO GERAL

1. STATUS QUAESTIONIS
1.1 Edgar Morin e o pensamento complexo
1.2 A disciplinaridade e sua passagem para a transdisciplinaridade
1.3 O didlogo inter-religioso e a historia moderna da Igreja
1.3.1 O periodo pre-conciliar
1.3.2 O periodo conciliar
1.3.3 O periodo pos-conciliar
1.4 Paul Tillich e o método da correlacao
CONCLUSAO

2. CRISTOLOGIA CONTEMPORANEA DO DIALOGO INTER-RELIGIOSO
2.1 A Cristologia e a visao do dialogo inter-religioso em Jacques Dupuis
2.2 O Jesus da histoéria e o Cristo da fé no contexto do didlogo inter-religioso
2.3 A Cristologia crista e a Cristologia hindu
2.4 A visdo trinitaria e a intui¢ao cosmoteandrica em Raimon Panikkar
CONCLUSAO

3. PSICOLOGIA TRANSPESSOAL
3.1 A Transpessoal € 0 novo paradigma psicoldgico
3.2 Os niveis da consciéncia e a visdo integral
3.3 A expansdo da consciéncia e a ativagdo das capacidades humanas
3.4 A transcendéncia e a espiritualidade na perspectiva transpessoal

CONCLUSAO

4. CRISTOLOGIA DO DIALOGO INTER-RELIGIOSO E PSICOLOGIA
TRANSPESSOAL

4.1 A questao da Psicologia Transpessoal e a possibilidade de resposta da Teologia
4.2 A nogao de “Eu” e a noc¢ao de “Ego”

4.3 O entendimento de “Deus” e o entendimento de “Dimensao Espiritual”

4.4 A concepgao de “Salvacao” e a concepcao de “Individuacio”

CONCLUSAO

CONCLUSAO GERAL
REFERENCIAS

13
15
19
23
25
29
33
39
46

49
51
58
65
76
84

87
89
97
107
114
118

120
123
133
144
156
166

170
176



INTRODUCAO GERAL

Em uma era contemporanea, na qual a humanidade supera, diariamente, os limites do
espago, emergem emaranhadas redes de conhecimentos e de relagdes, cuja resultante nos
apresenta questdes cada vez mais complexas. Esse cenario marcado pelo dinamismo apenas
reflete algo que, em verdade, ja vibra no interior de cada individuo no caminho do progresso
humano: o natural aumento da percepg¢do acerca de nds mesmos, do mundo que nos circunda,
do outro e do Outro. Em termos de coletividade, a medida que ampliamos nossa capacidade
perceptual para captarmos o que estd para além de nossas fronteiras pessoais, engendramos
avangos que impactam diretamente a vida em sociedade, afrouxando, por consequéncia, a
rigidez dos limiares geograficos. Tal processo, ao acentuar o contato entre os sujeitos,
evidencia a heterogeneidade de pontos de vista que nos constituem seres humanos,
colaborando para a intensificagdo da complexidade a qual caracteriza os tempos modernos.
Assim, os conteudos complexos advindos desse contexto nos pedem postura e pensamento
igualmente complexos, a fim de cooperarmos com possiveis solugdes das demandas atuais. E
assim que a interdisciplinaridade e a transdisciplinaridade surgem como eficazes alternativas
para a sustenta¢@o nao apenas do campo académico, mas da existéncia como um todo.

Fazemos essa breve insercdo para esclarecer o moével inicial de nossa pesquisa:
relacionar a Teologia e a Psicologia Transpessoal, unindo-as, considerando suas
convergéncias e suas divergéncias. Para tanto, ¢ imprescindivel compreendermos o que
motivou nossa intengdo de vincular dois campos distintos de conhecimento. Dizemos, antes
de tudo, que o ponto de partida de nossa trajetoria ¢ a fé€ em Jesus Cristo, com quem dispomos
de uma relagdo pessoal, a qual ampara todo nosso processo exploratorio. Em segundo lugar,
nossa atuacao profissional na area da Psicologia Transpessoal, desde 2018, da-nos o substrato
de que necessitamos para a elaboracdo desse percurso. Vejamos, agora, qual a base comum de
ambas areas de saber que nos permitiu estruturar nossa reflexao.

A histéria das civilizagdes nos mostra que a busca pelo sagrado sempre permeou o
progresso da humanidade. O desenvolvimento das diferentes religides ao longo do tempo
revela a tentativa humana de manter vivo o movimento de conexdo com o incognoscivel,
indicando-nos que a vivéncia do transcendente ¢ fundamental para a existéncia. Do ponto de
vista cristdo, esse ambito da sacralidade, simultaneamente, atrativo e inapreensivel,
manifesta-se no rosto humano de Jesus Cristo, o qual nos deu a conhecer Deus como Pai,
salvando-nos a todos de maneira unica e universal. Sob outra perspectiva, a transpessoalidade,
area mais recente da Psicologia, ressalta o sagrado como uma dimensdo constitutiva e
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imprescindivel para o desenvolvimento humano. Compreendemos por transpessoal tudo
aquilo que busca ultrapassar o senso de identidade, de maneira a ampliar as percepgdes sobre
ndés mesmos, sobre a vida e sobre o cosmo. Assim, a Psicologia Transpessoal dedica-se aos
estudos da expansdo da consciéncia, de modo a proporcionar o acesso aos estados unitivos e
transcendentes. Por oferecer uma visao holistica do ser humano, ocupa-se, em perspectiva
cientifica, da espiritualidade nos processos psicologicos, de modo a integrar o individuo em
sua totalidade, isto €, considerando-o em suas dimensdes espirituais, mentais, emocionais e
fisicas. Percebemos, portanto, que as questdes em torno do sagrado circunscrevem os estudos
tanto da Teologia como da Psicologia Transpessoal, funcionando como um elo a sustentar
nossa dissertacao.

Por um lado, os progressos tecnologicos que nos conectam uns aos outros de maneira
cada vez mais explicita, suscitam a coexisténcia das diversas religioes, demonstrando a
necessidade de ajuste da reflexdo cristolégica ao momento presente, a fim de manter vivo o
mistério do Cristo. Por outro lado, a inclusdo do campo espiritual no desenvolvimento
psicolégico do ser humano permite que os conteidos e as praticas transpessoais transitem por
entre as diferentes tradigdes, considerando-as dentro dos processos terapéuticos, de acordo
com a experiéncia de cada individuo. Dessa maneira, optamos por partir da Cristologia
contemporanea do dialogo inter-religioso, a qual pretende compreender como a doutrina sobre
o Cristo pode se posicionar diante de uma realidade de pluralidade de fés, prezando, para
tanto, pelo encontro genuino e pelo respeito mutuo. Portanto, nos textos que compdem este
estudo, o leitor se deparard com uma investigacdo que visa encontrar as interfaces entre a
Cristologia contemporanea do didalogo inter-religioso e a Psicologia Transpessoal.

Nosso principal intuito ¢ identificar as aproximagdes e os distanciamentos entre os
conceitos essenciais de ambas as areas para, assim, refletir em que medida a Cristologia, em
perspectiva dialogal, pode auxiliar a pensar o que a Transpessoal compreende como expansao
da consciéncia. Considerando a possibilidade de promover uma interlocu¢do entre as areas,
levantamos a hipdtese de que Jesus Cristo representa o modelo da transpessoalidade plena ou
de expansdao méaxima da consciéncia. Partimos do pressuposto que desenvolver uma reflexao
da Cristologia contemporanea dialogal sob o viés da transpessoalidade torna-se uma
oportunidade de ampliacdo dos horizontes de ambas as areas e de manutencdo do debate
cristologico atual. A tentativa de entendimento da identidade e da vida de Jesus Cristo,
considerando a atualidade, manifesta-se, assim, como um potencial meio de aceleracdo dos
processos transpessoais de expansdo de consciéncia daqueles que concebem Jesus como o

Salvador. Isto porque a Cristologia evidencia como o Nazareno, ao longo de sua vida terrena,
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ampliou sua percepcdo de si mesmo, atingindo, por meio de suas palavras e a¢oes, a plenitude
humana - objetivo primeiro das praticas transpessoais.

A proposta de realizar uma pesquisa interdisciplinar e transdisciplinar pretende
ampliar nossos horizontes perceptuais com a finalidade de desenvolvermos um olhar mais
global para a realidade que nos circunda. Propomo-nos, portanto, a promover uma
interlocugdo entre as areas da Cristologia do didlogo inter-religioso e a Psicologia
Transpessoal, construindo, para tanto, um vinculo de correlagao. A vista disso, recorremos a
teologia da correlacdo de Paul Tillich que busca, precisamente, tragar um didlogo entre as
diferentes visdes disciplinares e a perspectiva teolégica. Em sua obra Teologia Sistemdtica,
Tillich esclarece que a correlacdo ¢ um método que visa a elucidacdo das questdes em torno
da fé cristd por meio de perguntas existenciais e de respostas teologicas interdependentes
entre si. Dessa maneira, objetivamos realizar uma analise dos fundamentos da Psicologia
Transpessoal a fim de encontrarmos qual € a principal pergunta existencial que a sustenta
para, entdo, demonstrar que as reflexdes da Cristologia dialogal auxiliam nas suas respectivas
solugdes. Para isto, elegemos, ainda, o método bibliografico, na perspectiva
analitica-sintética-hermenéutica, a qual priorizou a leitura e a interpretagdo das obras
selecionadas, fundamentando-as no objeto de estudo.

No que tange a delimitacdo desta pesquisa, ao tratarmos da identidade de Jesus, ndo
desejamos abarcar toda a Cristologia contemporanea, tampouco realizar uma andlise completa
da Cristologia ao longo da historia. Assim, esta proposta se limita a visdo dialogal da
Cristologia atual, utilizando, primeiramente, os estudos de Jacques Dupuis como norteadores
do raciocinio e, de maneira complementar, a visdo trinitria ¢ cosmoteandrica de Raimon
Panikkar. Do ponto de vista da Transpessoal, focamos, principalmente, nos estudos de Ken
Wilber, o qual se dedicou a elaboragao de um espectro da consciéncia, cujas estruturas nos
auxiliam a compreender o desenvolvimento psicoldgico de maneira integral. A escolha de
Dupuis e Panikkar para a estruturacdo de nossa pesquisa se da em funcao de suas trajetorias.
Ambos autores, em suas histérias de vida, tiveram contato ostensivo com as tradi¢des
orientais, fato que lhes permitiu utilizarem as perspectivas hinduistas como referéncia para a
construgdo de suas reflexdes no tocante ao dialogo inter-religioso. Isto, para nds, ¢ de grande
importancia, uma vez que a Psicologia Transpessoal pretende unificar as visdes ocidentais e
orientais, de modo a incluir a espiritualidade nos processos psicologicos, oferecendo-nos
teorias e praticas embebidas nas fontes sagradas do oriente. Por conseguinte, os trabalhos de
Dupuis e Panikkar surgem como oportunidades de aprofundamento no intercambio entre os

dois paradigmas.
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Vale ressaltar que a opg¢do pelo didlogo inter-religioso se justifica nesta pesquisa,
sobretudo, pelo fato de esse ramo de estudos ser, em si mesmo, interdisciplinar e
transdisciplinar. Ao estabelecer possibilidades de relagdo entre os contetidos que compdem as
diferentes fés, o fendmeno inter-religioso, como veremos em nossa trajetoria, viabiliza
encontrarmos a unidade na diversidade, permitindo-nos, de certa maneira, ir além das proprias
tradicoes, a fim de aprofundarmos naquilo que ¢ essencial ao ser humano. Dentro dos estudos
acerca do didlogo inter-religioso, selecionamos a area da Cristologia, especificamente as
reflexdes que se associam as perspectivas orientais, uma vez que seus conteidos tocam em
temas fundamentais para a compreensao do ser humano e de suas inimeras relagdes, as quais
tétm o potencial de colaborar com os conhecimentos da Psicologia Transpessoal, cuja
ocupacdo primeira ¢ o desenvolvimento integral do individuo. Por fim, a interface da
Cristologia dialogal com a transpessoalidade se justifica, visto que o paradigma transpessoal
culmina em uma otica que nos abre a transcendéncia e, para isso, utiliza-se das praticas e das
teorias advindas das tradigdes do oriente, cujas caracteristicas estdo presentes nos trabalhos de
Dupuis e de Panikkar elegidos para esta pesquisa. Portanto, a fim de demonstrarmos como as
areas de conhecimento em questdo podem se relacionar, dividimos nossa dissertagdo em
quatro capitulos, que delineiam uma via gradual: iniciamos com o Estado da questdo,
seguimos pela Cristologia contemporanea do didlogo inter-religioso; avangamos para a
Psicologia Transpessoal e, enfim, alcangamos a correlagdo entre Cristologia contempordnea
do dialogo inter-religioso e Psicologia Transpessoal.

No primeiro capitulo, inicialmente, trazemos as concepg¢des em torno do pensamento
complexo e da transdisciplinaridade, a fim de determinarmos a base de sustentacdo de nossa
pesquisa. Num segundo momento, fazemos um sobrevoo pela historia moderna da Teologia,
tomando como base os principais documentos magisteriais na visao de Jacques Dupuis, no
intuito de percebermos como o tema do didlogo foi abordado e compreendido nos periodos
anterior, durante e posterior ao concilio Vaticano II. Por fim, apresentamos o método da
correlacdo de Paul Tillich, o qual norteou os nossos estudos, proporcionando o encontro das
interfaces existentes entre as areas de conhecimento selecionadas para esta pesquisa.

No segundo capitulo, adentramos, especificamente, no tema da Cristologia dialogal,
expondo, primeiramente, de maneira geral, as perspectivas de Jacques Dupuis sobre o dialogo
inter-religioso. Em seguida, buscamos esclarecer como os estudos de Dupuis compreendem e
mantém a relagdo entre o Jesus da histéria e o Cristo da fé no contexto do didlogo
inter-religioso. Logo apds, apresentamos a elaboracdo proposta por Dupuis de uma

Cristologia hindu, colocando-a em perspectiva com a Cristologia cristd, com a intencao de
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assimilarmos como o paradigma hinduista percebe Jesus Cristo a partir de suas proprias
crencas. Finalmente, expomos, sucintamente, a intuicdo trinitaria e cosmotedndrica de
Raimon Panikkar, que, assim como Dupuis, dialoga com o hinduismo para construir uma
proposta de didlogo entre as diversas religioes, partindo, para tanto, do cristianismo.

No terceiro capitulo, tratamos do ambito da Psicologia Transpessoal, apresentando,
primeiramente, o trajeto que permitiu o seu nascimento, a fim de compreendermos a evolucao
do pensamento psicoldgico. Em segundo lugar, tomamos os estudos de Ken Wilber para
refletirmos sobre os niveis da consciéncia e a visdo integral a respeito do ser humano, de
modo a percebermos como seu espectro da consciéncia pode colaborar para uma percepg¢ao
mais holistica dos processos psicologicos. Logo apos, investigamos como a Transpessoal
conceptualiza e engendra a expansdo da consciéncia, acelerando as possibilidades de ativacao
das mais altas capacidades humanas, no intuito de percebermos as colaboragdes dos processos
transpessoais para o ser humano. Como fechamento do capitulo, ocupamo-nos em demonstrar
a visdo da Transpessoal sobre a transcendéncia e a espiritualidade, de modo a ampliarmos o
entendimento das aproximacdes e dos distanciamentos no que diz respeito ao pensamento
teologico.

Por fim, no quarto capitulo, realizamos, de fato, a correlagdao entre a Cristologia do
dialogo inter-religioso e a Psicologia Transpessoal. Inauguramos a interlocu¢ao por meio da
apresentacao da questdo existente por tras da transpessoalidade e da possivel proposta de
resposta teoldgica. O desenvolvimento de tal raciocinio nos deu a possibilidade de
assumirmos pontos especificos de ambas as areas, a fim de colocé-los em perspectiva uns com
os outros. Assim, a reflexdo que se segue, demonstra as semelhangas e as diferengas entre trés
importantes conceitos teoldgicos e psicologicos, a saber: Eu e Ego; Deus e Dimensdo
Espiritual; Salvacdo e Individuagcdo. A partir disso, o leitor poderda compreender mais
claramente a relagdo que nos propusemos elaborar ao longo da presente pesquisa.

Em sintese, perante o desafio de elaborar uma pesquisa interdisciplinar e
transdisciplinar, optamos por expor as areas da Teologia e da Psicologia Transpessoal da
maneira mais detalhada quanto possivel para uma dissertagc@o, a fim de proporcionar o devido
entendimento aos leitores provenientes de ambos os campos de saber. Compreendemos,
enfim, que nossa proposta ¢ um reflexo do cendrio contemporaneo atual, cujas adversidades
exigem de nds a flexibilidade para transitarmos por diversos contextos, contemplando as
multiplas facetas da humanidade. Assim, esperamos que esta pesquisa possa nos auxiliar a

desenvolver a alteridade tdo caracteristica dos seres humanos quanto necessaria para

assumirmos um posicionamento cada vez mais holistico na existéncia.
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1.

STATUS QUAESTIONIS

Atributo constitutivo da sociedade, a diversidade cultural ¢ descrita pela Organizagao
das Nagdes Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura (UNESCO) como patrimdnio
comum da humanidade a ser conservado e reconhecido pelas geragdes. Segundo a Declaragao
Universal Sobre a Diversidade Cultural, assim como a diversidade biologica ¢ vital para a
homeostase da natureza, a diversidade cultural ¢ indispensével para o género humano e suas
relagdes, uma vez que representa "fonte de intercAmbios, de inovagdo e de criatividade"'.
Compreendendo que a cultura assume multiplas facetas no tempo-espaco, a UNESCO ainda
afirma que tal multiplicidade se manifesta por meio das caracteristicas dos grupos e das
sociedades, os quais, a partir de sua originalidade, integram a humanidade®. Sob essa
perspectiva inauguramos o terceiro milénio, cujas aceleragdes tecnologicas € comunicacionais
vém proporcionando um significativo avanco ao que chamamos globalizagdo. Interagdes
progressivas se amplificam, gerando um contexto no qual realidades distantes tém cada vez
mais possibilidades de conexdo, de modo a influenciarmos e sermos influenciados de maneira
mais abundante e mais imediata. Diante desse fendmeno, que atinge todas as esferas da
sociedade, os sistemas de crenca sdao igualmente afetados, vendo-se constrangidos a
modificarem suas nocdes de fronteira. Assim, os membros das diversas religides ja ndo se
encontram apartados; convivem nas mesmas cidades, nos mesmos bairros e, até mesmo, nas
mesmas casas. Dai sucede a situacdo atual de pluralismo religioso, a qual ¢ explicada por Jean

Claude-Basset apud José Maria Vigil:

O inter-religioso ¢ um fendmeno social e cultural ao mesmo tempo. Em
sentido social, trata-se de uma intera¢ao de minorias religiosas importantes e
ativas (...), trabalhadores emigrados, refugiados econdomicos e politicos,
estudantes, executivos profissionais que por seu trabalho levam um tipo de
vida cosmopolita como cidaddos internacionais ou cidaddos do mundo; ha
também a multiplicacdo dos casamentos mistos em sentido religioso e a
formagao religiosa das criangas; ha também a difusdo de informagdes de
emissdes religiosas diversificadas nos meios de comunicagio.’

" ORGANIZACAO DAS NACOES UNIDAS PARA A EDUCACAO, A CIENCIA E A CULTURA. Declaragdo
Universal ~ Sobre a  Diversidade  Cultural.  Paris: 2001,  art. 1°.  Disponivel  em:
<http://www.unesco.org/new/fileadmin/MULTIMEDIA/HQ/CLT/diversity/pdf/declaration_cultural diversity_pt.
pdf>. Acesso em: 5 jun. 2021.

2 Ibid.

3 VIGIL, José Maria. Teologia do Pluralismo Religioso: para uma releitura pluralista do cristianismo. Tradugdo
de Maria Paula Rodrigues. Sdo Paulo: Paulus, 2006, p. 30.
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Nesse cendrio contemporaneo, os limites geograficos, linguisticos e culturais se
tornam cada vez menos rigidos, favorecendo o contato entre o cristianismo e as diversas
tradi¢des, de modo a estabelecer uma situagdo fronteirica. De acordo com o tedlogo Paul
Tillich, "a fronteira ¢ o melhor lugar para se adquirir conhecimento" (tradugio nossa)*. Por
fronteira, entendemos, de acordo com o Diciondrio Brasileiro da Lingua Portuguesa,
Michaelis, "a parte que corresponde ao limite externo de uma area, regido, etc.; a parte
limitrofe de um espago que confina com outro" ou "a separacao estabelecida entre um sistema

"3, Considerado "tedlogo da fronteira", o alemao-estadunidense Tillich teve a

e seu exterior
vida permeada por situagdes limitrofes, as quais influenciaram fortemente suas reflexdes,
levando-o a transformar espagos de limitagdo em oportunidades genuinas de didlogo e
desenvolvimento. Por isso, o conceito de fronteira ¢ o simbolo que caracteriza tanto sua

existéncia como seu trabalho:

Em quase todos os pontos, eu estive entre possibilidades alternativas da
existéncia, para ndo estar completamente a vontade em nenhuma das duas e
para nao tomar uma posi¢ao definitiva contra nenhuma delas. Ja que pensar
pressupde receptividade para novas possibilidades, essa posi¢ao ¢ fecunda
para o pensamento; mas ¢ dificil e perigosa na vida, o que de novo e de novo
demanda decisdes e, por isso, a exclusdo de alternativas. Essa disposicdo e
sua tensdo determinaram ambas o meu destino ¢ o meu trabalho (tradugao
nossa).’

Discorremos sobre o exposto por uma razao crucial para a presente pesquisa: nos
capitulos que se seguem, o leitor deparar-se-4 com, pelo menos, duas principais circunstancias
fronteiricas. Por um lado, ocupar-nos-emos da Cristologia contemporanea do didlogo
inter-religioso, a qual objetiva compreender a relacdo existente entre Jesus Cristo e as
diferentes tradicoes religiosas da humanidade. Por outro lado, trataremos de encontrar as
interfaces entre a perspectiva dialogal da Cristologia e a Psicologia Transpessoal, elucidando
suas aproximagoes e seus distanciamentos. Um estudo que pretende associar duas areas de
conhecimento distintas nos pede uma abordagem, concomitantemente, interdisciplinar e
transdisciplinar, no intuito de assumirmos uma visdo mais holistica que favoreca a
compreensao da relagdao entre Cristologia do didlogo inter-religioso e Psicologia Transpessoal
para o mundo contemporaneo. Para tanto, basear-nos-emos no método da correlacdo de Paul

Tillich, o qual visa solucionar questdes implicitas nas situagdes existenciais a partir de

4 TILLICH, Paul. On the boundary: An autobiographical sketch. Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2011, p.
13.

> FRONTEIRA. In: Michaelis Online. Sdo Paulo: Melhoramentos Ltda, 2021. Disponivel em:
<https://michaelis.uol.com.br/moderno-portugues/busca/portugues-brasileiro/Fronteira/>. Acesso em: 27 set.
2021.

¢ TILLICH, On the boundary, p. 13.
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respostas também implicitas na mensagem cristd, de modo a interligar a realidade humana a
expressdo divina’.

Assim, no presente capitulo, apresentaremos brevemente, num primeiro momento, 0s
aspectos que caracterizam a passagem do disciplinar para o interdisciplinar e,
consequentemente, para o transdisciplinar. Em seguida, trataremos de esclarecer a trajetoria
do didlogo inter-religioso na historia moderna da Igreja, bem como seus pressupostos,
tomando como base os estudos de Jacques Dupuis em sua obra Rumo a uma teologia cristd do
pluralismo religioso. Com isso, pretendemos validar a existéncia da pluralidade de religides,
demonstrando as diferentes maneiras de lidar com o tema ao longo da historia. Nao se trata de
investigar minuciosamente cada época, mas de expor um panorama geral a respeito de como a
Igreja tem cuidado da questio do diadlogo inter-religioso diante dos progressos da
humanidade. Esse percurso nos ajudara a compreender que o pluralismo religioso ¢ uma
realidade complexa, permeada de uma heterogeneidade de culturas, filosofias e prdxis e, por
isso, requer uma abordagem que incorpore a profundidade do mundo, aproximando os
diversos contextos coexistentes. Por fim, demonstraremos como Tillich percebe o didlogo
entre os saberes, fazendo uma sucinta explana¢dao sobre seu método da correlagdo, a fim de
assumirmos um possivel modelo metodologico que fundamente os propositos de nossa
pesquisa. A trajetoria delineada ao longo deste capitulo propde construir os pilares necessarios
ao entendimento da Cristologia e sua relagdo com as diferentes tradi¢des religiosas, estudo
que sustentard a reflexdo em torno do ser humano bem como da expansdo da consciéncia,

temas estruturais de nossa investigacao. Isto posto, apresentamos o conteudo a seguir.

1.1 Edgar Morin e o pensamento complexo

Em seus estudos sobre a natureza da psique®, o psiquiatra suico Carl Gustav Jung
ressalta a complexidade dos processos psiquicos do ser humano, os quais, devido ao seu
carater multifacetado, podem ser observados por incontdveis angulos de percepcdo. Segundo
o autor, ao contrario de ser uma tabula rasa, a psique humana, ao compreender o cérebro -

"que ¢ o resultado do desenvolvimento de uma série interminavelmente longa de ancestrais"’ -

" TILLICH, Paul. Teologia Sistemdtica. Tradugdo: Getllio Bertelli € Geraldo Komdorfer. Sdo Leopoldo: Sinodal,
2005, p. 26.

8 Na perspectiva de Jung, o termo psique designa a totalidade da personalidade, cuja constitui¢io ¢ determinada
pelo conjunto dos estados e processos psiquicos do individuo. Nesse sentido, abrange todos os pensamentos,
sentimentos ¢ agdes conscientes ou inconscientes.

? JUNG, C. G. 4 natureza da psique. Tradugdo de Pe. Dom Mateus Ramalho Rocha, OSB. Petrépolis, Vozes,
2000, p. 153.
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caracteriza-se como um sistema herdado, cujos processos progressivos determinaram
realidades anatdmicas cada vez mais plurais. Muito além dos aspectos psicologicos, a
individualidade constitui-se a partir de condigdes bioldgicas, sociais e culturais, que, ao
interagirem entre si, impactam seu relacionamento com os ambitos espiritual, mental,
emocional e fisico de sua estrutura intima. O ser humano, portanto, ¢ um ser altamente
complexo, que, quando em contato com outros seres humanos e contextos diferentes dos seus,
tece uma rede multipla de relacionamentos, ideias e interagdes, delincando uma realidade
igualmente complexa. Dessa maneira, como um sistema complexo, o ser humano se encontra
em relacdo de interdependéncia com outros sistemas, estendendo toda sua pluralidade para as
diversas esferas da vida, inclusive a religiosa, a qual também se complexifica pelos
fenomenos da inter-religiosidade. No que diz respeito a teologia, isto significa que
caminhamos para um tal nivel de mudanca, que nos convida a repensarmos nossas posturas,
visdes, métodos e andlises, a fim de assumirmos uma percep¢do mais integradora e holistica
para o fazer teoldgico. Assim, diante de uma existéncia que se torna cada vez mais complexa,
precisamos desenvolver um pensar também complexo, de modo a nos auxiliar na
compreensdo da contemporaneidade. Vejamos, agora, os conceitos de pensamento complexo
e, sem seguida, de interdisciplinaridade e transdisciplinaridade, que nos ajudardo a
compreender os propositos desta pesquisa.

Criador do conceito de transdisciplinaridade, o antropdlogo, socidlogo e filosofo
francés Edgar Morin propde, a partir de suas pesquisas, a instituicio de um pensamento
complexo, capaz de remodelar a maneira como lidamos com a educagdo. Segundo o autor,
estamos perante uma grande inadequacdo entre os saberes fragmentados, que, ao serem
divididos em disciplinas isoladas, geram uma hiperespecializacdo, a qual dificulta o
desenvolvimento de um olhar global. Em contrapartida, Morin afirma que a realidade nos
apresenta problemas cada vez mais polidisciplinares, multidimensionais e planetarios, que nos
pedem posturas mais abrangentes: "[...] o retalhamento das disciplinas torna impossivel
aprender "o que ¢é tecido junto", isto &, o complexo, segundo o sentido original do termo".
Para o autor, a complexidade estd presente quando as partes que compdem um todo sdo
indissocidveis, interdependentes e interativas entre si, bem como entre as partes € o todo.
Nessa perspectiva, podemos dizer que encontramos complexidade nos acontecimentos, nas
relacdes e nos desafios que caracterizam a atualidade. No entanto, a cultura cientifica, baseada

em um sistema disciplinar, marca o paradigma educacional em voga, fracionando o

' MORIN, Edgar. 4 cabe¢a bem feita: repensar a reforma, reformar o pensamento. Tradugio de Elo4 Jacobina.
8% ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2003, p. 14.
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conhecimento ¢ enfraquecendo as possibilidades de reflexdo mais profunda, que foque

naquilo que ¢, de fato, essencial para a humanidade.

[...] os conhecimentos fragmentados s6 servem para usos técnicos. Nao
conseguem conjugar-se para alimentar um pensamento capaz de considerar a
situa¢do humana no amago da vida, na terra, no mundo, ¢ de enfrentar os
grandes desafios de nossa época. Nao conseguimos integrar nossos
conhecimentos para a condu¢io de nossas vidas."

Embora o pensamento disjuntivo, que remonta a época de Descartes e representa o
pensamento ocidental desde o século XVII, tenha proporcionado inimeros avangos a ciéncia,
também promoveu uma excessiva fragmentacdo do que Morin chama de tecido complexo das
realidades, resultando em uma inteligéncia cega, que extermina as diversidades bem como as
totalidades'?. Dai a necessidade de um pensamento complexo, que seja capaz de reintegrar
todo conhecimento separado: "a complexidade ¢ um tecido (complexus: o que ¢ tecido junto)
de constituintes heterogéneas inseparavelmente associadas: ela coloca o paradoxo do uno e do
multiplo"". Essa perspectiva, ao ser colocada em contato com a realidade humana e todas as
suas interagdes, resulta em um emaranhado repleto de ambiguidades e incertezas, no qual
reside o grande desafio do pensamento complexo. Caminhar ao encontro da complexidade
significa, portanto, enfrentar tais emaranhados com todas as suas oscilacdes e dubiedades, ao
invés de evita-los, de modo a construirmos uma visdo que seja tanto mais global quanto mais
rica de nossa realidade. Apesar de a proposta de encarar os emaranhados ndo sugerir que o
pensamento complexo rejeite aquilo que € claro e ordenado, ela os considera insatisfatorios
para enfrentar o inesperado. Para Morin, atitudes segmentadas, programadas e sequenciais

tém sua utilidade até que um problema importante e incerto surja.

O pensamento simples resolve os problemas simples sem problemas de
pensamento. O pensamento complexo ndo resolve por si s6 os problemas,
mas se constitui numa ajuda a estratégia que pode resolvé-los. Ele nos diz:
"Ajuda-te, o pensamento complexo te ajudard". O que o pensamento
complexo pode fazer ¢ dar, a cada um, um memento, um lembrete, avisando:
"Nao esqueca que a realidade é mutante. ndo esqueca que o novo pode surgir

e, de todo modo, vai surgir"."

Segundo Morin, a conjun¢do e a implicacdo sdo os dois principios que permeiam a

otica da complexidade: "Vocé vai juntar o Uno e o Multiplo, vocé vai uni-los, mas o Uno ndo

""MORIN, 4 cabega bem feita, p. 17.

12 MORIN, Edgar. Introdugdo ao pensamento complexo. Tradugio de Eliane Lisboa. 4 ed. Porto Alegre: Sulina,
2011, p. 11-12.

B Ibid., p. 13.

4 Ibid., p. 83.
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se dissolvera no Multiplo e o Multiplo fara ainda assim parte do Uno"". Isto significa que as
fracdes podem e devem interagir entre si e com o todo sem, no entanto, perder as
caracteristicas que lhes sdo proprias, transitando umas pelas outras, de modo a engendrar
concepgdes amplas, que nos preparem para o inesperado. Um pensamento complexo trata,
portanto, de buscar as relagdes interativas entre as partes € o todo e de compreender como
uma gera influéncia sobre a outra e vice-versa, de modo a admitir tanto a unidade na
diversidade como a diversidade na unidade'®. Assim, Morin afirma a necessidade de
assumirmos um pensamento que distingue e unifica, em detrimento de um pensamento que
isola e fragmenta. Para tanto, o autor descreve alguns aspectos essenciais da complexidade, os

quais traduzimos no quadro abaixo.

1. Compreensdo de que o conhecimento das partes depende do
conhecimento do todo e vice-versa;

AS . o . . R
CARACTERISTICAS 2. Reconhemmento da multldlmgnswnflhdade dos fen6menos, em
detrimento do isolamento de suas dimensoes;

DO PENSAMENTO 3. Abordagem das realidades concomitantemente solidarias e
COMPLEXO : & !

conflituosas;
4. Respeito as diferengas no reconhecimento da unidade.

QUADRO 4: As caracteristicas do pensamento complexo. Organizado a partir das ideias de Edgar
Morin."”

Uma mudanga de paradigma no pensamento requer, no entanto, uma mudanca
integral, que atinja as individualidades em sua totalidade. Ao estudarem a complexidade da
cultura, os filésofos Raul Motta e Emilio Ciurana demonstram que um dos papéis
fundamentais do pensamento complexo ¢ o de engendrar o surgimento de um novo tipo de ser
humano que ndo esteja dividido em duas partes que ndo se comunicam'®, Sob essa
perspectiva, acredita-se que o progresso da humanidade estd intrinsecamente vinculado a
possibilidade de concebermos uma sociedade, cujo modelo se baseie em uma interacao
multicultural, que considere as diferencas, os aspectos que nos tornam unicos no contexto da
criacdo, mas que, concomitantemente, busque os pontos de coesdo. Em outras palavras,
enquanto humanidade, para avangarmos, necessitamos assumir uma visdo que descubra a
unidade em meio a multiplicidade de fendmenos, de modo a tomarmos consciéncia a respeito
da multidimensionalidade da existéncia. Ao escancarar que toda acdo interage com o contexto

na qual ¢ executada, sendo capaz de modificar o todo, o paradigma da complexidade cria

5 MORIN, Introdugdo ao pensamento complexo, p. 77.

1 MORIN, 4 cabega bem feita, p. 25.

7 Ibid., p. 88-89.

'8 MOTTA, Raul D. CIURANA, Emilio Roger. "A cultura da complexidade e a complexidade da cultura”. In:
Margem, Sao Paulo, n° 16, p. 171-173, dez. 2002.

18



sujeitos mais estratégicos em suas inumeras relagdes, os quais Motta e Ciurana descrevem da

seguinte maneira:

Na cultura da complexidade, os seres humanos s@o individuos auténomos e
conscientes de que sua autonomia nutre-se de multiplas interdependéncias.
Sdo individuos que sabem que sua individualidade esta relacionada com o
Nos social e que sabem também que a geracdo de novas realidades sociais
depende do pensamento e da agdo de cada um."

De acordo com Motta e Ciurana, a solidariedade entre os seres humanos ¢, portanto,
uma resultante da complexidade. Nesse sentido, muito além do campo do pensamento, o
paradigma complexo ¢ capaz de gerar modificacdes profundas na maneira como nos
relacionamos internamente e externamente nas diversas facetas da existéncia. Uma proposta
que busca religar os conhecimentos, que transcende o particular a fim de alcangar o conjunto,
também ¢ capaz de estender seus beneficios para o ambito das relagdes humanas, estimulando
interagdes mais solidérias e favorecendo o desenvolvimento do senso de responsabilidade. E,
dessa maneira, a partir da compreensdo de que tudo estd interligado e em interagdo, o
pensamento complexo convida-nos a aprofundarmos nossa percepgao em torno das conexdes
que nos constituem humanos, a fim de elevarmos nossas possibilidades intelectivas, as quais

se encontram em unido com o todo de nossa existéncia.

1.2 A disciplinaridade e sua passagem para a transdisciplinaridade

Ao longo da histéria, o surgimento das universidades modernas no século XIX
delineou o fortalecimento das disciplinas, que, de acordo com o pensamento de Edgar Morin,
representam "categorias organizadoras dentro do pensamento cientifico"?’. Por instaurar a
fragmentacdo e a especializacdo do conhecimento, a estrutura disciplinar orienta-se em
direcdo a um caminho autonomo, no qual s3o reunidas linguagem, técnicas e teorias
particulares®', as quais fomentam uma percep¢do cismatica do saber. A Otica mecanicista e
cientificista vigente nesse periodo elaborou uma concep¢ao limitada do ser humano, o qual
era, entdo, percebido apenas a partir de seu nivel fisico. Nessa perspectiva, a ciéncia moderna,
passou a se ancorar na ideia de que ha uma separagdo total entre aquele que conhece e a
realidade na qual se encontra, colaborando para o surgimento de um paradigma baseado na

simplicidade®. Para o fisico e estudioso da transdisciplinaridade Basarab Nicolescu, o

" MOTTA; CIURANA, 4 cultura da complexidade e a complexidade da cultura, p. 173.

2 MORIN, 4 cabega bem feita, p. 105.

21 Ibid.

22 NICOLESCU, Basarab. O manifesto da transdisciplinaridade. Sao Paulo: Triom, 1999, p. 3.

19



cientificismo transformou o sujeito em objeto ao colocar a objetividade como critério de
verdade, suprimindo toda a subjetividade do individuo®.

Apesar de ja ndo ser mais sustentavel na contemporaneidade, segundo o coordenador
de pesquisa da Escola do Futuro da Universidade de Sao Paulo Frederic Litto e a
coordenadora executiva do Centro de Educagdo Transdisciplinar (CETRANS) Maria Mello*,
0 pensamento mecanicista ainda exerce grande influéncia na educacgdo, estabelecendo um
padrao que prioriza o individualismo e a unidimensionalidade do ser humano. Com o avango
do exercicio da disciplinaridade, novas possibilidades se descortinaram, dando espaco a
pluridisciplinaridade e a interdisciplinaridade. Enquanto a pluridisciplinaridade favorece o
olhar de uma tnica disciplina a partir de diversas outras disciplinas; a interdisciplinaridade
refere-se a "transferéncia de métodos e conceitos de uma disciplina para a outra". Nio
obstante a importancia de ambas as praticas para o desenvolvimento do ser humano, vale
ressaltar que ainda se encontram circunscritas no ambito da linearidade e, por isso, também
apresentam caracteristica unidimensional. Assim, o pensamento classico e simplificador,
gradativamente, passou a dar espaco a um pensamento moderno, cujas bases se ancoram no
surgimento da complexidade.

Nossa trajetoria até o momento nos mostrou que os avangos do pensamento complexo
de Morin apontam para um esgotamento do atual modelo educacional. Isto significa que o
sistema baseado nas disciplinas segue uma via linear de nascimento, evolu¢do e
enfraquecimento. Embora o ponto no qual nos encontramos indique uma transformagao
radical nas estruturas do conhecimento, a perspectiva de Morin ndo sugere, a principio, a
extingdo das disciplinas, as quais, quando norteadas por uma visao holistica e solidaria do

conhecimento, podem assumir um papel importante no desenvolvimento mental do individuo.

Intelectualmente, as disciplinas s3o plenamente justificaveis, desde que
preservem um campo de visdo que reconheca e conceba a existéncia das
ligacdes e das solidariedades. E mais: s6 serdo plenamente justificaveis se
ndo ocultarem realidades globais. Por exemplo, a no¢ao de homem esta
fragmentada entre diversas disciplinas das ciéncias biologicas e entre todas
as disciplinas das ciéncias humanas: a fisica ¢ estudada por um lado, o
cérebro, por outro, € 0 organismo, por um terceiro, os genes, a cultura etc.
Esses multiplos aspectos de uma realidade humana complexa s6 podem

2 NICOLESCU, O manifesto da transdisciplinaridade, p. 5

2 LITTO, Frederic M. MELLO, Maria F. "Resumo do Projeto: A Evolugdo Transdisciplinar na Educagio
Contribuindo para o Desenvolvimento Sustentavel da Sociedade e do Ser Humano." In: Educacdo e
Transdisciplinaridade. Sao Paulo: Editora USP; Brasilia: Unesco, 2000, p. 149. Disponivel em:
<https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000127511>. Acesso em: 18 out. 2021.

» Ibid.
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adquirir sentido se, em vez de ignorarem esta realidade, forem religados a
26
ela.

O que se pretende, portanto, a partir do desenvolvimento do pensamento complexo, ¢
resgatar a multidimensionalidade do ser humano, integrando os diferentes niveis de realidade
que o compoem. Se a pluridisciplinaridade e a interdisciplinaridade ndo promovem uma
mudanca genuina na relagdo do ser humano com o conhecimento por estarem vinculadas a
uma perspectiva ainda fragmentadora e dicotomizada, a proposta contemporanea busca ir
além das disciplinas. Ao levantar um novo tipo de conhecimento para a atualidade, o fisico
romeno Basarab Nicolescu afirma que os desafios atuais tém exigido competéncias cada vez
mais complexas. No entanto, em sua reflexdo, a unido das especialidades ndo ¢ capaz de
alcangar a profundidade suficiente para a resolugdo de tais desafios: "a soma das
competéncias ndo € a competéncia: no plano técnico, a intercessao entre os diferentes campos
do saber é um conjunto vazio"?. E necessario, portanto, interligar as disciplinas, de modo a
favorecer o desenvolvimento de uma percepcdo global. Conforme Litto e Mello, Jean Piaget
foi o primeiro a utilizar o termo transdisciplinaridade para se referir aos proximos passos da
educacdo”. Essa perspectiva, de acordo com os autores, pretende incluir e transcender as
disciplinas, concomitantemente, a fim de reconhecer, em um nivel mais essencial, os pontos
de convergéncia entre elas. Assim, um de seus grandes objetivos ¢ considerar a integridade do

ser humano no processo de aprendizado.

Se a Multidisciplinaridade enriquece a exploragdo do objeto e a
Interdisciplinaridade, além de enriquecer a exploragdo do objeto, desvenda e
encontra solugdes, propicia o surgimento de novas aplicabilidades,
disciplinas ou epistemologias, o exercicio da Transdisciplinaridade estara
contribuindo para que seja restituido ao Sujeito a sua integridade, facilitando
a interagdo e colaborando com a missdo da Educagao de recriar sua vocagao
de universalidade.”

r

De acordo com Nicolescu, transdisciplinaridade ¢ um termo cujo prefixo "trans"
designa o entre, o através ¢ o além das disciplinas®. Para o autor, o principal objetivo da
perspectiva transdisciplinar é proporcionar uma melhor compreensao do mundo no qual nos

encontramos, por meio do desenvolvimento de uma visdo integral que considere diversos

2 MORIN, A4 cabega bem feita, p. 113.

27 NICOLESCU, Basarab. "Um novo tipo de conhecimento - transdisciplinaridade". In: Educacdo e
Transdisciplinaridade. Sao Paulo: Editora USP; Brasilia: Unesco, 2000, p. 10. Disponivel em:
<https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000127511>. Acesso em: 18 out. 2021.

B LITTO; MELLO, Resumo do Projeto: A Evolucdo Transdisciplinar na Educagdo Contribuindo para o
Desenvolvimento Sustentavel da Sociedade e do Ser Humano, p. 150.

» Ibid., p. 151.

¥ NICOLESCU, Um novo tipo de conhecimento - transdisciplinaridade, p. 11.
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niveis da realidade de maneira simultanea. Para tanto, Nicolescu ressalta que o caminho da
transdisciplinaridade passa, necessariamente, pela disciplinaridade, o que significa que ambas

perspectivas sdo complementares entre si.

Embora a transdisciplinaridade ndo seja uma nova disciplina, nem uma nova
hiperdisciplina, alimenta-se da pesquisa disciplinar que, por sua vez, ¢
iluminada de maneira nova e fecunda pelo conhecimento transdisciplinar.*’

Nesse sentido, o neurobidlogo chileno Humberto Maturana explica que, em termos de
pensamento transdisciplinar, ndo é necessario negar a fronteira anterior quando se pretende
ultrapassa-la, mas, sim, assumir uma postura de liberdade para transitarmos entre os campos,
relacionando-os, transcendendo-os ou apenas nos atendo a eles*. Para Maturana, a postura
transdisciplinar passa por aceitar a legitimidade de diversas areas de saber, de modo que
possamos nos sentir livres para conecta-las ou manté-las separadas, "sem temermos ser
acusados de estarmos pisando onde nio devemos"*’.

No Primeiro Congresso Mundial da Transdisciplinaridade, em 1994, Lima de Freitas,
Edgar Morin e Basarab Nicolescu, integrantes do Centro de Educacdo Transdisciplinar,
redigiram uma carta contendo os pressupostos da perspectiva transdisciplinar. Segundo os
autores, ao contrario de pretender aniquilar o pensamento disciplinar, a transdisciplinaridade
busca a abertura de todas as disciplinas em dire¢do aquilo que as une e que as transcende
(artigo 3). Tal compreensdo nos pede, portanto, postura unificadora, que seja capaz de
interligar tanto a semantica como as operagdes dos sentidos por meio e para além das
disciplinas (artigo 4). O cumprimento deste objetivo, no entanto, estd intrinsecamente
vinculado a nocdo de didlogo, o qual, fundado na ética transdisciplinar, proporciona o
compartilhamento do saber, cuja caracteristica essencial se encontra no respeito absoluto pelas
diferengas e na unido pela vida comum (artigo 13).

Diante do exposto, podemos afirmar que a abordagem transdisciplinar inaugura um
novo ciclo em torno do conhecimento, no qual a totalidade do individuo ¢é resgatada, de modo
a favorecer a compreensdo da realidade que nos circunda. Para Basarab Nicolescu, estamos

n34

diante de uma "nova época das Luzes""", cuja luz ainda ¢ a razdo. Todavia, a razdo sustentada

pela transdisciplinaridade torna essa fase ampla, livre e, sobretudo, coloca-a em interlocugao

3 NICOLESCU, Um novo tipo de conhecimento - transdisciplinaridade, p. 11.

32 MATURANA, Humberto. "Transdisciplinaridade e cogni¢do". In: Educagdo e Transdisciplinaridade. Sdo
Paulo: Editora USP; Brasilia: Unesco, 2000, p. 100. Disponivel em:
<https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000127511>. Acesso em: 18 out. 2021.

3 Ibid., p. 110.

3* NICOLESCU, Basarab. O que é a realidade? Reflexdes em torno da obra de Stéphanie Lupasco. Tradugio de
Marly Segreto. Sdo Paulo: Triom, 2012, p. 46.
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continua com aquilo que a ultrapassa. No intuito de fortalecermos a nossa reflexao em torno
dos didlogos que compdem a existéncia humana, trataremos, a seguir, de apresentar um
sobrevoo do caminho percorrido pelo didlogo inter-religioso na histéria moderna da Igreja,

considerando os periodos anterior, durante e posterior ao concilio Vaticano II.

1.3 O dialogo inter-religioso e a historia moderna da Igreja

Embora o pluralismo religioso seja uma caracteristica inerente ao século XXI e seus
progressos, a relacdo da Igreja com aqueles que desconhecem o Evangelho ¢ um tema que
permeia toda a historia do cristianismo, sobretudo no periodo que diz respeito ao
descobrimento das Américas, o qual, a partir da expansdo maritima, proporcionou o
intercambio cultural. Sobre esse topico, pretendemos trazer a visdao que o tedlogo belga
Jacques Dupuis assume em torno do didlogo inter-religioso ocorrido durante a histéria
moderna da Igreja, detendo-nos nos periodos antes, durante e ap6s o Concilio Vaticano II, a
fim de compreendermos o caminho que nos trouxe a contemporaneidade e as suas propostas
de interlocuc¢ao com os diferentes credos.

Tomando a questdo da salvacdo no Novo Testamento como ponto de partida,
compreendemos que, por se tratar de um tema intrinseco a mensagem cristd, a universalidade
da vontade salvifica de Deus foi amplamente analisada ao longo da historia. Se, por um lado,
a primeira epistola a Timoéteo alega claramente que "[Deus] quer que todos os homens se
salvem" (1Tm 2,4); por outro, a epistola aos Hebreus assevera que "sem fé ¢ impossivel
agradar-lhe [a Deus]" (Hb 11,6). Visto que "hd um s6 Deus, e um s6 Mediador entre Deus e os
homens, Jesus Cristo homem" (1Tm 2,5), como, entdo, explicar a fé salvifica para aqueles que
nao conheceram o Salvador universal? Segundo Dupuis, os esfor¢os dos primeiros Padres da
Igreja, como Justino, Ireneu e Clemente, culminaram em um esbogo de teologia da historia da
salvacdo, que conferia as outras religides um carater positivo dentro do projeto de Deus. O
autor nos mostra que tais ideias influenciaram o trabalho dos tedlogos posteriores, destacando
Origenes e Agostinho, dois pilares do periodo patristico, os quais afirmavam que a salvagao
em Cristo também era possivel para aqueles que tinham vivido antes do evento-Cristo®. Nao
obstante o trago otimista apresentado por padres da patristica, salientamos, ainda, a existéncia
de uma corrente, cuja origem remonta o periodo apds Clemente de Alexandria,

distinguindo-se pelo conhecido axioma de Sdo Cipriano de Cartago, "Fora da Igreja ndo ha

% DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso. Tradugdo de Mércia de Almeida,
Euclides Martins Balancin. Sdo Paulo: Paulinas, 1999, p. 123.
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salvagao" (Extra ecclesiam nulla salus). Para Dupuis, a famosa maxima encontrava bases
reais no Novo Testamento, que deixa certa ambiguidade em relagdo ao tema por se limitar a
apontar as faltas dos judeus e gregos no que diz respeito a fé cristd ao invés de tratar da

questdo teologica em si:

Embora esteja claro que a fé é sempre requisito necessario a salvagdo, nao se
pode dizer que o Novo Testamento exclua desta aqueles que, sem nenhuma
culpa pessoal, permanecem sem o batismo. Apesar disso, o papel salvifico da
Igreja estava claramente implicito, visto que a fé e o batismo lhe dao
acesso.*

Nesse sentido, torna-se insustentdvel afirmar que os contetdos presentes no Novo
Testamento pretendam excluir da salvagdo aqueles que ndo fazem parte da Igreja. A
exposi¢do de Dupuis revela que as fundamentagdes do axioma®” em questdo eram frageis e
ndo demoraram a apresentar problemas, como, por exemplo, a culpabiliza¢ao dos individuos
que se encontravam fora da arca da salvacdo da Igreja*®. Apos ter ingressado oficialmente na
doutrina oficial da Igreja, por meio do concilio de Florenca, a maxima "Fora da Igreja ndo ha
salvagdo" tomou sua forma mais rigida ao se deparar com um contexto historico inesperado: a
descoberta do "Novo Mundo". Conforme Dupuis, tal mudanga "provocou um ajuste de contas
que abalava, de modo irreversivel, a antiga convicgdo de uma adequada promulgacdo do

"3 exigindo, portanto, uma revisdo sobre os requisitos para a

Evangelho em todo o mundo
salvacdo. Com a descoberta de territorios desconhecidos a pregacao do Evangelho, o requisito
absoluto da fé em Jesus Cristo e da adesdo a Igreja para a salvagdo tornaram-se insustentaveis,
originando novas discussdes teologicas. Ja no decurso da Idade Média os tedlogos haviam
proposto perspectivas mais amplas, delineando solu¢des que concebiam a possibilidade de
uma fé implicita em Jesus Cristo®. Mesmo assim, o periodo que se seguiu a descoberta do
“novo mundo” foi fortemente marcado pela implantagdo do cristianismo e das igrejas cristas
nas terras e culturas “descobertas” pelos europeus, seja no continente americano e africano, a
partir do final do século XV, seja no continente asidtico, a partir dos séculos seguintes,

ganhando, a partir dos séculos XVIII e XIX novas configuragdes, sobretudo na Africa e em

alguns paises da Asia e Oceania. Com o avanco da ciéncia e da subjetividade modernas, bem

% DUPUIS, Rumo a uma teologia cristi do pluralismo religioso, p. 124.

37 As andlises em torno do axioma "Fora da Igreja ndo hd salvagdo" sio bastante vastas e pedem prudéncia. Nao
nos propomos a aprofundar a reflexdo, sendo suficiente mencionar, aqui, a sua existéncia bem como a sua
importancia para a histéria da Igreja. Sobre o assunto, conferir a obra: SESBOUE, B. Hors de I'Eglise, pas de
salut: Histoire d’une formule et problémes d’interprétation. Paris: Desclée de Brouwer, 2004.

38 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 157

¥ Ibid., p. 158.

40 Ibid., p. 159.

24



como diante da irrup¢do da secularizacdao e do ateismo, especialmente a partir do final do
século XVIII e no decorrer dos séculos XIX e XX, novos significados passaram a ser dados a
necessidade da salvagdo, em geral, e a salvagdo em Cristo, em particular. Gradativamente, as
questdes em torno da "salvag@o dos infiéis" tomaram caminhos mais vastos, sobretudo a partir
do advento de iniciativas de didlogo ecuménico e de valorizagao das distintas religides, feitas
pela filosofia e pelas ciéncias sociais a partir do final do século XIX. No ambito da Igreja
catolica, a renovacgdo teologica advinda do periodo anterior e posterior ao Vaticano II foi
extremamente importante*'. Segundo Dupuis, a visdo teoldgica renovada ampliou seus
horizontes, saindo de um entendimento limitado ao tipo de fé salvifica necessaria e suficiente
para alcangar a salvagdo, a fim de compreender qual a relagdo das tradigdes religiosas com a
mensagem evangélica. Cientes de que ndo esgotaremos o assunto, apresentaremos, a seguir,
de acordo com a visdo de Jacques Dupuis, um sobrevoo de carater sintético das perspectivas
teoldgicas que permearam os periodos em torno do concilio Vaticano II. Dessa maneira,
pretendemos assinalar a trajetoria do didlogo inter-religioso na historia contemporanea da

Igreja, de modo a fundamentar nossa reflexao.

1.3.1 O periodo preé-conciliar

Nos anos anteriores ao Concilio Vaticano II, as influéncias da renovagdo teologica
modificaram o rumo das reflexdes sobre a salvagdo dos infi¢is. Conforme Dupuis, ja ndo era
mais suficiente enquadrar as analises apenas no tipo de fé salvifica necessaria a salvagao
daqueles que ignoravam o Evangelho. Era preciso ir além, buscando conhecer a relacao das
tradi¢des religiosas com a mensagem crista*’.

Duas importantes indaga¢des marcaram o inicio das pesquisas dessa época:
primeiramente, perguntava-se como seria possivel assegurar um discurso teoldgico cristdo
sobre as religides; em segundo lugar, perguntava-se se as religides ndo-cristas deveriam ser
consideradas obras do demoénio - visdo defendida por Karl Barth®’. Outras perspectivas
indagavam a respeito da possibilidade de as religides serem uma "preparacao ao Evangelho":

"longe de serem um obstaculo a fé, sera que as religides poderiam ser vistas como realidades

capazes de abrir as pessoas a revelagdo de Deus em Jesus Cristo?"*. Sob essa oOtica,

41 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 183.

42 Ibid.

4 Karl Barth considerava que as religides ndo-cristds eram "uma tentativa demoniaca de autojustificagdo da
pessoa, ali onde apenas a fé em Jesus Cristo era capaz de salvar" (DUPUIS, 1999, p. 183). Essa visdo negativa
foi fortemente aplicada por seus discipulos nas ocasides missionarias.

*“ DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 184.
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considerava-se, com base no pensamento de Tertuliano, que a alma humana era naturalmente
crista e, assim, as religides funcionariam como suporte para que se pudesse chegar a revelagdo
em Cristo. Segundo Dupuis, podemos considerar, ainda, outro ponto de vista, o qual
questionava acerca da contribui¢do das religides para o mistério da salvacdo em Jesus Cristo,
partindo da possibilidade de elas serem consideradas "vias" de salvagdo: "aqueles que eram
salvos em Jesus Cristo o eram dentro ou fora de suas religides? Apesar delas, ou de certa
maneira, misteriosa, em virtude delas?"*. O tedlogo belga nos alerta para o contexto historico

que favoreceu o despertar de tantas perguntas significativas:

Primeiramente, crescera e se aprofundara de forma consideravel o
conhecimento das outras religides acessivel aos tedlogos. Tornaram-se
disponiveis obras cientificas que examinavam as doutrinas das grandes
tradigdes religiosas do mundo, como o Hinduismo, o Budismo e o
Islamismo. Estudos especializados analisavam a resposta dada pelas varias
tradigdes as perguntas perenes da humanidade sobre o Absoluto, a pessoa
humana, o mundo e a histdria.*®

Nesse sentido, experimentava-se de maneira mais direta o contato com diversos
sistemas complexos de pensamento, os quais ultrapassavam a dimensao religiosa da realidade,
incorporando aspectos ascéticos, misticos, proféticos, entre outros. As dificuldades impostas
pelas fronteiras fisicas comecavam a se atenuar em fun¢do dos avangos da comunicacdo, de
modo que foi possivel emergir, gradativamente, uma nova consciéncia a respeito das outras
tradi¢des e de seus conceitos de salvagdo e libertagdo. Tal contexto acabou por levar ao que
Dupuis nomeia de processo irreversivel, por meio do qual "o mundo se reduzira
progressivamente a uma "aldeia global", trazendo consigo uma nova consciéncia do fato de
que o Cristianismo era uma das muitas tradigdes que reivindicam a adesdo de milhdes de fiéis
e discipulos"?’. Diante desse cendrio, comegaram a emergir diversas propostas que, partindo
do ponto de vista cristdo, pretendiam tratar da relagdo entre o cristianismo e as outras
tradicoes, no intuito de compreender sua possivel funcdo no que diz respeito a salvagao.
Assim, o debate sobre as religides se deslocou, paulatinamente, de uma abordagem
eclesiocéntrica para uma abordagem mais cristocéntrica, a qual girava em torno da salvacao
consciente ou inconsciente em Jesus Cristo, em detrimento da salvacao dentro ou fora da
Igreja: "a pergunta imediata ndo ¢ mais sobre o que acontece fora da "arca" da salvag@o que ¢é
a Igreja, e sim como ¢ que Jesus Cristo ¢ o seu mistério chegam aqueles que ndo o

n48

conhecem Dupuis resume as diferentes posi¢des teoldgicas desse periodo em duas

4 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 184.
4 Ibid., p. 185.

7 Ibid.

*® Ibid., p. 187
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principais categorias que se revelaram no periodo préximo ao Concilio Vaticano I, marcando

o nascimento da teologia das religides:

Segundo Dupuis, nesta visdo, a partir do evento-Cristo as religides
que antes poderiam ser vistas como preparagdo para o Evangelho
perderiam sua forga, tornando-se antiquadas e sem fungdo na
1. TEORIA DO sa'll\./agéo de seus integrantes. O Cristianismo, enquanto resposta
divina a procura de Deus pelo ser humano, ¢ a tunica "religido
CUMPRIMENTO . . .
sobrenatural”", enquanto as outras tradi¢cdes seriam consideradas
apenas 'religides naturais". Jesus Cristo e o Cristianismo
representam a resposta pessoal de Deus a aspiracdo humana

universal de se unir ao Divino.

Segundo Dupuis, nesta visdo, as religides teriam valor até o
momento em que seus membros conhecessem o Evangelho,
funcionando como canais da graca de Deus. As diferentes religides
humanas representam intervengdes especificas de Deus na historia
da salvagdo, contudo, sdo orientadas ao evento salvifico decisivo em
Jesus Cristo. Elas atuam positivamente como preparagdo evangélica
e conservam seu valor em func¢do da presencga ativa, em seu interior,
do mistério salvifico de Jesus Cristo.

2. TEORIA DA
PRESENCA DO
MISTERIO DE CRISTO

QUADRO 1: Teoria do cumprimento x Teoria da presenga do mistério de Cristo. Organizado a partir
das ideias de Jacques Dupuis.*

De acordo com Dupuis, as opinides que fundamentam a Teoria do Cumprimento
surgiram em contexto missiondrio, na primeira metade do século XX, antes mesmo de ser
considerada uma teoria propriamente dita. Essa vertente se aprofundou, sobretudo, com as
reflexdes dos tedlogos ocidentais, que, muitas vezes, assumiram posturas mais fechadas em
direcdo as outras religides. Para tratar do assunto, o autor aponta trés autores, cujos estudos
contribuiram de maneira importante para a elaboragdo da Teoria do Cumprimento no mundo
catolico: Jean Daniélou, Henri de Lubac e Hans Urs von Balthasar.

Considerado o precursor da Teoria do Cumprimento no ocidente, Daniélou baseou seu
pensamento no fato de que a histéria da salvagdo estd limitada a tradicdo judaico-crista:
inicia-se com a revelagdo de Deus a Israel por Abrado e Moisés, passa pela trajetoria do povo
eleito e se completa em Jesus Cristo. Dupuis explica que, nessa perspectiva, "tudo aquilo que
antecede a manifestacdo pessoal de Deus na historia, embora ja esteja inscrito no Unico
designio de Deus para a humanidade, pode ser definido [...] como uma pré-historia"’, termo
que também pode ser aplicado as experiéncias religiosas atuais que estejam fora da tradi¢ao
judaico-crista. Daniélou ainda faz uma distingdo entre natural e sobrenatural, declarando que,

enquanto as religides ndo cristds pertencem ao ambito do natural, a revelag@o judaico-crista se

4 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 223.
50 Ibid., p. 189.
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vincula ao ambito do sobrenatural. Henri de Lubac, como afirma Dupuis, assume a mesma
posi¢do de Dani¢lou no que diz respeito a estrutura natural-sobrenatural das religides,
declarando que o sobrenatural satisfaz o desejo natural de unido com o divino e, assim, ambos
se unem intimamente em Jesus Cristo. De acordo com as elaboragdes de De Lubac apud
Dupuis, as outras religidoes sao atingidas pelo mistério de Cristo como uma resposta divina a
essa vontade de unido entre ser humano-Deus, mas nao desempenham nenhum papel
especifico no mistério da salvacao: "De Lubac explica que atribuir-lhes um valor salvifico
positivo equivaleria a colocd-las em concorréncia com o Cristianismo, pondo na sombra a

unicidade deste ultimo">!

. Por fim, Dupuis menciona os estudos de Hans Urs von Balthasar,
os quais nos dizem que € necessario fazer uma distin¢do entre as religides de revelacdo e as
religides orientais, uma vez que: "Os dois grupos sao caracterizados por abordagens opostas e
contrastantes: de Deus a pessoa humana nas religides monoteistas; da pessoa humana ao
Absoluto nas outras"?. Segundo essa perspectiva, as propostas de autotranscendéncia sio
inuteis, uma vez que s6 poderiam ser recebidas como dom de Deus e, assim, o Cristianismo
ultrapassaria todos os elementos da atitude religiosa humana, realizando as aspira¢des das
religides orientais de conexdo com o Absoluto™. Para Balthasar apud Dupuis, portanto, o
Cristianismo leva a cumprimento o que existe de positivo nas religidoes nao cristas,
purificando-as e transformando-as.

No que diz respeito a Teoria da Presenga do Mistério de Cristo, Dupuis esclarece que
as opinides que a compoem distinguem os elementos contrastantes entre as religides, mas nao
separam a natureza da graca: "A intencdo delas ¢ transcender as dicotomias entre a busca
humana de autotranscendéncia e o abaixamento de Deus para se encontrar conosco"**. Os
autores que se vinculam a essa visdo assumem postura mais aberta, admitindo que a salvagao
por meio de Jesus Cristo acontega, mesmo que de maneira oculta para nos, apesar da adesao
religiosa. Como representantes dessa corrente na teologia catolica, Dupuis aponta os estudos
de Karl Rahner, de Raimon Panikkar, de Hans Kiing e de Gustave Thils.

De acordo com Dupuis, a contribuicdo de Karl Rahner para a Teoria da Presenca do
Mistério de Cristo estd relacionada a sua conhecida expressao "cristianismo anonimo". Para
Rahner apud Dupuis, os seres humanos aguardam o mistério da salvacao, de modo que "o
mistério de Cristo ¢ o que acontece quando Deus leva livremente a realizagdo, da maneira

mais profunda possivel, a capacidade de unido que na ordem concreta da realidade ¢ inerente

I DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 195.
52 Ibid., p. 199.

53 Ibid.

S Ibid., p. 201.
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1", Assim, a oferta ¢ o dom da graga

a humanidade mediante o existencial sobrenatura
acontecem em Jesus Cristo, mesmo que iSso seja mais ou menos consciente para o individuo.
Dupuis explica que, na perspectiva de Rahner, o cristianismo andnimo ¢ experimentado por
meio das praticas sinceras contidas em cada tradi¢ao e, dessa maneira, seus membros também
sao atingidos pelo mistério da salvacdo. Raimon Panikkar, conforme demonstra Dupuis,
acredita que ha uma presenca viva de Cristo no Hinduismo. Para ele, Cristo ¢ a tinica fonte de
qualquer experiéncia religiosa que seja auténtica, sendo, assim, o ponto de encontro entre o
Hinduismo e o Cristianismo®®. Embora Panikkar defenda que o Hinduismo deva ressurgir,
transformado, isso ndo significa que serd outra religido: "[...] serd, isto sim, 'uma forma
melhor de Hinduismo', pois o mistério cristdio da ressurreicdo ndo ¢ uma alienag¢do"”’.
Segundo Dupuis, Hans Kiing defende a ideia de que as outras religides sao vias "ordinarias"
dotadas de "validade relativa" dentro da historia da salvacao, enquanto a Igreja se apresenta
como a grande via "extraordinaria": "[...] € direito e dever seu [do ser humano] procurar a
Deus dentro da religido em que o Deus oculto ja o encontrou. Isso até que ele se encontre de
maneira existencial diante da revelagdo de Jesus Cristo"*®. Por fim, Dupuis apresenta os
estudos de Gustave Thils, os quais defendem que a salvagdo dos membros das tradigdes ndo
cristds se da apesar da religido a qual se vinculam, mas dentro e por meio dela e, por isso,
cada uma guarda certa "legitimidade": "Podem ser definidas como "vias da salvagdo", pois
expressam ¢ incorporam uma "ordem providencial" de Deus para os seus membros [...]"”.
Apos essa breve explanacdo sobre as duas grandes vertentes que marcaram os debates
acerca do didlogo inter-religioso antes do Concilio Vaticano II, com as perspectivas de alguns

de seus principais representantes, que atuaram nao s6 antes, mas também durante e depois do

Concilio, vejamos como o periodo conciliar encarou a questao do didlogo inter-religioso.

1.3.2 O periodo conciliar

Conforme demonstram os estudos de Dupuis, no Vaticano II, o debate das religides em
relagdo ao Cristianismo objetivou estimular a compreensdo, a estima, o didlogo ¢ a
cooperacao reciprocos, a fim de promover a transformacao do relacionamento dos cristdos em

direcdo aos integrantes de outras tradi¢des. No intuito de fomentar tal discussdo, nasceu,

3 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 203.

8 Ibid., p. 211.

7 Ibid.

8 KUNG, apud DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 216.
¥ DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 220.
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durante a terceira sessao do Concilio, em 1964, o principal documento acerca do tema: Nostra
aetate - Declaragdo sobre a relagdo da Igreja com as religides ndo-cristas. De cunho
pastoral, essa declaragdo leva a sério a realidade do pluralismo religioso, convidando-nos a
caridade, a convivéncia e a fraternidade universal em atmosfera de unido, de modo a

encontrarmos aquilo que temos em comum enquanto seres humanos.

Com efeito, os homens constituem todos uma s6 comunidade; todos tém a
mesma origem, pois foi Deus quem fez habitar em toda a terra o inteiro
género humano (Cf. At 17,26); tém também todos um s6 fim ultimo, Deus,
que a todos estende a sua providéncia, seus testemunhos de bondade e seus
designios de salvagao (Cf. Sab 8,1; At. 14,17; Rom 2, 6-7;1 Tim 2,4) até que
os eleitos se retinam na cidade santa, iluminada pela gloria de Deus e onde
todos os povos caminharao na sua luz (Cf. Apoc 21, 23-24). (NA, n. 1)

O documento que, inicialmente, destinava-se a amenizar as relacdes apenas entre
cristdos e judeus, ampliou-se para acolher outras religides e seus membros como irmaos de
um Pai comum. Assim, reprova, de maneira muito clara, a discriminagao ¢ pede incisivamente
aos cristdos que "observando uma boa conduta no meio dos homens (1 Ped 2,12), se possivel,
tenham paz com todos os homens (Cf. Rom 12,18), quanto deles depende, de modo que sejam
na verdade filhos do Pai que est4 nos céus (Cf. Mt 5,45)" (NA, n. 1).

A novidade introduzida pelo Concilio Vaticano II na questdo das religides e seus
membros, de acordo com Dupuis, estd no clima otimista com o qual lida com a realidade. A
esse respeito, mencionamos a constituicao pastoral Gaudium et spes como grande exemplo, a
qual visa estabelecer um didlogo entre a Igreja ¢ o mundo: "o Concilio Vaticano II, tendo
investigado mais profundamente o mistério da Igreja, ndo hesita agora em dirigir a sua
palavra, ndo ja apenas aos filhos da Igreja e a quantos invocam o nome de Cristo, mas a todos
os homens" (GS, n. 2). Se antes o tema da salvacdo dos membros de outras religides era uma
possibilidade, a partir da promulgacao da Gaudium et spes, fica claro que, pela acdo universal
do Espirito de Deus, aqueles que ignoram o Evangelho sdo levados a fé, de um modo

conhecido apenas por Ele.

E o que fica dito, vale ndo s6 dos cristdos, mas de todos os homens de boa
vontade, em cujos coragdes a graca opera ocultamente. Com efeito, ja que
por todos morreu Cristo e a vocagdo ultima de todos os homens é realmente
uma sd, a saber, a divina, devemos manter que o Espirito Santo a todos da a
possibilidade de se associarem a este mistério pascal por um modo s6 de
Deus conhecido. (GS, n. 22)

No que tange aos valores positivos presentes nas tradi¢des religiosas, Jacques Dupuis,

tomando como base a constituicdo Lumen gentium, a declaragdo Nostra aetate e o decreto Ad
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gentes, faz uma sintese dos principais textos do Vaticano II que possivelmente tenham

pronunciado algo a respeito do significado das tradi¢des religiosas para o plano de Deus e

para a humanidade. Resumimos, abaixo, aqueles que nos interessam no presente estudo.

Sobre a salvacao Sobre o dialogo Sobre os valores
Com efeito, aqueles que ~
. - 4q que, E a sua agdo faz com que
ignorando sem culpa o
. Tudo o que de bom e |tudo quanto de bom
Evangelho de Cristo, e a . . ~
. verdadeiro neles ha, ¢ | encontra no coragdo e no
Sua  Igreja, procuram, . . L.
considerado pela Igreja | espirito dos homens ou
contudo, a Deus com N )
~ . como preparacdo para |nos ritos e cultura
coracdo sincero, € se .
Lumen . receberem o Evangelho, | proprios de cada povo,
. esforgam, sob o influxo da ~ L~
gentium . dado por Aquele que [ndo s6 ndo pereca mas
graca, por cumprir a Sua | . . .
. ilumina todos os homens, | antes seja sanado, elevado
vontade, manifestada pelo . .
) A . | para que possuam | e aperfeigoado, para gloria
ditame da consciéncia, . ~
\ finalmente a vida. (LG, n. | de Deus, confusdo do
também  eles  podem N -
~ 16) demonio e felicidade do
alcancar a salvagado eterna. homem. (LG, n. 17)
(LG, n. 16) ’ T
Este designio universal de
Deus para a salvagdo do | Para poderem dar
género humano realiza-se | frutuosamente este | O que de bom ha no
ndo somente dum modo | testemunho de Cristo, | coragdo e no espirito dos
quase secreto na mente | unam-se a esses homens | homens ou nos ritos e
humana, ou por esforcos, | com estima e caridade [...] | culturas  proprias  dos
Ad ventes ainda que religiosos, pelos | ¢ participem na vida | povos, ndo s6 nao se
8 quais os homens de mil | cultural e social através | perde, mas ¢ purificado,
maneiras buscam a Deus a | dos varios intercambios e | elevado e consumado para
ver se conseguem chegar | problemas da vida humana; | gloria de Deus, confusdo
at¢ Ele ou encontra-10, | familiarizem-se com as | do demonio e felicidade
embora Ele ndo esteja | suas tradigdes nacionais ¢ | do homem. (AG, n. 9)
longe de cada um. (AG, n. | religiosas [...]. (AG, n. 11)
3)
A Igreja catdlica nada
Com efeito, os homens | Exorta, por isso, os seus | rejeita do que nessas
constituem todos uma so | filhos a que, com | religides existe de
comunidade; todos tém a | prudéncia e caridade, pelo | verdadeiro e santo. Olha
mesma origem, pois foi | didlogo e colaboracdo com | com sincero respeito esses
Deus quem fez habitar em | os sequazes doutras | modos de agir e viver,
Nostra toda a terra o inteiro género | religiodes, dando | esses preceitos e doutrinas
aetate humano; tém também | testemunho da vida e fé | que, embora se afastem
todos um s6 fim ultimo, | cristas, reconhecam, | em muitos pontos
Deus, que a todos estende a | conservem e promovam os | daqueles que ela propria
sua  providéncia, seus [ bens espirituais e morais ¢ | segue ¢ propde, todavia,
testemunhos de bondade e | os valores socio culturais | refletem ndo raramente
seus designios de salvagdo | que  entre eles se | um raio da verdade que
[...].(NA,n. 1) encontram. (NA, n. 2) ilumina todos os homens.
(NA, n. 2)

QUADRO 2: Sintese Lumen gentium, Nostra aetate ¢ Ad gentes.
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No mesmo ano de promulgacdo do decreto Ad gentes, 1965, encontramos nos
documentos do Vaticano a declaragdo Dignitatis humanae sobre a liberdade religiosa,
assinada por Paulo VI. Embora os estudos de Dupuis ndo mencionem tal documento,
consideramos importante cita-lo, visto que trata de um tema imprescindivel ao dialogo
inter-religioso. Alegando que "a liberdade na sociedade humana diz respeito principalmente
ao que ¢ proprio do espirito" (DH, n. 1), em Dignitatis humanae, a Igreja afirma que a
liberdade religiosa em nada afeta a doutrina catolica tradicional e, por isso, pretende
desenvolver uma reflexdo sobre os direitos inviolaveis da pessoa humana. Assim, o

documento demonstra que a liberdade religiosa se fundamenta na Revelagao:

Mais ainda: esta doutrina sobre a liberdade tem raizes na Revelagao divina, e
por isso tanto mais fielmente deve ser respeitada pelos cristdos. Com efeito,
embora a Revelacdo ndo afirme expressamente o direito a imunidade de
coaccdo externa em matéria religiosa, no entanto ela manifesta em toda a sua
amplidao a dignidade da pessoa humana, mostra o respeito de Cristo pela
liberdade do homem no cumprimento do dever de crer na palavra de Deus, e
ensina-nos qual o espirito que os discipulos de um tal mestre devem admitir
e seguir em tudo. (C.f. DH, 9). (DH, n. 9)

A despeito de os textos do Vaticano II ndo se manifestarem notadamente a respeito da
salvacdo dos membros das religides diferentes da cristd, percebemos que ha um importante
esforco em ressaltar os valores positivos em suas doutrinas e seus ritos. Conforme
demonstram as analises de Dupuis, interpretagdes divergentes emergiram dos contetidos
trazidos pelo Concilio, resultando em opinides que transitam entre o minimalismo e o
maximalismo. Enquanto autores como Paul Hacker e Miikka Ruokanen criticam o
posicionamento do Concilio, assumindo posturas preconceituosas, mais vinculadas a Teoria
do Cumprimento, estudiosos como Pietro Rossano e Kurien Kunnumpuram vao na direcao
oposta, afirmando que o Concilio ndo deixa dividas de que "graca e verdade" podem atingir
os homens de outras religides®. Em contrapartida, Dupuis ainda pontua a existéncia de
avaliagdes criticas mais equilibradas, mencionando Paul Knitter e Karl Rahner. Segundo o
autor, Knitter acredita que, apesar de ser um divisor de aguas no que diz respeito ao dialogo
entre as fés, o Vaticano II deixa ambiguidades sobre qudo eficazes sdo a graca e a verdade
dentro das religides®'. Rahner, por sua vez, considera que o maior resultado do Vaticano II foi
o desenvolvimento de um olhar positivo em diregdo as religides, fato que ultrapassou a

questdo da salvagdo, mas que nio deixa explicita a qualidade teoldgica de tais tradigdes®.

8 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 232-235.
81 Ibid., p. 237.
82 Ibid.
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Diante do exposto, concluimos que as reflexdes do Vaticano II, pela primeira vez na
histéria da Igreja, expressaram com vigor a presenca de valores auténticos nas diversas
tradi¢des religiosas, abrindo as portas para o desenvolvimento de uma postura de dialogo

respeitoso.

1.3.3 O periodo pos-conciliar

Apesar das mudancas significativas do periodo conciliar, 0 magistério posterior ao
Vaticano II apresentou duas perspectivas distintas sobre a relagdo com as outras religides. Por
um lado, o Papa Paulo VI, o qual havia introduzido o termo "didlogo" a partir da enciclica
Ecclesiam suam, publicada ainda durante o Vaticano II, assumiu, segundo Dupuis, postura
negativa em direcdo as religides, retomando a visao vinculada a "teoria do cumprimento" na
enciclica Evangelii nuntiandi, publicada em 1975. Por outro lado, o Papa Jodo Paulo I, ja em
sua primeira enciclica Redemptor hominis, publicada em 1979, introduz o tema da "presenca

operante do Espirito de Deus na vida religiosa dos ndo-cristdos e em suas tradigdes"®,

reconhecendo em suas crengas o efeito do "Espirito da verdade"®.

Desses textos, emerge gradualmente um Unico ensinamento: o Espirito Santo
esta presente e ativo no mundo, nos membros das outras religides e nas suas
tradigdes religiosas. A oragdo auténtica (ainda que dirigida a um Deus
desconhecido), os valores e as virtudes humanas, os tesouros de sabedoria
ocultos nas tradi¢des religiosas, o verdadeiro dialogo e o auténtico encontro
entre seus membros sdo igualmente frutos da presenga ativa do Espirito.®

Dupuis dd um importante destaque ao Encontro Inter-religioso de Assis, ocorrido no
ano de 1986 e dirigido por Jodo Paulo II, o qual ressaltou a existéncia de um mistério de

unidade capaz de conectar todos os povos, apesar de suas diferencas.

Depois de observar que em Assis todos os participantes haviam orado pela
paz segundo suas respectivas identidades religiosas e na busca da verdade, o
papa observa que, de fato, ndo obstante isso, fora uma "manifestagdo
admiravel daquela unidade que nos une para além das diferencas e divisdes

de todos conhecidas".®

Embora Jodo Paulo II tenha afirmado inimeras vezes a presenca do Espirito Santo nas
tradicoes religiosas, sua carta apostolica Tertio millennio adveniente, de 1994, parece retomar,

de algum modo, a "teoria do cumprimento", ao dizer, no nimero 6, que "o Verbo encarnado é,

8 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 243.
8 Conferir Redemptor hominis, n. 6.

8 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 245.
% Ibid.
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portanto, o cumprimento do anseio presente em todas as religidoes da humanidade" e que
"Cristo ¢ o cumprimento do anseio de todas as religides do mundo, constituindo por isso
mesmo o seu Unico e definitivo ponto de chegada". Na visdo de Jacques Dupuis, tal cenario

delineou um periodo fortemente ambiguo:

Se Paulo VI parece estar bem firme na "teoria do cumprimento", [...] Jodao
Paulo 11, sobretudo por causa da sua énfase na universalidade da presenga
ativa do Espirito de Deus e de Cristo nas tradi¢cdes religiosas como tais, €
mais positivo ¢ demonstra uma inclinagdo mais forte para uma perspectiva
mais ampla, sem, contudo, ir claramente além da concepcao pré-conciliar do
cumprimento.®’

Vale ressaltar, ainda, que, de acordo com o autor, apenas o documento Didlogo e
anuncio, publicado em 1991, pelo Pontificio Conselho para o Dialogo Inter-religioso,
viabiliza a afirmacao de que a salvacdo de Deus atinge os nao-cristaos dentro de suas proprias
religides.

E através da pratica daquilo que € bom nas suas proprias tradi¢des religiosas,
e seguindo os ditames da sua consciéncia, que os membros das outras
religides respondem afirmativamente ao convite de Deus e recebem a

salvacdo em Jesus Cristo, mesmo se ndo o reconhecem como o seu Salvador
(cf. AG 3,9, 11). (DA, n. 29)

Tal visdo frente as outras religidoes nos leva, por conseguinte, ao tema do didlogo entre
as fés. Sobre esse tema, Dupuis esclarece que as reflexdes pds-conciliares levam a conclusao
de que o didlogo ¢ parte constituinte da missdo evangelizadora da Igreja e, como tal,
representa uma primeira abordagem aos outros. Nesse sentido, pode ser percebido tanto como
uma atitude ou espirito, quanto como elemento distintivo da missao evangelizadora da Igreja.
Enquanto o didlogo como espirito caracteriza "atitude de respeito e de amizade, que penetra
ou deveria penetrar em todas as atividades que constituem a missdo evangelizadora da Igreja"
(DA, n. 9), o didlogo no contexto do pluralismo religioso traduz "o conjunto das relagdes
inter-religiosas, positivas e construtivas, com pessoas ¢ comunidades de outros credos para
um conhecimento mutuo e um reciproco enriquecimento (DM, n. 3), na obediéncia a verdade
e no respeito a liberdade" (DA, n. 9). Esse olhar otimista para o dialogo inter-religioso desloca
a perspectiva missiondria da obrigatoriedade da conversdo ao testemunho sincero,
pressupondo troca mutua.

O "espirito do dialogo" deve informar todo aspecto ou elemento da missao

evangelizadora. [...] Contudo, enquanto elemento especifico da
evangelizagdo, o didlogo ¢ distinto do antncio; ele ndo visa - como veremos

8 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 250.
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claramente - a conversdao dos outros ao Cristianismo, embora implique
necessariamente, como ¢ evidente, o testemunho de vida do evangelizador,
sem o qual nenhuma atividade evangelizadora pode ser sincera e crivel.®®

Nesse cendrio, recordamos que o reconhecimento da presenga do Espirito de Deus
entre os membros das outras religides (visdo cunhada por Jodo Paulo II) colaborou para o
fortalecimento do didlogo inter-religioso, transformando-o em uma tarefa importante e
necessaria para a Igreja®. Seguindo esse raciocinio, Jodo Paulo II ainda menciona a existéncia
de uma "unidade radical" advinda da criagdo, a qual marca a humanidade independente das
religides e permite afirmar que "as diferengas sdo um elemento menos importante quanto a
unidade que é, ao contrario, radical, fundamental ¢ determinante"”. Por fim, no intuito de
ampliarmos a compreensdo acerca do dialogo inter-religioso, elencamos abaixo algumas

reflexdes encontradas nos documentos Didlogo e missdo, Didlogo e anuncio e Redemptoris

missio, que baseiam a presente reflexao.

Didlogo e missdo

Didlogo e anuncio

Redemptoris missio

[Na missdo] Ha o dialogo, no
qual os cristdos encontram 0s
que seguem outras tradigdes
religiosas para caminhar em
conjunto em direcdo a verdade
e colaborar em agbes de
interesse comum. (DM, n. 13)

Deus, num dialogo que dura ao
longo dos tempos, ofereceu e
continua a oferecer a salvacédo a
humanidade. Para ser fiel a
iniciativa divina, a Igreja deve,
pois, entrar num diadlogo de
salvacdo com todos. (DA, n.
38)

Entendido como método e
meio para um conhecimento e
enriquecimento reciproco, ele
ndo estd em contraposi¢cdo com
a missdo ad gentes; pelo
contrario, [...] constitui uma
sua expressao. (RM, n. 55)

O didlogo ¢, acima de tudo, um
estilo de acdo, uma atitude e
um espirito que guia o
comportamento. Implica
atencao, respeito e acolhimento
para com outro, a quem se
reconhece espago para a sua
identidade pessoal, para as suas
expressoes, 0s seus valores.
(DM, n. 29)

O dialogo inter-religioso nao
tende simplesmente para uma
compreensdo mutua e para
relagcdes amistosas. Atinge um
nivel muito mais profundo, que
¢ o do espirito, onde o
intercambio e a  partilha
consistem num testemunho
mutuo do proéprio credo e numa
descoberta das convicgdes
religiosas. (DA, n. 40)

As outras religides constituem
um desafio positivo para a
Igreja: estimulam-na
efetivamente quer a descobrir e
a reconhecer os sinais da
presenca de Cristo e da acdo do
Espirito, quer a aprofundar a
propria  identidade e a
testemunhar a integridade da
revelagdo, da qual é depositaria
para o bem de todos. (RM, n.
56)

[...] Homens radicados nas
proprias tradicdes religiosas
podem compartilhar as suas
experiéncias de oracdo, [...] de
fé [...], expressdes e caminhos

O didlogo sincero supde, por
um lado, aceitar
reciprocamente a existéncia das
diferencas, ou também das
contradi¢cdes, e, pelo outro

O dialogo tende a purificagdo e
conversao interior que, se for
realizada na docilidade ao
Espirito, serd espiritualmente
frutuosa. (RM, n. 56)

8 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 492.

 Ibid., p. 493.

0 JOAO PAULO 11 apud DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 493.

35




da busca do Absoluto. Este tipo
de dialogo torna-se
enriquecimento  reciproco e
cooperacgao fecunda [...]. (DM,
n. 35)

respeitar a livre decisao que as
pessoas tomam em
conformidade com a propria
consciéncia (cf. DH 2). (DA, n.
41)

QUADRO 3: Sintese Didalogo e missdo, Didlogo e anuncio € Redemptoris missio.

Quando tomado em uma perspectiva recente, percebemos o tema do didlogo
inter-religioso ainda ativo”'. Entre os documentos mais atuais da Igreja, mencionamos O
testemunho cristdo em um mundo multi-religioso: recomendacgoes de conduta, publicado em
2011, pelo Pontificio Conselho para o Dialogo Inter-religioso (PCDI), em parceria com o
Conselho Mundial das Igrejas, com o intuito de apresentar questdes de cunho pratico no que
diz respeito ao testemunho cristio em um contexto de diversidade religiosa. De acordo com a
declaracdo, o didlogo com membros de diferentes religides e culturas € um pressuposto da
testemunha cristd contemporanea, a qual, em hipotese alguma deve utilizar meios coercivos
no exercicio da missdo: "Os Cristaos afirmam que, enquanto ¢ responsabilidade sua dar
testemunho de Cristo, a conversdo ¢ essencialmente agdo do Espirito Santo (cf. Jodo 16:7-9;
Atos 10:44-47)"72, Em clima de pacificagio, o documento elabora principios norteadores para
a acdo crista, entre os quais se destacam para os objetivos de nossa pesquisa a liberdade de
religido e de crenga e a construgdo de relagdes inter-religiosas, por estimularem a confiancga, o
respeito € a compreensdo com os membros de outras religioes, visando a cooperagao com o
bem comum”. No que tange as recomendagdes elaboradas pelo PCDI aos cristdos, as

diretrizes se alinham a busca pela resolucdo de conflitos e pela restauracdo da justica,

incentivando o enraizamento dos crentes no cristianismo como base para o didlogo.

2. construam relagdes de respeito e confianga com pessoas de todas as
religides, particularmente nos niveis institucionais entre Igrejas e outras
comunidades religiosas, envolvendo-se em didlogos inter-religiosos
constantes como parte do seu compromisso Cristdo. [...]

3. encorajem os Cristdos a fortalecer a sua propria identidade religiosa e fé
enquanto vao se aprofundando no conhecimento e compreensdo das
diferentes religides, e fagam isso levando em consideracdo as perspectivas

" O contetido apresentado a partir de agora ndo se vincula aos estudos de Jacques Dupuis. No entanto,
acreditamos ser importante trazé-lo, a fim de ampliarmos a compreensdo em torno das perspectivas mais
recentes sobre o didlogo inter-religioso.

2 PONTIFICIO CONSELHO PARA O DIALOGO INTER-RELIGIOSO. O testemunho cristio em um mundo
multi- relzgzoso recomendagoes de conduta Bangkok 2011, n. 7. Disponivel em:

imonianza- crlstlana po.htm[>, Acesso em: 05 out. 2021.
3 Ibid., n. 12.
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dos membros dessas religides. Os cristdos devem evitar a deturpagdo das
crengas e praticas de pessoas de outras religides.”

O magistério do Papa Francisco também mantém a tematica do didlogo inter-religioso
em foco, colocando-a em posicdo de destaque. Descrito pelo cardeal Walter Kasper (2014)
como "papa do encontro" e "promotor ecuménico do encontro"”, Francisco conduz, hé oito
anos, um pontificado marcado pelo desejo de fraternidade e didlogo. Em sua primeira
saudacdo, esse Papa delineou o percurso que pretendia tracar como "um caminho de

"7 indicando prontamente o teor de seu trabalho. Entre os

fraternidade, de amor, de confianga
diversos textos que compdem o seu pontificado, destacamos trés que interessam ao nosso
estudo: a exortagdo apostolica Evangelii gaudium, de 2013, o documento Sobre a
Fraternidade Humana em Prol da Paz Mundial e da Convivéncia Comum, de 2019, e a carta
enciclica Fratelli tutti, de 2020.

Por meio da Evangelii gaudium, Papa Francisco nos convida a assumirmos posturas
de acolhimento e de cooperagdo, a fim de transcendermos o autocentramento em prol de uma
unidade que visa ao desenvolvimento de uma compreensdo mais holistica da realidade e das
relacdes. No que diz respeito ao didlogo inter-religioso especificamente, a Evangelii gaudium

sustenta que a genuina relagdo com os nao-cristdos deve estar ancorada na verdade e no amor,

os quais permeiam o didlogo, com vistas ao estabelecimento da paz.

Assim aprendemos a aceitar os outros, na sua maneira diferente de ser, de
pensar e de se exprimir. Com este método, poderemos assumir juntos o dever
de servir a justica e a paz, que devera tornar-se um critério basico de todo o
intercambio. Um didlogo, no qual se procurem a paz e a justi¢a social, ¢ em
si mesmo, para além do aspecto meramente pragmatico, um compromisso
ético que cria novas condi¢des sociais. (EG, n. 250)

Em viagem aos Emirados Arabes Unidos, Papa Francisco se uniu ao Grande Ima,
Ahmad Al-Tayyeb, convidando-nos a unido e ao respeito mutuo, a partir da compreensao de
que somos todos irmaos. Assim, o documento Sobre a Fraternidade Humana em Prol da Paz
Mundial e da Convivéncia Comum, que também ¢ mencionado na Fratelli tutti, faz um apelo
ao comprometimento sério com a difusdo da tolerdncia e da convivéncia, destacando a

importancia do papel das religides na construcdo da paz mundial: "O didlogo entre crentes

7 PONTIFICIO CONSELHO PARA O DIALOGO INTER-RELIGIOSO, O testemunho cristdo em um mundo
multi-religioso: recomendagées de conduta, n. 2-3.

> KASPER, Walter. "Ecumenismo nos passos do Papa Francisco". Tradugdo de Moisés Sbardelotto. Disponivel
em:
<http://www.ihu.unisinos.br/noticias/532953-ecumenismo-nos-passos-do-papa-francisco-artigo-de-walter-kasper
>. Acesso em: 12 jun. 2021.

" FRANCISCO, Papa. Primeira saudag¢io do Papa Francisco. Roma: 2013. Disponivel em:
<https://www.vatican.va/content/francesco/pt/speeches/2013/march/documents/papa-francesco_ 20130313 bene
dizione-urbi-et-orbi.html>. Acesso em: 12 jun. 2021.
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significa encontrar-se no espago enorme dos valores espirituais, humanos e sociais comuns, €
investir isto na propagacao das mais altas virtudes morais que as religides solicitam, significa

"7 Mencionamos, ainda, a carta enciclica Fratelli tutti,

também evitar as discussdes inuteis
que, inspirada nos ensinamentos de S3ao Francisco de Assis, destina-se a engendrar uma
fraternidade sem fronteiras, fundamentando-se nos pressupostos da amizade social. Embora
parta das convicgdes que animam sua propria fé, Papa Francisco dirige suas reflexodes a todas
as pessoas de boa vontade, no intuito de estabelecer uma comunica¢do que seja capaz de
transcender as diferencas, visando a unido. Como explicitado logo no inicio, este documento
ndo objetiva criar uma doutrina sobre o amor fraterno, mas desenvolver uma reflexdo de sua
dimensdo mais universal, pautada na abertura a todos e no convite a agdo concreta: "Entrego
esta enciclica social como humilde contribuicdo para a reflexdo, a fim de que, perante as
varias formas atuais de eliminar ou ignorar os outros, sejamos capazes de reagir com um novo
sonho de fraternidade e amizade social que nao se limite a palavras" (FT, n. 6). Em clima

amistoso, encontramos, portanto, o didlogo inter-religioso, ancorado na prépria fé, como pilar

estrutural do raciocinio em torno da Fratelli tutti:

O didlogo entre pessoas de diferentes religides ndo se faz apenas por
diplomacia, amabilidade ou tolerancia. Como ensinaram os bispos da India,

r

o objetivo do dialogo ¢ estabelecer amizade, paz, harmonia e partilhar
valores e experiéncias morais e espirituais num espirito de verdade e amor
(n. 271). (FT, n. 271)

Nesse sentido, as orientagdes de Papa Francisco surgem como esperanca de uma
realidade mais salutar, na qual haja espaco para a unido por meio do didlogo sincero em todas
as esferas da vida, inclusive no trato com os membros das diferentes tradi¢des, colaborando,
dessa maneira, para a manuten¢ao das conquistas acerca do didlogo inter-religioso desde o
Vaticano II.

A trajetoria delineada pela Igreja, em sua historia moderna, na relacio com as
diferentes tradi¢cdes, mostra-nos a variedade de abordagens acerca do tema no decorrer das
décadas. Compreendemos, a partir do conteudo exposto, que a realidade do pluralismo
religioso abrange uma série de particularidades que revelam sua complexidade. Diante disso,
vemo-nos permeados por um contexto heterogéneo, cuja dindmica nos coloca em contato com
diferentes culturas, valores e praticas que constituem a multiplicidade de religides. O

desenvolvimento de uma compreensao mais fina a respeito desse cenario requer, por

" FRANCISCO, Papa. AL-TAYYEB, Ahmad. Documento sobre a fraternidade humana em prol da paz
mundial e da convivéncia comum. Disponivel em:
<https://www.vatican.va/content/francesco/pt/travels/2019/outside/documents/papa-francesco_20190204_docum
ento-fratellanza-umana.html>. Acesso em: 6 jan. 2022.
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conseguinte, uma abordagem capaz de integrar toda sua complexidade. Para tanto, no intuito
de fortalecermos a nossa reflexdo em torno dos didlogos que compdem a existéncia humana,
trataremos, no topico seguinte, de compreender o método da correlagdo desenvolvido por Paul
Tillich, cujo trabalho colaborou sobremaneira com a descoberta da reciprocidade entre a
Teologia e os demais saberes, posicdo que se alinha a perspectiva dialogal e se aproxima dos

pressupostos do pensamento complexo e da transdisciplinaridade.

1.4 Paul Tillich e o método da correlacio

Ao nos colocar em contato com o outro, o didlogo genuino nos estimula a encararmos
realidades diferentes, situando-nos em uma espécie de fronteira, na qual reconhecemos nossos
limites e, simultaneamente, abrimo-nos para acolher os limites alheios. Nesse sentido,
dialogar ¢ se langar as divisas e aos limiares tdo conhecidos pelo tedlogo Paul Tillich e seus
vastos estudos sobre a interlocu¢dao de conhecimentos. As situacdes fronteiricas sempre
estiveram presentes na vida de Tillich. De origem alema, nascido em 1886, Tillich teve toda
sua existéncia marcada pela tensdo de se localizar entre contextos limitrofes. Em sua
autobiografia On the boundary: an autobiographical sketch, Tillich parte do conceito de
fronteira para demonstrar como a sua historia estd intrinsecamente ligada a esse simbolo,
relatando cada limiar caracteristico de suas memorias. Entre o autoritarismo de seu pai e a
democracia de sua mae, entre a teologia e a filosofia, entre a Igreja e a sociedade, entre a
religido e a cultura, entre a vida e a morte, entre sua origem natal e o estrangeiro, Tillich
aprendeu a transitar por extremos, movimentando-se continuamente no intuito de engendrar

didlogos que pudessem enriquecer a sua experiéncia humana. Segundo o autor,

A existéncia na fronteira, em uma situa¢do de limite, é cheia de tensdo e
movimento. Nao € estatica, mas, ao contrario, € uma travessia e retorno, uma
repeticdo de retorno e travessia, um vai-e-vem, cujo objetivo € criar uma
terceira area além dos limites territoriais, uma area onde se pode permanecer
por um tempo sem ser encerrado em algo hermeticamente limitado.”

Dessa maneira, as fronteiras nos constrangem a sairmos de nossas zonas de conforto e
de nossas percepcdes autocentradas, colocando-nos em perspectiva com a diversidade, a fim
de proporcionar novas possibilidades, novos desafios, novas transformagdes. De maneira
analoga ao paradigma complexo de Edgar Morin, a fronteira nos tira do simples e nos coloca

em contato com a profundidade da existéncia, de modo a ampliarmos nossa visdo sobre nos

" TILLICH, Paul. The Future of Religions. New York: Harper & How Publishers, 1966, p. 53.
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mesmos, sobre o outro, sobre 0 mundo que nos circunda e sobre o inefavel. Ao estimular o
movimento, a fronteira nos convida ao didlogo, a colaboragdo e a criatividade. E, portanto,
neste contexto que se desenvolve o pensamento tillichiano e seu método da correlacao.

De acordo com Tillich, a teologia deve atender a duas principais necessidades: "a
afirma¢do da verdade da mensagem cristd e a interpretacdo desta verdade para cada nova
geracdo"”. Sob essa perspectiva, a teologia transita por entre a verdade de seu fundamento e o
contexto especifico no qual tal verdade serd manifestada. Todavia, segundo o autor,
pouquissimos sistemas teoldgicos foram capazes de combinar esses dois polos de interagdo™
e, por isso, a sua reflexdo propde uma teologia que da respostas as situacdes vigentes, de
modo a expandir a compreensdo da realidade sob o prisma da fé crista. Para tanto, Tillich se
baseia na teologia apologética - que, em sua concep¢ao, visa solucionar questoes escondidas
nas situacdes por meio da mensagem crista -, em uma relagdo madura e profunda com a
teologia querigmatica.

A teologia querigmatica deve abandonar sua transcendéncia exclusiva e
levar a sério a tentativa da teologia apologética de responder as perguntas
que a situagdo contemporanea lhe coloca. Por outro lado, a teologia
apologética deve levar em conta a adverténcia implicita na existéncia e na

reivindicagdo da teologia querigmatica. Ela se perde se ndo tiver o querigma
como substincia e critério de cada uma de suas afirmagdes.®!

Diante disso, Tillich aponta para a importancia de se encontrar um método que seja
capaz de manter unidas a mensagem cristd e a realidade vigente, de modo que essa relagdo
seja sempre intrinseca. A fim de apresentar solugdes para a questdo, o autor propde um
método de correlagdo que visa manter viva a tensdo situagdo-mensagem, correlacionando as
perguntas que emergem da primeira e as respostas que se encontram na segunda: "Nao
derivam as respostas das perguntas [...]. Ele correlaciona perguntas e respostas, situacdo e
mensagem, existéncia humana e manifestacdo divina"®?. Assim, o método da correlacdo
pretende responder as questdes que emergem dos contextos a partir dos conteudos da fé crista,
em uma relagdo reciproca entre perguntas existenciais e respostas teologicas. Conforme
delineia Tillich, o método da correlagdao pode ser utilizado de trés maneiras distintas: 1) para
indicar uma correspondéncia de dados; 2) para esclarecer a reciprocidade de conceitos; e 3)

para demonstrar a reciprocidade de coisas ou eventos em conjuntos.

" TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 21.
8 Ibid.

$! Ibid., p. 25.

82 Ibid.
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Se este termo ¢ usado na teologia, todos os trés sentidos tém aplicacdes
importantes. H4& uma correlacdio no sentido de correspondéncia entre
simbolos religiosos e aquilo que € simbolizado por eles. Ha uma correlagio
no sentido légico entre conceitos que denotam o humano e aqueles que
denotam o divino. E hid uma correlacio no sentido factual entre a
preocupacao ultima do ser humano e aquilo pelo que ele se preocupa de
forma ultima.®

O método da correlagao tillichiano, portanto, pretende analisar o contexto humano e as
perguntas dele derivadas, evidenciando que as respostas para tais questdes estao contidas nos
simbolos que caracterizam a mensagem cristd®. Nessa perspectiva, para o autor, as respostas
que se encontram implicitas nos contetidos da fé s6 encontram sentido quando colocadas em
conexdao com as questdes que tocam a propria existéncia humana, pois, somente quando nos
confrontamos com angustias e inquietudes que nos desafiam profundamente, seremos capazes
de apreender a esséncia de cada simbolo cristdo. E, assim, "a revelagdo responde a perguntas
que foram formuladas e sempre serdo formuladas, pois essas perguntas somos nds mesmos"™,
de modo a iluminar as questdes que se encontram implicitas na existéncia humana. As
respostas, assim, ndo podem emergir de outro lugar, sendo dos conteidos que compdem o0s
eventos revelatorios, ndo sendo possivel que surjam a partir de uma analise existencial do
proprio contexto do qual se manifestou a questao.

Sob a otica correlativa, a interdependéncia mutua entre perguntas e respostas €
imperativa: "Quanto ao contetido, as respostas cristds sdo dependentes dos eventos
revelatorios nos quais elas aparecem. Quanto a forma, sdo dependentes da estrutura das

"8 Ao sublinhar a troca necessaria entre um polo e outro, tal

perguntas as quais respondem
concepcao abre possibilidades de colocar em justaposi¢do realidades, conceitos e
pensamentos diversos, sustentando a importancia da fronteira para a reflexdo tillichiana.
Nesse contexto, o método da correlagdo vitaliza o fluxo e o refluxo possivel no elo entre
concretude e fé, favorecendo o acesso a uma compreensao mais ampla das circunstancias que
nos envolvem. A esse respeito, o tedlogo Carlos Cunha esclarece que a novidade do método

da correlagao de Tillich esta exatamente na subordinagao entre uma realidade e outra, quando

colocadas em conexdo:

O principio da correlagdo afirma a necessidade de pensar qualquer realidade
juntamente com outra realidade, na medida em que elas se encontram em
relacdo de dependéncia reciproca. Essa relagdo de dependéncia reciproca
Tillich chama de correlagdo, exatamente porque implica uma subordinagdo

8 TILLICH, Teologia Sistematica, p. 75
8 Ibid., p. 76.

8 Ibid.

% Ibid., p. 78.

41



reciproca. Esta ¢ a novidade de seu método. Interpretagdes do real por meio
da correlagdo entre dois ou mais elementos criam entre eles um vinculo de
modo que os elementos relacionados s6 podem existir juntos, razao pela qual
¢ impossivel que um aniquile a existéncia do outro.*’

Ao tratar das relagdes cognitivas que permeiam o processo de conhecimento, Tillich
sustenta a ideia de que nada nos ¢ completamente estranho e, por isso, as correlagdes sao
possiveis em qualquer ambito. De acordo com sua reflexdo, se tudo o que existe compoe a
"estrutura eu-mundo do ser", entdo ha uma universalidade nos sistemas de autorrelagdo, que
faz com que, em qualquer unido, a troca entre as partes seja bilateral: "[...] poder-se-ia dizer
que da mesma maneira como olhamos as coisas, assim as coisas olham para ndés com a
expectativa de serem recebidas e com a oferta de nos enriquecer na unido cognitiva"®, Assim,
para Tillich, todo conhecimento ¢ uma forma de unido, na qual conhecedor e objeto conhecido
se ligam em um processo de adaptagdo mutua®. A fim de embasar o seu raciocinio em torno
das relagdes cognitivas humanas, o autor determina dois tipos de conhecimento, que
impactam diretamente em nosso contato com os conteidos da revelacdo e que devem estar

intimamente conectados para que a compreensao seja levada a cabo:

O sujeito observador se distancia do objeto

CONTROLADOR observado para visualiza-lo. E objetivo e racional.

CONHECIMENTO
O sujeito observador se une ao objeto observado,
tomando-o em si mesmo. E subjetivo e emocional.

QUADRO 5: Conhecimento em Paul Tillich®.

RECEPTIVO

Nessa perspectiva, embora ambos conhecimentos devam caminhar juntos, o
conhecimento controlador tem caracteristica secundaria, uma vez que, segundo Tillich, "uma
relagdo verdadeiramente objetiva com o ser humano estd determinada pelo elemento da
unido"™'. No que diz respeito a revelagdo, Tillich esclarece que essa pressupde uma unido
integral com os conteudos que tornam possiveis o conhecimento da revelacdo. Nesse sentido,
o autor demonstra que a revelacdo se trata de um conhecimento receptivo pleno, que,

simultaneamente, intenciona integrar os aspectos controladores, distantes e analiticos®.

8 CUNHA, Carlos Alberto Motta. O contributo do método da correlagdo de Paul Tillich a epistemologia da
Teologia Publica no Brasil no contexto do pensamento complexo e transdisciplinar. 2015. 288 p. Tese
(Doutorado em Teologia) — Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, Belo Horizonte, 2015, p. 144.

88 TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 110.

8 Ibid., p. 107.

? Ibid., p. 107-111.

oV Ibid., p. 111.

2 Ibid., p. 113.
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Compreender a dinamica da revelagao no pensamento tillichiano ¢ imprescindivel para
que, por meio do método da correlagdo, sejamos capazes de ampliar nossa percep¢cdo em
torno da relacdo existente entre a fé cristd e a contemporaneidade - tema central para nossa
pesquisa. Segundo o tedlogo brasileiro Carlos Eduardo Calvani, estudioso das reflexdes de
Tillich, ainda que a revelagdo apresente respostas as questdes levantadas pelo ambito racional,
no método da correlagdo hd uma procura por estabelecer harmonia entre razao e revelagao -
duas instancias aparentemente opostas que, na perspectiva correlativa, entram em dialogo sem
hierarquizagdes®. Tratando desse assunto, Tillich ressalta a diferenga entre a revelagdo
original e a revelacdo dependente, demonstrando que tal desigualdade resulta de seu carater

correlativo.

Uma revelacdo original ¢ uma revelagdo que ocorre numa constelacdo que
ndo existia antes. Este milagre e este éxtase estdo unidos pela primeira vez.
Ambos sao originais. Numa revelagdo dependente, o milagre e sua recepcao
original juntos formam o elemento doador, ao passo que o elemento receptor
muda, na medida em que individuos e grupos novos entram na mesma
correlagdo de revelagdo.”

Sob esse prisma, percebemos que, enquanto a revelagcdo original assume um papel de
referéncia perene, a recep¢do da mensagem cristd muda ininterruptamente de acordo com o
progresso temporal. Isto significa, portanto, que, na revelacao dependente, a mudanga de um
elemento ¢ capaz de transformar todo o processo correlativo’. Em outras palavras, Tillich
esclarece que Jesus Cristo ¢ sempre o mesmo ponto de partida em qualquer momento da
historia cristd. Contudo, a maneira como os individuos se referem a Ele se modifica na
medida em que o contexto espago-temporal avanca, visto que "novas geragdes com novas
potencialidades de recep¢do entram na correlagdo e a transformam'"®®, fato que expande a
compreensao em torno da revelagdo bem como da vida crista. Nesse sentido, como elucida

Calvani, o fazer teolégico estd sempre inacabado:

[...] a situag@o humana, que ¢ um dos polos do método da correlacao, esta
continuamente mudando em sua configuracdo social e cultural, e, por isso, a
tarefa teoldgica nunca estd concluida, mas € sempre posta novamente de
modo diferente devido ao constante dinamismo da histéria.”’

% CALVANI, Carlos Eduardo. "Renovagao dos estudos em Tillich no Brasil: novos contextos, novas geragdes,
novas preocupagdes". In: Revista Eletronica Correlatio. v. 17, n. 1, p. 33-46, jun. 2018. Disponivel em:
<https://www.metodista.br/revistas/revistas-metodista/index.php/COR/article/viewFile/8842/6399>. Acesso em:
22 out. 2021, p. 43.

% Ibid., p. 138.

% Ibid.

% Ibid.

7 Ibid., p. 89.
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A andlise existencial, cujas facetas se moldam de acordo com os contextos, embora
seja fundamental para o desempenho do método da correlagdo, ndo ¢ suficiente para oferecer
respostas, as quais, segundo Tillich, partem de fora e chegam a nés a partir do alto”. A vista
disso, a partir do Novo Ser manifesto em Jesus Cristo, o Evangelho ¢ capaz de nos apresentar
a possibilidade de vivermos nossa humanidade sem nos submetermos a ela. Todavia, tal tarefa
somente se torna viavel por meio de uma relacao genuina com o Novo Ser, o qual restabelece

a unidade entre Deus e o ser humano.

Sob as condigdes da existéncia, o ser humano ¢ incapaz de vencer a
alienacdo e religar-se novamente com Deus, com o mundo e consigo mesmo;
por isso, a reunido de tudo o que esta separado deve vir de outra fonte — o
Novo Ser. Apenas o Novo Ser pode produzir novidade de vida. O Novo Ser
aparece em Jesus como o Cristo, alguém que viveu sob as mesmas condi¢des
da existéncia humana e ainda assim foi capaz de resistir as forcas da
alienag@o e nao perder sua unidade com Deus. [...] A vitéria do Novo Ser
sobre as marcas da aliena¢ao em Jesus enquanto o Cristo possibilita a mesma
experiéncia a todos que participam nele. Por isso, o cristianismo “¢ a
mensagem de uma nova realidade que possibilita a realizacdo de nosso ser
essencial”.”

Dessa maneira, a visdo de Tillich demonstra que aqueles que participam no Cristo
também participam do Novo Ser, mesmo que ainda nas condi¢des da existéncia humana e,

portanto, de modo ainda ndo integral'®

. Nessa perspectiva, o Novo Ser descrito pelo tedlogo
alemao-estadunidense representa aquele que ¢ capaz de superar a enorme distancia existente
entre a esséncia e a existéncia, dentro da experiéncia humana, eliminando toda situagdo de
alienagdo, conflito e autodestruigdo'”'. Tillich ressalta que tal processo so é possivel na
medida em que o Novo Ser se manifesta em uma vida pessoal, visto que, apenas pela
individualidade humana, as potencialidades do ser podem ser integralmente desenvolvidas:
"S6 onde a existéncia ¢ mais radicalmente existéncia - no ser que ¢ liberdade finita - € que a
existéncia pode ser vencida"'®. Pelo fato de o ser humano compreender e pertencer a todas as
esferas da vida - fisica, biologica, psicologica -, hd, de acordo com o raciocinio tillichiano,
uma mutua participacao entre ser humano-universo, a qual faz com que toda a transformacgao
proveniente da manifestacdo do Novo Ser impacte o contexto a seu redor: "Isso confere um
significado cosmico a pessoa e confirma nossa convicgdo de que ¢ somente numa vida pessoal

n103

que pode se manifestar o Novo Ser"'™. Assim, a fé cristd ao entrar em correlagdo com a

% CALVANI, Renovagéo dos estudos em Tillich no Brasil, p. 90.
% Ibid.

10 TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 408.

101 1pid.

1 bid. p. 409.

1 1pid., p. 410.
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existéncia humana, convida o individuo interpelado pela mensagem a se relacionar com o
Novo Ser, de modo que possa se permitir ser transformado por Ele nas circunstincias
materiais, no aqui-agora da vida terrestre. Esta representa, portanto, a oportunidade humana
de vencer a alienacdo e a angustia existenciais: Jesus como o Cristo ¢ aquele que promove

plenamente a correlacdao entre mensagem e situagdo. Nas palavras de Tillich:

[...] otermo “Novo Ser”, quando aplicado a Jesus como o Cristo, aponta para
o poder que, em Jesus, derrota a alienacdo existencial ou, expresso
negativamente, para o poder de resistir as for¢as da alienacdo. Experienciar o
Novo Ser em Jesus como o Cristo significa experienciar o poder que, em
Cristo, venceu a alienacdo existencial nele e também em todos aqueles que
participam dele.'™

Em sua ampla obra de Teologia Sistematica, Tillich retoma os conteudos dos tratados
teologicos, desenvolvendo-os a partir de uma gama de perguntas e respostas, as quais,
utilizando-se dos simbolos cristdos, fundamentam o método correlativo. Sintetizamos, abaixo,
de acordo com os estudos de Rosino Gibellini a respeito do autor, as cinco correlagdes

existentes.

1. REVELACAO E RAZAO
A revelagdo é a resposta a pergunta da razdo

A razdo ndo se opoe a revelagdo, mas pergunta a revelacdo, a qual significa a reintegragdo da razao.
A razado ¢, simultaneamente, finita e ambigua: se se torna autonoma, perde sua profundidade e se se
torna heteronoma, perde sua capacidade critica. A revelagdo supera esse conflito, reconstituindo a
unidade essencial de ambas. Em virtude da revelacdo, a razdo concreta se transforma em razao
tednoma e transparente ao mistério, isto ¢, uma razao salvada.

2. DEUS E SER
Deus é a resposta a pergunta sobre o ser

O problema do ser ¢ suscitado pelo ser humano, cuja finitude é uma ameaca do nao-ser. Uma
angustia ontoldgica emerge da consciéncia da finitude. Deus é, entdo, a resposta para a pergunta
implicita sobre a finitude do ser humano. Deus € o ser em si; ¢ a poténcia do ser que resiste e vence
o ndo-ser; ¢ a resposta para a busca de uma coragem que permite vencer a finitude (Deus é
onipotente), a transitoriedade (Deus ¢ eterno), os limites do espaco (Deus € onipresente) e a duvida
(Deus ¢ onisciente).

3. CRISTO E EXISTENCIA
Cristo é a resposta a pergunta sobre a alienagdo da existéncia

A substancia cristologica da tradicdo deve ser mantida, porém expressa de uma nova maneira. Isto
significa substituir os conceitos estaticos de natureza humana e divina por conceitos relacionais. O
cristianismo propoe o simbolo religioso de "Cristo" como caminho de salvag@o. A resposta para o
estado de alienac¢ao do ser humano estaria, entdo, relacionada ao titulo cristologico do "Novo Ser".
Jesus como Cristo ¢ o portador de uma nova realidade, ¢ o Novo Ser que venceu a alienagdo e

1% TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 414.
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confere o poder de vencé-la.

4. ESPIRITO E AMBIGUIDADE
O Espirito é a resposta a pergunta sobre a ambiguidade da vida individual e coletiva

As criaturas buscam uma realizagdo plena e sem ambiguidades das suas potencialidades. E somente
no ser humano como portador do espirito que essa busca se torna consciente e € apenas pelo Espirito
que o ser humano pode se realizar sem ambiguidades. A Igreja é a "Comunidade Espiritual", isto &,
animada pelo Espirito, e nela ¢ possivel fazer a experiéncia do Novo Ser, embora o Espirito esteja
em agdo em qualquer parte do mundo.

5. REINO DE DEUS E HISTORIA
O Reino de Deus é a resposta a pergunta sobre o sentido da historia

A pergunta "que sentido tem a historia?" o Cristianismo propde como resposta o simbolo do Reino
de Deus, o qual apresenta duas dimensdes: uma histérica e uma trans-histérica. Por um lado, a
Igreja representa a dimenséo historica, sendo um instrumento do Reino de Deus que nos movimenta
em direcdo a plenitude da histéria. Por outro lado, a vida eterna representa a dimensdo
trans-historica e transcendente.

QUADRO 6: Correlagdes em Paul Tillich segundo os estudos de Rosino Gibellini'®.

Diante do exposto, compreendemos que a reflexdo tillichiana e seu método da
correlacdo permitem que o tedlogo se aproxime da realidade na qual esta inserido, de modo a
participar efetivamente do circulo teoldgico. Ancorado na propria fé, ao entrar em contato
com a realidade que o permeia, o tedlogo, por meio do processo correlativo, amplia, portanto,
as suas possibilidades de encontrar respostas para as adversidades que afligem o ser humano
tanto internamente quanto externamente. Na visdo de Cunha, "ndo s6 ¢ necessario o
envolvimento na situacdo existencial, mas o tedlogo precisa rever o sentido e o alcance da
mensagem cristd para que esta realmente tenha o que dizer a contemporaneidade"'®. Dessa
maneira, além de abrir possibilidades de ampliagdo perceptual em torno das realidades
vigentes, a proposta correlativa de Paul Tillich proporciona o aprofundamento na fé, na
medida em que nos convida a interpretarmos a mensagem cristd para cada nova geragdo, a fim

de atendermos as demandas temporais que nos caracterizam enquanto sociedade.

CONCLUSAO

Ao longo deste capitulo, percorremos os pressupostos da transdisciplinaridade, do
dialogo inter-religioso ¢ do método da correlagdo, no intuito de oferecermos estimulos que

favorecam a abertura perceptual em torno da presente pesquisa. No percurso delineado por

15 GIBELLINI, Rosino. La teologia del siglo XX. Sal Terrae: Santander, 1998, p. 104-111.
196 CUNHA, O contributo do método da correlacdo de Paul Tillich a epistemologia da Teologia Publica no
Brasil no contexto do pensamento complexo e transdisciplinar, p. 153.
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essas paginas, um elemento primordial entrelaca todos os temas trabalhados, permeando o
inicio de nossa reflexdo: o didlogo.

Na proposta transdisciplinar, o didlogo atua como base sustentadora a orientar o
intercAmbio entre as disciplinas, de modo a inclui-las e, consequentemente, transcendé-las, no
intuito de elaborar perspectivas mais globais que auxiliem, genuinamente, na solugdo dos
problemas complexos evidenciados pela contemporaneidade. No que diz respeito ao contexto
de pluralidade religiosa, o didlogo se faz presente como principal ferramenta para o
estabelecimento de relacdes mais amigaveis, respeitosas e profundas entre os membros das
diversas tradi¢des, colaborando para a constru¢do de um contexto mais pacifico e auténtico,
no qual, cada individuo tem a oportunidade de aprofundar na prépria fé e enriquecer a propria
visdo pela troca consciente. No método da correlagdo de Paul Tillich, o didlogo representa a
mola propulsora a conectar fronteiras, colocando-as em vinculo de interdependéncia, a fim de
promover uma maior compreensdo das realidades atuais, a qual se elabora por meio da
apresentacdo dos simbolos da fé cristd como respostas as perguntas que emergem da
existéncia. Por fim, esta pesquisa, ao buscar as interfaces entre duas areas de conhecimento
diferentes, estabelece-se nas bases de um didlogo que viabilize a identificagdo das
proximidades e dos distanciamentos existentes entre a Teologia e a Psicologia Transpessoal.
A dindmica que coloca em contato e em interacao duas partes distintas, torna-se, assim, nao
apenas o ponto de partida, mas a ancora que ampara o desenvolvimento de nosso estudo por
inteiro.

Basarab Nicolescu, ao determinar as caracteristicas da pratica transdisciplinar,
menciona a transreligiosidade como aspecto fundamental desse paradigma. De acordo com as
elucidacdes do autor, a atitude transreligiosa, que também pressupde a abertura ao didlogo,

107 Por isso,

nao se encontra em contradicdo com nenhuma tradigdo religiosa ou corrente ateia
permite-nos conhecer e admirar as particularidades das religides, a fim de identificarmos o
que ha de comum entre elas, de modo a enriquecer nossa visao do mundo. Tal perspectiva esta
intimamente ligada as concepgdes teoldgicas em torno do didlogo inter-religioso e, portanto,
complementa nossas perspectivas em torno do presente trabalho.

Em sua reflexdo sobre a Teologia na complexidade, o te6logo André Botelho afirma

que o contexto atual nos pede o desenvolvimento de novos horizontes para o fazer teologico.

Segundo Botelho, "a libertagdo da Teologia, pelo menos ao que parece hoje, tem como

17 NICOLESCU, Basarab. "A pratica da transdisciplinaridade". In: Educacdo e Transdisciplinaridade. Sao
Paulo: Editora USP; Brasilia: Unesco, 2000, p. 129-142. Disponivel em:
<https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000127511>. Acesso em: 18 out. 2021, p. 138.
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proposta o caminho, a abertura e o didlogo com o novo cenario intelectual que nasce e se

"% E preciso, nesse sentido, superar o

desenvolve a partir dos fins da modernidade
racionalismo, colocando a Teologia em didlogo com a complexidade emergente do contexto
atual. Assumir a transdisciplinaridade em uma pesquisa teoldgica, portanto, favorece o
rompimento das posturas isoladas em relacdo a outras areas de conhecimento, assumindo uma
visao do todo que permita a apresentacao do entendimento teologico da fé para o mundo e

para a existéncia'®.

O novo desenho do cenario proposto pela transdisciplinaridade impde que a
Teologia se coloque em uma posicdo humilde e realista neste mesmo
cenario, onde cada ciéncia possui distingdo e autonomia propria. Para isso,
espera-se que a Teologia compreenda que ndo € a Unica ciéncia sobre o
mundo, sobre o homem e sobre Deus, mas um saber entre outros saberes.
Neste novo cenario, todos os saberes sdo limitados, provisoérios e
complementares, inclusive a Teologia, que nao deve se arvorar como um
saber absoluto.'"’

Compreendemos, portanto, que o didlogo - e ndo o isolamento - permite que a
Teologia, pautada na fé em Jesus Cristo, ilumine o ser humano e a existéncia atual,
construindo uma nova visdo da realidade. Nesse sentido, a proposta de uma Teologia na
complexidade estruturada por Botelho se relaciona diretamente com o paradigma correlativo
de Paul Tillich, o qual, como ja vimos, visa a compreensao do mundo, oferecendo respostas
teoldgicas as perguntas que brotam das facetas existenciais da humanidade.

Dessa maneira, concluimos que a Otica dialdgica, ao promover a integracdo em
detrimento da fragmentagdo, além de colaborar para o enriquecimento do fazer teologico,
também proporciona uma investigacdo mais minuciosa sobre o sentido do ser humano, de sua
existéncia e de sua participagdo no mundo. E, portanto, sob essa perspectiva que pretendemos
desenvolver nosso raciocinio em torno das interfaces entre a Cristologia contempordnea do

dialogo inter-religioso e a Psicologia Transpessoal.

1% BOTELHO, André da Conceig¢do da Rocha. Teologia na Complexidade: Do Racionalismo Teologico ao
Desafio Transdisciplinar. 2007. 460 p. Tese (Doutorado em Teologia) — Pontificia Universidade Catdlica do Rio
de Janeiro, Rio de Janeiro, 2007, p. 380.

19 Ibid., p. 398.

19 Ibid.
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2.

CRISTOLOGIA CONTEMPORANEA DO DIALOGO
INTER-RELIGIOSO

Por se ancorar na afirmagdo de fé que diz que Jesus ¢ o Cristo, a principal tarefa da
Cristologia ¢ garantir a integracdo entre a autenticidade da existéncia humana do nazareno ¢ a
sua condicao divina, enquanto Filho de Deus ressuscitado. A fim de assegurar a totalidade do
mistério de Jesus Cristo, o estudo de sua doutrina propde uma relacdo de interdependéncia
entre os dois caminhos cristologicos existentes no Novo Testamento: o "de baixo" e o "do
alto". Enquanto a Cristologia "de baixo" parte do homem Jesus e de sua condigcdo
antropologica; a Cristologia "do alto" parte da unido do Filho de Deus com o Pai e de sua
condi¢do divina. Ambos trajetos sdo legitimos e devem ser associados a partir de uma tensao
fecunda e sem hierarquias, a qual preserve a unidade entre o Jesus terreno e o Cristo
glorificado.

Se, por um lado, a Cristologia do Novo Testamento nos apresenta uma interpretagao
apostolica da pessoa e do evento Jesus Cristo, a luz da experiéncia pascal, e representa a
norma imorredoura da Igreja; por outro lado, o dogma cristoldégico se constitui em uma
interpretagdo posterior realizada pela Igreja e sustentada por uma série de documentos com
novas produgdes, cujo contetdo aborda o sentido e o significado do mistério de Jesus Cristo,
fundamentando-se sempre na Escritura''!. Assim, as formulas cristologicas, elaboradas ao
longo da historia, estdo sempre vinculadas a hermenéutica neotestamentaria e, portanto,
segundo Jacques Dupuis, estdo sempre em interagdo reciproca com o texto € com o
contexto''?. Isto significa que, embora o conteudo da fé seja imutavel e seu sentido deve ser
resguardado, as formulas dogmaticas sdo relativas e, por isso, sdo passiveis de
aprimoramentos e evolucdes, de modo a facilitar a compreensdo de acordo com os progressos

temporais.

O valor dogmatico das definigdes cristologicas ndo € absoluto, mas relativo,
ou seja, esta relacionado, quanto ao contetido, a cristologia neotestamentaria,
porém, sua apresentacdo do mistério cristoldégico ndo representa a forma
Ginica de exprimi-lo em todas as épocas e situagdes.'

U DUPUIS, Jacques. Introdugdo a Cristologia. 5* ed. Sao Paulo: Edi¢gdes Loyola, 2015, p. 140.
"2 Ibid.
U3 Jbid., p. 142.
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A medida que avancamos, enquanto seres humanos, nos ambitos biologico, fisico,
psicologico, social e cultural, ganhamos mais elementos de analises que nos permitem ampliar
a nossa capacidade perceptual acerca da existéncia. Tal processo ndo escapa ao campo
religioso, o qual, diante das transformagdes dos tempos, vé-se impelido a se adaptar, a fim de
dialogar com a contemporaneidade, mantendo viva a interagcdo entre a fé e os individuos.
Nesse sentido, a Comissdao Teoldgica Internacional, em documento intitulado Selected
Questions on Christology e publicado no ano de 1979, aponta para a importancia de
atualizacdo da doutrina e da pregacdo cristologicas, de modo a atender as demandas advindas
das transformagoes da historia. Além de salientar a necessidade de fundamentagdo na exegese
biblica, o documento convida os tedlogos a considerarem respeitosamente a maneira como as
diversas religides se manifestam em torno do tema da salvacdo, bem como a se atentarem aos
ensinamentos de seus santos e doutores. E nesse clima de abertura, inaugurado pelo Concilio
Vaticano II e fortalecido nos tltimos anos, que encontramos a Cristologia contemporanea do
didlogo inter-religioso, tema sobre o qual nos debrucaremos a seguir.

Enquanto os trés primeiros topicos deste capitulo serdo fundamentados nos estudos de
Jacques Dupuis, o quarto topico utilizara as analises de Raimon Panikkar como orientadoras
de nossa reflexdao. Assim, num primeiro momento, trataremos de compreender a visao do
dialogo inter-religioso no contexto da Cristologia, a fim de definirmos o paradigma no qual
nos apoiaremos para o desenvolvimento desta pesquisa. Em seguida, trabalharemos a relacao
existente entre o Jesus da historia e o Cristo da fé em perspectiva dialogal, perscrutando a
figura de Jesus Cristo, no intuito de ampliarmos nossa compreensdo sobre sua identidade e
seu significado, os quais nos auxiliardo a cumprir o objetivo de entendermos como a doutrina
sobre o Cristo pode colaborar com os estudos da Psicologia Transpessoal. Logo apos,
colocaremos a Cristologia cristd em perspectiva com o que Dupuis nomeia Cristologia hindu,
com a finalidade de expandirmos os horizontes do entendimento de Jesus Cristo para além do
cristianismo, uma vez que a Psicologia Transpessoal muito se utiliza dos conceitos sacros do
oriente como ferramentas. Por fim, estudaremos a visdo trinitaria ¢ a intui¢do cosmoteandrica
do tedlogo indio-cataldao Panikkar, as quais nos auxiliardo a refinar nossa proposta de

interacao entre a Cristologia do dialogo inter-religioso e a Psicologia Transpessoal.
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2.1 A Cristologia e a visao do dialogo inter-religioso em Jacques Dupuis

Em seus esforcos de estruturacdo de uma Teologia cristd do pluralismo religioso,
Jacques Dupuis afirma que a questdo cristoldgica ¢ primordial para o debate dialogal. A fim
de garantir a integridade da fé, a tarefa proposta por Dupuis ndo pretende transcender as
especificidades do cristianismo, mas descobrir o universal dentro do particular, evidenciando,
para tanto, o acontecimento Jesus Cristo, mistério fundamental a partir do qual tudo se
desdobra. De acordo com a reflexao do autor, o entendimento ¢ a interpretacao da pessoa e do
evento Jesus Cristo sdo essenciais para que se possa compreender, do ponto de vista cristdo, a
fungdo salvifica''* de outras tradi¢des religiosas, bem como o seu significado para a
humanidade'".

Uma Cristologia que pretenda estabelecer didlogo entre os membros das diversas
tradicoes deve, a principio, considerar as limitagdes histdricas inevitaveis de Jesus, a fim de
reconhecer que o evento-Cristo ndo esgota o mistério divino no que diz respeito a salvagao.
Deus, nesse sentido, ndo pode ser substituido por Jesus, porquanto estd além dele,
representando a fonte ultima tanto da revelagdo quanto da salvagdo''. Segundo o raciocinio
de Dupuis, se tais afirmagdes sdo verdadeiras, isto significa que o evento-Cristo ndo precisa
ser a unica expressao possivel da salvacdo: "O poder salvifico de Deus ndo esta ligado
exclusivamente ao sinal universal que Ele projetou para sua acgdo salvifica"''’. Embora o
mistério da encarnagdo seja Unico, na perspectiva de Dupuis, se partimos de uma Cristologia
trinitaria, ¢ possivel considerar a existéncia de outras "figuras salvificas", as quais, orientadas
pelo Espirito Santo, significam uma via de salvagdo para aqueles que nelas creem. Sob essa
Otica, a unicidade de Jesus Cristo apresenta-se tdo '"constitutiva" quanto "relacional”,

proporcionando, assim, a abertura ao dialogo:

"Constitutiva" significa que, para a fé cristd, o mistério pascal da
morte-ressurrei¢do de Jesus Cristo tem um significado universal, segundo o
plano salvifico de Deus para a humanidade: isso estabelece entre a
Divindade ¢ a raga humana um vinculo de unido que jamais podera ser
quebrado, e é o canal privilegiado através do qual Deus escolheu partilhar a
vida divina com os seres humanos. O termo "relacional", por seu lado,
significa inserir o significado universal do evento-Cristo no plano abrangente

"4 De acordo com Jacques Dupuis, todas as religides se apresentam aos seus membros como caminhos de
salvagdo ou de libertacdo. Considerando as amplas diferengas existentes entre elas, o autor propde um conceito
universal, no qual a salvacdo ou a libertagdo se relacionam com a procura ¢ a conquista da plenitude da vida, da
auto-realizagdo e da integragéo.

15 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 388.

16 Ibid., p. 412.

"W Ibid., p. 413.
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de Deus para a humanidade e dentro do modo como este se desdobra na
histéria da salvagdo.'®

Dessa maneira, na mesma medida em que a singularidade de Jesus Cristo ¢
conservada, ha uma relagdo reciproca entre Ele, como via de salvacao, e as vias propostas por
outras tradi¢des religiosas, visto que, sob o enfoque cristdo, somente Deus salva e ¢ o
responsavel ultimo pela salvacdo. Ao estudar a Cristologia dentro do contexto do pluralismo
religioso, o tedlogo brasileiro Claudio de Oliveira Ribeiro indica que o aspecto trinitario da
Cristologia parte das relagdes intratrinitarias, possibilitando uma reflexdo do mistério de
Cristo que compreenda o "Filho-de-Deus-feito-homem-na-historia" - fato que permite emergir
a estrutura trinitdria da economia divina. Em sua analise dos estudos de Jacques Dupuis,

Ribeiro esclarece:

O Pai ¢ a realidade ultima que se langa em salvagao e para onde trilha a vida
de Jesus. Assim também ¢ compreendida a relagdo com o Espirito, ruah, que
se movimenta ¢ se mostra como guia permanecendo, quer antes, quer depois
do evento histdrico de Jesus Cristo. Mas também a presenca do Logos nio
encarnado que persiste também depois da encarnacdo (Jo 1. 14), ndo se
limitando a ela. Assim, se Jesus ¢ imagem de Deus para o mundo, outras
“vias de salvacdo”, remete-se ao salvador, que é o proprio Deus, também
podem ser iluminadas pelo Verbo de Deus e podem receber o vento do
Espirito, que imerge numa presenc¢a de amor.'"’

Do ponto de vista trinitario, Dupuis afirma que toda experiéncia pessoal de Deus
supde ndo apenas a presenca, mas também a a¢do do Espirito Santo. De acordo com o autor, a
manifestacdo pessoal de Deus na vida do ser humano se da como Ele realmente €, ou seja,
Pai, Filho e Espirito, em um movimento no qual o Pai se comunica através do Filho no
Espirito: "Deus se faz Deus-para-o-homem no Espirito e no Espirito pode o homem responder
aos chamados divinos" (traducdo nossa)'?’. Num contexto em que a salvacdo, orientada pela
providéncia de Deus, alcanga sua plenitude em Jesus Cristo, o Espirito Santo atua como
vinculo de amor mutuo entre o Pai e o Filho, operando, assim, em toda a economia da
salvacdo, de modo a ser responsavel por todo movimento de aproximagdo entre Deus e o ser
humano'?'. E nesse sentido que, segundo Dupuis, 0 mesmo Espirito que se manifesta ao longo
da historia geral da salvagdo, também se manifesta na historia pessoal de salvacdo de cada
individuo. Sob esse prisma, os cristdos, ao se relacionarem com membros de outras religioes,

sao capazes de perceber a presenga atuante do Espirito:

8 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 421.

19 RIBEIRO, Claudio de Oliveira. "Pluralismo e religides: a questdo cristologica em foco". Horizonte, Belo
Horizonte, v. 11, n. 29, p. 353-380, jan./mar. 2013, p. 377.

120 DUPUIS, Jacques. Jesucristo al encuentro de las religiones. Ediciones Paulinas: Madrid, 1991, p. 230

21 1bid., p. 232.
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O cristdo sabe que o mistério da salva¢dao ¢ em cada homem o mistério da
sua obediéncia pela fé ao movimento do Espirito e da abertura da sua
liberdade pessoal ao dom de Deus no mesmo Espirito. Quando, gragas aos
seus contatos e ao seu dialogo, consegue descobrir este mistério que opera na
vida dos homens pertencentes a outras religides, sente-se testemunha da
presenca oculta e misteriosa, embora evidente e inegavel, do Espirito nos
outros (tradugdo nossa).'*

A partir do panorama apresentado, Dupuis acredita que as religides podem ser
aproveitadas por Deus como canais de salvacdo, por meio dos quais Ele busca os seres
humanos na historia em itinerarios distintos. E nesse sentido que o mistério de Jesus Cristo
converge com as religides, cujas manifestagdes particulares representam um processo

universal que € concretizado em Jesus Cristo.

Portanto, Jesus Cristo ¢ o "Unico Salvador", ndo enquanto unica
manifestagdo do Verbo de Deus, que é o proprio Deus; e nem mesmo no
sentido de que nEle a revelacdo de Deus seja completa e exaustiva, o que
ndo ¢ nem pode ser; mas relativamente ao processo universal da revelacao
divina que se d4 por meio de manifestagdes concretas, limitadas.'*

Para o cristianismo, tanto a unicidade quanto a universalidade de Jesus sdo
caracteristicas inerentes a fé. Cré-se que o mundo e toda a humanidade encontram a salvagao
por meio dEle e através dEle e afirmar menos que isto, para Dupuis, ¢ desconsiderar as fortes
assercoes presentes no Novo Testamento. Isto significa, quanto ao carater Unico, que, em
Jesus Cristo, Deus manifestou a si mesmo de maneira definitiva e irrepetivel; e, quanto ao
carater universal, que sua influéncia, obra e salvagdo podem alcangar a todos os homens de
todos os tempos e locais. Ao contrario de excluirem, como afirma Dupuis, ambos aspectos

sdao inclusivos e podem ser percebidos, por exemplo, nas teologias que tratam do Cristo

124 n125

presente e escondido'** ou do "cristianismo anonimo

2 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 232.

12 Ibid., p. 438.

124 Conforme explica¢des de Jacques Dupuis, “segundo a teoria da ‘presenga do mistério de Cristo’, ndo s6 as
outras tradicdes religiosas foram ‘preparacdes evangélicas’ na historia; mas também depois do evento-Cristo
continuam a desempenhar um papel positivo na ordem da salvagdo por seus membros. A salvac¢do é alcangada
apenas por meio de Cristo, mas o mistério de Cristo é presente e operante também naqueles que se encontram
fora do cristianismo, ndo apenas na vida religiosa dos individuos, mas também nas tradigdes religiosas as quais
pertencem" (DUPUIS, 1994, p. 234, tradugdo nossa).

125 Desenvolvida por Karl Rahner, a teoria do "cristianismo andnimo" parte do pressuposto de que, se a vontade
de Deus ¢ a salvag@o universal, entdo ha que se considerar a possibilidade de todos os seres humanos se
salvarem, inclusive aqueles que ndo se encontram inseridos na fé cristd. Sob essa perspectiva, Rahner afirma
que todo aquele que da testemunho de Deus pela aceitacdo radical de sua existéncia, dando espago a Sua verdade
e a Sua graca, ¢ crente. Esta graga é, de acordo com o autor, sempre a graca do Pai em seu Filho e, portanto,
quem se deixa tomar por ela, deve ser considerado um "cristdo anénimo". Conforme explica Faustino Teixeira,
"A categoria “cristdos anonimos” envolve, segundo Rahner, todos aqueles que tenham aceito livremente
a oferta da autocomunicacdo de Deus, mediante a fé, a esperanca e a caridade, mesmo que do ponto de vista
social(através do batismo e da pertenga a Igreja) e de sua consciéncia objetiva(através de uma fé
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Nessa perspectiva, se Cristo como mistério se refere ao movimento de
automanifestagdo de Deus em dire¢do aos homens, entdo o mistério cristico se encontra em
qualquer lugar no qual Deus penetra a vida dos homens e se faz sentido. Tal otica oferece
possibilidades de aprofundamento no didlogo entre as religides, conforme mostra Dupuis:
"Todos tém experiéncia do mistério cristico, mas s6 os cristdos podem chama-lo por seu
nome. O Cristo da fé ¢ inseparavel do Jesus da histdria; mas sua presenca € sua agao nao estao
restritas aos limites do redil cristdo" (traduc¢do nossa)'?®. Trata-se, dessa maneira, de perceber
qual a relacdo das tradi¢des religiosas com o mistério de Cristo presente e operante no mundo.
A vista disso, compreendemos que, a fim de promover abertura e interlocu¢o a partir dos
alicerces da fé, a proposta do tedlogo belga parte de uma perspectiva cristocéntrica, a qual
proporcione o aprofundamento nos pressupostos cristdos, de modo a favorecer o didlogo, ja
que na interacao inter-religiosa a ancoragem nas proprias crengas nao € negociavel. Como ja
mencionamos, a reflexdo de Dupuis nos mostra que, embora Jesus Cristo se encontre no
centro do plano divino, isto ndo significa que devemos considerd-Lo o objetivo e o fim da
experiéncia religiosa. Jesus Cristo ¢ o mediador e o caminho que conduz a Deus. O cenario
exposto nos revela, por conseguinte, que cristocentrismo e teocentrismo ndo sdo vias
concorrentes, mas complementares. Nas palavras de Dupuis, "a teologia cristd € teocéntrica
sendo cristocéntrica e vice-versa" (traducgdo nossa)'?’. O tedlogo Claudio de Oliveira Ribeiro

descreve a posigao cristocéntrica e teocéntrica de Dupuis como fronteiriga e esclarece:

Este novo modelo [cristocentrismo teocéntrico] reconhece e acolhe o
pluralismo de principio, entendido como realidade e vontade de Deus para
que Ele se revele através da diversidade de culturas e religioes;
reconhecendo a unicidade de Jesus Cristo como revelagdo do amor de Deus
para com a criagdo ¢ a humanidade e o “valor intrinseco” das outras
religides, enquanto vias misteriosas de salvagdo.'”®

Recordemos que, para a fé crista, Deus escolheu salvar todos os homens por meio de
Jesus Cristo. No intuito de aprofundarmos nossa reflexao, faz-se necessario entender por qual
motivo Deus elegeu o homem de Nazaré para uma salvacao universal por meio da cruz. Em
outras palavras, procuramos absorver qual o sentido de Jesus Cristo no plano divino.
Fundamentando-se primeiramente nas Escrituras, Jacques Dupuis elucida que, com Jesus,

Deus pretende inserir nos reconditos da humanidade o dom que faz de si mesmo, chamando-a

explicita, nascida da escuta da mensagem cristd) ndo tenham tematicamente assumido o cristianismo"
(TEIXEIRA, 2004, p. 66).

126 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 127.

27 Ibid., p. 152.

128 RIBEIRO, Pluralismo e religides, p. 375.
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a partilhar a sua vida. Para tanto, era indispensavel Sua participagdo pessoal no seio da familia

humana.

Agora bem, a inser¢do plena da autocomunicacao de Deus, ou a imanéncia
total de sua autodoacdo a humanidade, consiste precisamente na inser¢ao
pessoal de Deus mesmo na familia humana e na sua historia, ou seja, no
mistério da encarnag¢io do Filho de Deus em Jesus Cristo (tradugio nossa).'”

E dessa maneira, por meio da encarnagdo do Filho de Deus na condi¢io humana, que
Deus nos ofereceu o dom que faz de sua propria vida, colocando-o ao nosso alcance, de modo
a proporcionar a humanidade, em Jesus Cristo, a adogdo e, por conseguinte, a divinizagao. A
esse respeito, Gustave Martelet apud Jacques Dupuis ressalta que o pressuposto imediato da
encarnagao nao ¢ o pecado, mas a adocdo, a qual permite que sejamos divinizados: "Sendo
Filho de Deus, veio para se fazer Filho do Homem e para nos abrir a possibilidade a nos,

filhos de homens, de nos tornarmos filhos de Deus" (traduc¢do nossa)"*’

. Assim, Jesus Cristo
se identificou genuinamente com a circunstancia terrestre concreta, buscando-nos no nivel em
que nos encontravamos e assumindo tudo o que era humano, pois, de acordo com o axioma da
patristica, "o que nao foi assumido nao foi redimido". A partir desse raciocinio, Dupuis
declara que, ao descer até nds por meio de Jesus, Deus nos eleva até Ele, engendrando uma
permuta, na qual Deus interage com a humanidade, tendo o homem de Nazaré como
mediador'?'.

Diante do raciocinio delineado até o presente momento, uma questdo desponta: como
o dom da salvagdao pode depender de um acontecimento historico particular e inico? Em um
contexto contemporaneo, no qual as diversas culturas interagem entre si, influenciando e
sendo influenciadas, pode soar desrespeito ou desdém, em dire¢ao a outras tradigdes da
humanidade, o fato de uma cultura especifica ter tomado para si a incumbéncia da salvacao
humana, a partir de um evento isolado, dentro de uma religido particular. A cristologia de
Dupuis surge, no entanto, para mostrar que a fé em Jesus Cristo ndo ¢ fechada, mas aberta, e,
por isso, a teologia das religides que sustenta tem potencial para atingir dimensdes universais:
"[...] estabelece, a escala cosmica, uma maravilhosa convergéncia, no mistério do Cristo, de
tudo o que Deus realizou em seu Espirito e continua realizando na historia da humanidade"
(tradugd@o nossa)'*>. Segundo esse paradigma, tanto as tradigdes religiosas anteriores como as

posteriores ao cristianismo mantém seu valor e seu significado designados por Deus na

12 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 139.
% Ibid., p. 140.
1 Ibid., p. 141.
2 1pid., p. 152.
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historia da salvagdo, representando degraus inseridos por Deus mesmo em consequéncia da
vinda de Jesus Cristo. Isto significa, de acordo com Dupuis, que antes, durante e depois de
Cristo a salvagdo, por estar ao alcance de todos os homens, faz-se presente nas tradi¢des
religiosas, por meio da a¢do universal do mistério cristico'*.

Em suas andlises sobre a reflexdo de Jacques Dupuis, o tedlogo brasileiro Faustino
Teixeira nos mostra que a unicidade e a universalidade de Jesus Cristo sao necessariamente
dialogais, visto que o proprio Nazareno apresenta como caracteristica inerente a sua
identidade uma abertura sincera. Deus se manifesta em Jesus Cristo de maneira plenamente
humana como o Deus dos homens e isto por si sd, para Teixeira, ja demonstra um carater de

abertura: "A relagdo do cristianismo com as outras religides deve ser caracterizada por uma

atitude de abertura e justamente porque o Deus de Jesus constitui um 'simbolo de abertura™'**,

Na perspectiva de Teixeira, ao invés de restringir as relagdes de Deus com a humanidade, a

Otica cristocéntrica proposta por Dupuis as amplia, desde que assuma horizonte trinitario:

A restrigdo sO acontece quando se trabalha o “cristocentrismo” em tom
menor, deslocado de sua perspectiva trinitaria. E o que ocorre quando ndo se
desenvolve adequadamente a relagdo de Jesus com Deus (sua relagdo
reciproca de proximidade e distdncia) ¢ a tensdo construtiva entre a
centralidade do evento histdrico Jesus Cristo e a agdo universal do Espirito
de Deus.'*

Sobre a acdo do Espirito, em termos cristoldgicos, Dupuis esclarece:

O Verbo "veio habitar entre n6s" (Jo 1,14) em Jesus Cristo; mas a Sabedoria
ja havia se apossado de todos os povos e de todas as nagdes, buscando entre
eles um lugar para descansar (Sir 24, 6-7); mas a Palavra que esta antes dele
era "a verdadeira luz que ilumina todo homem, quando ele vem ao mundo"
(Jo 1,19). Novamente, "nestes ultimos dias" Deus "falou uma noite por meio
de seu filho"; mas ele ja tinha falado "muitas vezes e de muitas maneiras
diferentes" (Hb 1: 1). O Espirito "ndo estava 14" antes de Jesus ser
glorificado (Jo 7:39); mas ele esteve presente "em todas as coisas" que
existem, desde antes (Sb 11,4-12,1). Jesus Cristo ¢ "a testemunha fiel" (Ap
1,5; 3,14); mas Deus "nunca cessou de provar a si mesmo" (Atos 14:17)
(tradugdo nossa)."*®

Sob esse ponto de vista, a sugestdo de Dupuis, no encontro entre as fés, parte de uma

busca por ajudar os cristdos a descobrirem, em outras comunidades religiosas, novas

133 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 171.

34 Ibid., p. 230.

135 TEIXEIRA, Faustino. "Para uma teologia cristd do pluralismo religioso a proposito de um livro". Perspectiva
Teolégica, Belo Horizonte, v. 30, p. 211-250, 1998, p. 212.

136 DUPUIS, Jacques. “Cristo Universale e Vie Di Salvezza.” Angelicum, vol. 74, no. 2, Pontificia Studiorum
Universitas a Sancto Thomas Aquinate in Urbe, 1997, pp. 193-217. Disponivel em:
<http://www.jstor.org/stable/44617319>. Acesso em: 18 nov. 2021, p. 201.
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dimensdes do testemunho que Deus da de si mesmo. Conforme o raciocinio do autor, se, no
cristianismo, Deus vai ao encontro da humanidade por meio do homem Jesus, fora do
cristianismo, Deus vai ao encontro da humanidade em Cristo por outros meios, nos quais sua

face humana permanece desconhecida'’

. Assim, ndo obstante toda religido admita que Deus
se aproxima do ser humano, no cristianismo, esse processo se dd por uma mediagao
plenamente humana, em Jesus Cristo.

Considerando a perspectiva de Dupuis, a qual nos mostra que os membros das
diversas tradi¢des religiosas t€ém uma experiéncia de Deus em Jesus Cristo, mesmo que de
maneira obscura para nds, ¢ legitimo reconhecer que o didlogo inter-religioso, ao promover
ampliagdo perceptual por meio da partilha respeitosa, pode favorecer o aprofundamento dos
cristdos na propria fé e no mistério de Cristo. O autor ainda assevera que a verdade, longe de
ser algo que possamos apreender, penetra o individuo, o qual deve se permitir ser possuido

por ela, a fim de acessa-la'®

. Ao sugerir que o diadlogo entre as fés tem potencial para
promover o aprofundamento no mistério cristico, Dupuis ndo considera que as religides sejam
todas iguais ou intercambidveis. O tedlogo sustenta, categoricamente, partindo do seu ponto
de vista cristdo, que o cristianismo "representa a presenca decisiva da graga escatologica no
mundo" (tradu¢do nossa)'*®. Todavia, sua proposta pretende demonstrar que as religides ndo

cristas também sao possibilidades, ainda que bastante distintas e assimétricas, de mediagdo da

graca divina e, dessa maneira, também sdo marcadas pela presenca de Cristo.

Embora seja certo que a visibilidade da graga divina ¢ menor nelas [nas
religides ndo cristds] do que no cristianismo, Cristo pode estar pessoalmente
tdo presente - ou mais - em alguns de seus membros profundamente
comprometidos como esta nos cristdos ndo tdo comprometidos. Pois, em

r

ultima instancia, a presenca de Cristo ¢ uma realidade espiritual aberta a
distintas ordens de media¢do. Em si mesma, transcende todas.'*’

E nesse sentido que os estudos de Dupuis apontam para o fato de que, embora o
acontecimento histérico de Deus que se fez carne represente Seu envolvimento mais profundo
com a humanidade, ele ¢ necessariamente marcado pelas particularidades temporais. Assim,
ao mesmo tempo em que o evento-Cristo apresenta carater "trans-historico", universal,
também se encontra demarcado pelas limitagdes do tempo-espago, as quais lhe conferem as
especificidades que tornam seu sentido singular. Ademais, a visdo de Dupuis nos evidencia

que o acontecimento Jesus Cristo apresenta aspecto relacional, na medida em que se encontra

7 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 208.
38 Ibid., p. 210.

1% Ibid.

140 Ibid.
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em relagdo com as outras manifestagdes divinas dentro da historia da revelagdo, que ¢ unica.
Por fim, a natureza trinitaria da Cristologia delineada por Dupuis permite que compreendamos

a existéncia de uma "iluminagdo universal por parte do Verbo de Deus"'"!

, cuja acdo revela a
verdade e a graca de Deus em Jesus Cristo presentes em outras figuras salvificas, ainda que de

maneira implicita.

Enquanto "face humana" ou "icone" de Deus, Jesus Cristo confere ao
Cristianismo o seu carater especifico e singular. Entretanto, se é verdade que
¢ constitutivo da salvacdo de todos, ele ndo exclui nem inclui outras figuras
ou tradi¢des salvificas. Se faz com que a histéria da salvacdo chegue ao seu
apice, ndo ¢ a titulo de substitui¢do ou de suprimento, mas de confirmagdo e
realizagdo.'*

A partir do contetdo exposto, determinamos o caminho cristolégico no qual nos
baseamos para engendrar uma reflexdo ancorada nas perspectivas do didlogo inter-religioso.
Diante disso, aprofundaremos, em seguida, na relacdo entre o Jesus da historia e o Cristo da
€, no intuito de ampliarmos a compreensao em torno da figura de Jesus Cristo, cujos habitos,
acOes e palavras atuam como pilares de sustentagao para o cumprimento de nosso principal
objetivo, a saber: refletir em que medida a doutrina sobre o Cristo, em perspectiva dialogal,
pode auxiliar a pensar o que a Psicologia Transpessoal compreende como expansdo da

consciéncia.

2.2 O Jesus da historia e o Cristo da fé no contexto do dialogo inter-religioso

A partir da reflexdo construida anteriormente, compreendemos que, para a fé crista, a
afirmagao confessional de que Jesus ¢ o Cristo une, intrinsecamente, a identidade pessoal de
Jesus ao Cristo constituido por Deus na ressurrei¢do. A proclamacdo "Jesus Cristo € o
Senhor" (FI 2,11) € constitutiva para a fé e encontra-se na esséncia do Novo Testamento.
Nesse sentido, o centro do plano divino e da histéria da salvacdo estdo circunscritos ao
acontecimento Jesus Cristo, cuja pessoa historica em hipotese alguma pode se separar do
evento pascal. E por esse motivo que, de acordo com Jacques Dupuis, podemos afirmar que as
tradicoes religiosas estdo orientadas para Ele, na medida em que estdo marcadas,
implicitamente, pela presenca de Cristo, atuando como mediadoras, ainda que de maneira

incompleta e obscura, do mistério cristico para seus seguidores. No que diz respeito ao

4 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 528.
2 1bid., p. 529.
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didlogo inter-religioso, a questdo em torno do Jesus historico suscita alguns desafios, sobre os
quais trataremos em seguida, sob a dtica do tedlogo belga.

Por refletir a vivéncia do evento pascal dos evangelistas, toda produgdo dos escritos
neotestamentarios se encontra imbuida de uma experiéncia confessional e, portanto, ndo nos
apresenta a historia de Jesus, mas sua interpretagdo, a partir da fé. De acordo com Dupuis,
desse cenario surge uma questdo: se, ao invés de nos revelarem o Jesus historico, os textos
nos mostram o Cristo da fé, sera possivel redescobrir o Jesus pré-pascal? Diante dos vastos
estudos concernentes a Cristologia e as buscas pelo Jesus da historia'®, o tedlogo belga
destaca o pensamento de Rudolf Bultmann como referéncia nesse ambito. Na visdo de
Bultmann, a tnica afirmagdo que se pode fazer com seguranga sobre o Jesus histérico € a de
que Ele viveu em um tempo especifico e que morreu em uma cruz'*. Isto, no entanto, na
perspectiva do autor, ndo ¢ capaz de modificar nada a respeito da f¢é crista, a qual, por se tratar
da interpelagao de Deus, independe da histéria: "Para Bultmann, portanto, a fé crista ¢
indiferente perante o Jesus historico; pode prescindir de toda certeza historica a esse respeito.
Tratando-se de uma experiéncia existencial, ndo tem porque depender de um fundamento
historico certo" (tradugdo nossa)'®. Segundo Edward Schillebeeckx, "Rudolf Bultmann ndo
era cético quanto a possibilidade de uma reconstrugdo cientifica-historica de 'Jesus de Nazaré',
mas negava a relevancia teoldgica de tal empreendimento"'*®. Assim, ao pretender estabelecer
uma "desmitologiza¢ao", o paradigma bultmanniano promoveu um afastamento entre o Jesus
da histéria e o Cristo da fé - separagdo grave e inconcebivel para o cristianismo. A vista disso,
tal otica foi contestada, suscitando novas maneiras de pensar a situacao. Jacques Dupuis evoca
Ernst Kédsemann como um dos principais tedlogos responsaveis pela relativizacdo do
pensamento bultmanniano ao afirmar que: "Frente a pretensdo bultmanniana da
desmitologizagdo, Kdsemann considera que, se desaparece o vinculo entre o Cristo da fé e o

n147

Jesus historico, Cristo mesmo se converte em um mito A identidade entre o Jesus

143 Enquanto os tedlogos das épocas patristica e escolastica comumente tratavam os textos biblicos de maneira
mais literal, alguns autores da teologia moderna, a partir do desenvolvimento da ciéncia, passaram a colocar em
questdo os conteudos oriundos da fé bem como os dados nos quais se baseava. Assim, exegetas comegaram a
estudar os escritos neotestamentarios ndo apenas sob a otica da fé e do dogma, mas como literatura. Para tanto,
utilizavam os métodos cientificos que surgiam nas ciéncias historicas, fazendo emergir os métodos
historico-criticos, os quais passaram a orientar a exegese biblica por meio de um conjunto de processos, a saber:
critica textual, critica das fontes, critica das formas, critica das tradi¢des, critica da redagdo. A partir da aplicagdo
dos métodos historico-criticos, demonstrou-se que os textos neotestamentarios se tratam de testemunhos de fé e
ndo de coberturas histéricas, culminando nas conhecidas buscas pelo Jesus da histéria. A primeira busca
compreende o periodo entre o final do século XVIII e o inicio do século XX; a segunda, entre os anos 1950 e
1980 € a terceira, desde os anos 1980.

144 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 249.

145 Ibid.

146 SCHILLEBEECKX, Edward. Jesus, a historia de um vivente. Sio Paulo: Paulus, 2008, p. 63.

YT DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 250.
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pré-pascal e o Cristo glorificado € um dos pressupostos da fé, cuja caracteristica central ¢ a
base estruturante no Jesus da histéria. Dessa maneira, ¢ incumbéncia primordial da
Cristologia manter a tensdo entre fé e historia, demonstrando a afirmacdo de que Jesus € o

Cristo.

[...] sua tarefa essencial [da Cristologia] sera a de manifestar a continuidade
existencial entre o Jesus pré-pascal e o Cristo da pascoa; mostrar que ndo ha
solucdo de descontinuidade entre o Jesus historico ¢ o Cristo da fé, mas o
contrario, continuidade evidente e identidade pessoal. Reconhecendo, no
entanto, a diferenca, porque, embora seja pessoalmente idéntico ao Jesus
pré-pascal, o Cristo pos-pascal realmente viu sua existéncia humana
transformada por sua ressurrei¢do.'**

Nesse ponto, ¢ importante assinalar que a proposta de teologia do dialogo
inter-religioso desenvolvida por Dupuis se baseia, em seus principios, em um método
denominado por Paul Knitter de "método teologico global". De acordo com Knitter, tal
metodologia consiste em unificar os caminhos dedutivo e indutivo, de modo que o tedlogo

149 Assim, uma teologia que

recorra a duas fontes: a tradi¢do cristd e a experiéncia humana
compreenda o didlogo inter-religioso nao se sustentaria apenas nos contetudos da fé - é preciso
considerar, concomitantemente, a praxis dialogal como caminho teologico, a fim de
alcancarmos o que ha de concreto na experiéncia religiosa dos outros. Sob essa Otica, parte-se
das Escrituras e dos enunciados oficiais, integrando-os, em seguida, a vivéncia tangivel.
Diante disso, compreendemos que, na perspectiva dialogal, torna-se imprescindivel
nos apoiarmos nos relatos biblicos sobre Jesus e sua pratica, a qual retine aspectos essenciais
do dialogo inter-religioso, como acolhimento, respeito e inclusdo. Segundo Dupuis, a
Cristologia atual estd marcada por um retorno ao Jesus histérico como partida e deve,
portanto, ficar atenta ao estabelecimento da continuidade entre o Jesus da histéria e o Cristo
da f¢é, a fim de que ndo se chegue a um Jesus sem Cristo nem a um Cristo sem Jesus'*’. O
autor assevera que, no contexto do encontro das religides, questiona-se ndo s6 o que ¢
possivel afirmar certamente sobre o Jesus histérico a partir do Novo Testamento, mas a

totalidade do acontecimento histérico, colocando em xeque o significado absoluto e

trans-historico que o evento-Cristo tem para a fé crista.

A questdo que se coloca, entdo, ¢ a de saber se o mistério cristico estd tdo
intimamente ligado a sua manifestacdo em Jesus de Nazaré que nao pode ser

48 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 250.

49 KNITTER, Paul apud DUPUIS, Jacques. Jesucristo al encuentro de las religiones. Ediciones Paulinas:
Madrid, 1991, p. 15.

1 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 252.
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separado um do outro em nenhum caso; isto é, se o Jesus da historia esta
necessariamente envolvido onde o mistério cristico esta presente e ativo.'”!

Recordamos que, quando falamos, anteriormente, sobre a presenga do mistério cristico
nas diferentes tradi¢des religiosas, consideramos, necessariamente, a ligacdo entre o Jesus
nazareno e o Cristo ressurreto. O pensamento de Dupuis demonstra que, no entanto, algumas
posicdes teoldgicas tendem a relaxar esse vinculo inquebrantdvel para a Cristologia.
Minimizar a relagdo entre o mistério cristico e o Jesus de Nazaré¢ ¢ uma das maneiras,
apontadas pelo autor, de romper o lago que nos permite afirmar que Jesus ¢ Cristo. Essa
abordagem, conforme Dupuis, relaciona-se a um paradigma pluralista, cuja caracteristica
central consiste em passar do cristocentrismo ao teocentrismo, de modo a renunciar a
pretensdo de unicidade para Jesus Cristo: "Mantém-se a centralidade e a presenca necessaria
desse mistério [cristico] como constitutivo de toda experiéncia de salvagdo. Mas, em lugar de
consideré-lo inseparavel de Jesus de Nazaré, da-se a entender que Jesus ¢ mais uma
manifestacdo historica particular desse mistério" (tradugdo nossa)'*. E, assim, Cristo
continuaria a representar o proprio Deus que vem ao encontro do ser humano, mas Jesus, por

133 Como tratamos no topico

outro lado, ndo seria a inica manifestagcao pessoal desse mistério
anterior, a perspectiva que considera a presenca do Cristo operante e oculta nas tradi¢cdes
religiosas, a partir de mediacdes diferentes, cujas particularidades se encontram dentro do
processo universal que ¢ concretizado em Jesus Cristo, ndo afrouxa a relacdo entre o Jesus
historico e o Cristo da fé. A esse respeito, Dupuis menciona o tedlogo indio-cataldo, Raimon
Panikkar, cujos trabalhos, apesar de representarem exemplo da teoria da "presenca de Cristo"
inicialmente, em publicagdes posteriores, demonstram se aproximar de uma O&tica mais

pluralista, apresentando uma falta de clareza sobre a diferenca entre a maneira como a

presenca de Jesus Cristo opera no cristianismo € nas outras religioes.

51 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 253.

152 Ibid., p. 254.

133 A titulo de esclarecimento, mencionamos, aqui, que, em seus escritos, Jacques Dupuis destaca outro caminho
que permanece em aberto: aquele que questiona a necessidade da media¢do do mistério cristico para a salvagdo
dos integrantes das diversas tradigdes religiosas. De acordo com o autor, esta posi¢do parte do pressuposto de
que "o mistério de Jesus Cristo é contingente, posto que ¢é particular e estad sujeito, portanto, aos
condicionamentos historicos. Nao se pode atribuir a ele nenhum valor trans-historico; é necessario, ao contrario,
reconhecer sua contingéncia e admitir sem rodeios a existéncia de outras mediacdes da salvagdo sem nenhuma
relagdo com ele" (DUPUIS, 1999, p. 255, traducdo nossa). Trata-se, portanto, de um mistério inefavel de
salvagdo, no qual os membros das diversas tradi¢des sdo salvos independente da figura de Jesus Cristo, em
qualquer situagdo. Esta questdo, como vimos no topico anterior, ¢ bem trabalhada a partir da concepgdo da
presenca do mistério cristico nas outras tradigdes. Embora esta discussdo seja também importante para o cenario
do didlogo inter-religioso, por estarmos tratando da relagdo entre o Jesus historico e o Cristo da fé,
deter-nos-emos, neste momento, apenas no paradigma apresentado ao longo do texto.
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Para Panikkar, Cristo ¢ o simbolo vivo mais poderoso, nao limitado, mas
cosmico, ao que da o nome de "o mistério". Este simbolo pode adotar outros
nomes: Rama, Krsna, Parusa... Os cristdos o chamam "Cristo" porque, em
Jesus e por ele, chegaram a fé na realidade decisiva; porém, cada nome
expressa 0 mesmo mistério indivisivel e cada um representa uma dimensao
desconhecida de Cristo."**

Isto posto, como considerar a relagdo entre a realidade e o mistério, isto €, entre o
Jesus historico e o Cristo da f€? Dupuis defende que as reflexdes de Panikkar estabelecem
uma separacdo tao acentuada a ponto de ndo dar conta da afirmagdo crista de que Jesus € o
Cristo. Embora ndo seja a nossa inteng¢do aprofundar nesse tema, deter-nos-emos em aspectos
principais, a fim de percebermos alguns contrapontos ao pensamento de Dupuis, os quais
podem nos auxiliar a ampliarmos nossa percepgao acerca do objetivo desta pesquisa. Assim,
para compreender a fragmentagdo da qual fala Dupuis, o autor evoca a distingdo que Panikkar

estabelece entre fé e crenca, explicando-a da seguinte maneira:

FE CRENCA
Expressao advinda da atitude religiosa
Atitude religiosa fundamental. fundamental adotada pelo ser humano em
X cada tradigdo religiosa.
Seu conteudo ¢ a relacdo viva com uma Seu conteudo consiste nos diferentes "mitos"
transcendéncia que se apropria do ser religiosos nos quais a fé adota uma expressao
humano. E comum a todas as religioes. concreta. Cada religido adota um "mito".

QUADRO 7: Fé x Crenca. Organizado a partir das ideias de Raimon Panikkar, apresentadas por
Jacques Dupuis.'*

Assim, para Panikkar, embora as religioes sejam diferentes em termos de crenga, sdo
coincidentes em termos de f¢€ e, se o dialogo inter-religioso nao permite que se renuncie a fé, ¢
possivel que as crengas sejam colocadas entre paréntesis, a fim de favorecer a troca entre os
interlocutores. Contudo, a posicdo que Jesus ocupa no pensamento panikkariano suscita
preocupacdes na visdo de Jacques Dupuis. Sob a dtica cristd, o Jesus da historia € o Cristo da
fé, ou seja, Jesus € o proprio objeto da fé e, portanto, ¢ inseparavel de Cristo. Isto posto, para
Dupuis, a reflexdo do tedlogo indio-cataldo engendra uma separagdo arriscada entre o Jesus
historico e o Cristo da fé, ao reduzir Jesus a objeto de uma crenca distinta da fé'*. Ao
responder as sugestoes de que suas propostas separam o Jesus nazareno do Cristo ressurreto,

Raimon Panikkar explica:

134 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 258.
155 Ibid., p. 259.
136 Ibid., p. 260.
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'Jesus ¢ Cristo' € o grande mahavakya (axioma) cristdo [...]. O cristdo €
aquele que descobre [...] Cristo em e através de Jesus, o filho de Maria [...].
Sem Jesus ndo ha Cristo para o cristdo. Através de Jesus, o cristdo pode
descobrir o Cristo presente nas outras religioes. A relacdo a que se refere a
vossa pergunta ¢ de identidade total em uma dire¢do: Jesus ¢ Cristo. Mas
esta aberta em outra direcdo: Cristo ¢ Jesus. Como pessoa ndo pode esgotar o
mistério (falando em termos paulinos). Cristo € 'mais' (a/iud ou aliquid, mas
nao alius) que Jesus. Isto ¢ certo inclusive na economia crista normal. Jesus
ressuscitado ¢ Cristo. Neste sentido, ndo s6 Jesus, mas também Cristo
pertence a historia. Mas, Cristo € trans-historico (o que ndo significa menos
que histdrico, mas mais (tradugdo nossa).'*’

Na visao de Dupuis, os esclarecimentos de Panikkar ndo sdo suficientes para garantir o
vinculo querigmatico entre o Jesus da historia e o Cristo da fé. O autor defende que, embora
Panikkar esteja correto ao afirmar que Cristo € trans-historico, ¢ Jesus quem o faz assim por
meio de sua transformagao real e humana na ressuscitagao: "[...] se Jesus é Cristo, ndo ha mais
Cristo que Jesus ressuscitado, transformado, transfigurado e, como tal, trans-historico"
(tradugdo nossa)'*®. De acordo com essa perspectiva, a transformagdo em nada altera a
identidade pessoal de Jesus e, por isso, ndo se pode admitir Jesus como apenas uma expressao
incompleta de um Cristo que o transcende. Contudo, Panikkar sustenta que suas concepgoes
ndo pretendem eliminar o Jesus historico, mas liberar a cristologia do mito da historia,
superando aquilo que ¢ simplesmente historico. Por meio de sua reflexdo, o autor
indio-cataldo pretende demonstrar que todo ser humano ¢ uma cristofania, isto ¢, uma
manifestacdo de Cristo e elucida: "A cristofania ndo rechaca em absoluto a historicidade de
Jesus, mas afirma que a historia ndo ¢ a Unica dimensao do real e que a realidade de Cristo
ndo se esgota, portanto, com a historicidade de Jesus" (tradugdo nossa)'”. Debrugar-nos-emos
mais a frente no pensamento panikkariano, mas, por ora, vale pontuar que, diante das
afirmacdes de Panikkar, Dupuis reitera que mais importante ¢ afirmar que o Jesus histdrico ¢
o Cristo trans-historico, pois assim foi determinado pela ressurrei¢do. Dessa maneira, o
mistério cristico que estd presente tanto no cristianismo como nas outras religides ¢ o mistério
de Jesus Cristo, por meio do qual todos podem encontrar a salvagdo. Dupuis, portanto,

permanece em desacordo com a proposta de Panikkar e declara:

Apesar de suas explicacdes, o pensamento de R. Panikkar ndo parece manter,
como ¢ devido, o vinculo indissoluvel entre o Cristo da fé e o Jesus da
historia. Falseia a realidade quando relaxa este vinculo, correndo o risco de
reduzir, a despeito de si mesmo, a mensagem cristd a uma espécie de gnose.

157 PANIKKAR, Raimon. apud DUPUIS, Jacques. Jesucristo al encuentro de las religiones. Ediciones Paulinas:
Madrid, 1991, p. 260-261.

18 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religione, p. 261.

139 PANIKKAR, Raimon. apud RUEDA, José Luiz Meza. "De la cristologia a la cristofania. Dupuis y Panikkar
en didlogo". Theologica Xaveriana, Bogota, vol. 62, n. 173 (115-136), jan-jun 2012.

63



Seguindo-o se desemboca, queira ou ndo queira, em um mito-Cristo € em um
mito-Jesus.'®

Dupuis ainda evoca o tedlogo belga Richard De Smet, a fim de colaborar com seu
posicionamento. Smet trabalhou como missiondrio na India e, ao estudar a proposta

panikkariana, também elabora opinides convergentes com as de Dupuis, explicando:

A perspectiva panikkariana [...] pode apresentar, por um lado, a vantagem de
nao limitar a manifestacdo do Logos [...] a um momento concreto da histéria;
mas, por outro lado, tem o inconveniente de que nao desenvolve uma logica
que tenha como centro a identificagdo, tipicamente joanina, entre o Logos e
Jesus, isto €, a logica da encarnag@o. O cristdo pode admitir sem esforco a
presenga do Logos fora da tradigdo judaico-cristd, mas ndo esta disposto a
crer que o Logos atue fora de maneira idéntica.'®!

Ja compreendemos que a proposta dialogal de Dupuis ndo invalida a tentativa de falar
da a¢do do Verbo no mundo e na historia da salvacdao antes da encarnacao em Jesus Cristo,
pelo contrario. No entanto, o autor enfatiza a necessidade de colocar a acao anterior do Verbo
em relacdo com o mistério de Jesus Cristo, para o qual estd orientada, uma vez que o Logos
destinado a se encarnar € o Logos encarnado sdo um'®. E, assim, mantém-se a realidade
escandalosa do Deus que se faz histéria humana, a qual, para Dupuis, de maneira alguma

pode ser minimizada pelo relaxamento do vinculo entre Jesus de Nazaré e o Cristo da fé.

E necessario compreender melhor como Deus, introduzindo-se pessoalmente
na historia dos homens, da-lhe um significado novo e uma densidade

r

inaudita. Isto ¢ o que confere ao acontecimento Jesus Cristo um sentido

absoluto, irredutivel; o que situa Jesus Cristo como uno e indivisivel além de

todo "mito".'%

Compreendemos, portanto, que a humanidade de Jesus se vincula a ordem dos
simbolos, visto que Deus se comunica nEle, mas, concomitantemente, supera esse nivel,
tomando parte no mistério de Deus: "NEle, o homem encontra Deus porque Deus fez de si

mesmo, nEle, homem e historia humana" (tradu¢do nossa)'®

. Assim, da mesma maneira que
nao ha teocentrismo cristdao que nado seja cristocéntrico, ndo pode haver um mistério cristico
que separe o Jesus da historia e o Cristo da fé, fragmentando a afirmacao confessional de que

Jesus é Cristo.

190 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 261.

160 SMET, Richard. apud DUPUIS, Jacques. Jesucristo al encuentro de las religiones. Ediciones Paulinas:
Madrid, 1991, p. 262.

122 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 263.

9 Ipid., p. 264.

154 Ibid.

64



Diante do exposto, veremos, a seguir, as possibilidades de interagdo entre a visao
cristd e a visdo hindu, no que diz respeito a Jesus Cristo dentro dos estudos de Jacques
Dupuis. A partir disso, pretendemos perceber as possibilidades do didlogo inter-religioso que
nos permitirdo aprofundar nas questdes em torno das interfaces entre a Cristologia dialogal ¢ a
Psicologia Transpessoal, a qual, por sua vez, apresenta intensa ligagdo com as buscas pelo

sagrado no Oriente.

2.3 A Cristologia crista e a Cristologia hindu

Considerado o maior continente do mundo, a Asia é constituida por 50 paises, os quais
exibem uma pluralidade religiosa, colaborando para a expressdo de uma vasta riqueza
cultural. De acordo com os bispos da Federacdo das Conferéncias Episcopais Asidticas, as
tradicoes que ali se manifestam, ao contrario de representarem buscas cegas por Deus,
refletem a busca de Deus, que "atrai para si a nossa gente por meio delas" (tradug¢do nossa)'®’.
Assim, sdo consideradas relevantes por apresentarem "elementos importantes e positivos na
economia do plano divino de salvagdo" (tradugdo nossa)'®®. Perante uma enorme populagio,
0s cristdos representam uma minoria irrisdria em meio as outras tradigdes. Tomando como
base a India, da qual emergiram as tradi¢des hinduista e budista, o cenario é discrepante:
representam "2,5% de uma populagdo que ultrapassa ja os oitocentos milhdes" (traducdo
nossa)'’. Nesse contexto, as diversas e antiquissimas religides asidticas ndo parecem
demonstrar decadéncia e continuam a ser fonte de inspiracdo e sentido existencial para
milhares de seguidores.

De acordo com Jacques Dupuis, as experi€ncias misticas propostas pelo hinduismo e
pelo budismo atraem atengdo por oferecerem algo que o cristianismo nao oferece: "Enquanto
milhares de ocidentais, sobretudo jovens, vdo a cada ano para a India em busca de uma
experiéncia religiosa que o cristianismo aparentemente negou-lhes, constroem-se nos paises
ocidentais ashrams hindus e monastérios budistas, que atraem ndo poucos adeptos" (traducao
nossa)'®. A fim de evitar as possiveis generalizagdes na constru¢do de sua teologia das
religides, Dupuis busca referéncias concretas que fundamentam seu pensamento. Para tanto, o

autor elege a tradicdo hindu, no intuito de estabelecer sua reflexdo cristologica dialogal a

165 FEDERAZIONE DELLE CONFERENZE EPISCOPALI ASIATICHE (FABC). Documenti della Chiesa in
Asia. Bologna: EMI, 1997, p. 63.

1% bid., p. 62.

17 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 12.

18 Ibid., p. 13.
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partir da percepc¢ao hinduista de Jesus Cristo, a qual, por mais parcial que seja, ocupa um
lugar teologico importante dentro de um didlogo inter-religioso que pretenda ultrapassar o rol

dos conceitos pré-determinados e desconectados da realidade.

[...] O hinduismo ¢ tanto mais qualificado como base de encontro e dialogo
por possuir, sem duvida, como nenhuma outra tradi¢do religiosa e de fontes
independentes, conceitos sobre Deus e sua manifestagdo pessoal no mundo
que, apesar de diferencas importantes, se assemelham de maneira
impressionante ao que constitui a esséncia e o centro do dogma cristdo:
assim, o conceito de trimurti, e ainda mais aquele de Deus concebido como
saccidananda (ser, pensamento, felicidade), assemelham-se a Trindade
revelada em Jesus Cristo; e o conceito de avatdara (descida, manifestagdo),
no conceito cristdo de encarnagdo. Esses fatos estdo pedindo para serem
interpretados teologicamente (tradugdo nossa).'®’

Assim, a escolha pela tradicao hindu na analise cristologica de Jacques Dupuis auxilia
a evitar as abstracoes, oferecendo suporte para o desenvolvimento de um raciocinio baseado
no encontro e na pratica dialogica.

No que diz respeito a Psicologia Transpessoal - area de conhecimento sobre a qual
aprofundaremos no proximo capitulo -, as tradi¢des orientais bem como suas praticas
apresentam uma func¢do importante no exercicio da transpessoalidade. Considerada a quarta
forca da Psicologia, a Transpessoal surgiu oficialmente em 1968 a partir dos esforg¢os de Vitor
Frankl, Stanislav Grof, James Fadiman, Antony Sutich e Abraham Maslow, os quais se
uniram a fim de se debrugarem no estudo da consciéncia e suas dimensdes espirituais'”.
Apoiada numa concepgao holistica e sist€émica, a Psicologia Transpessoal ¢ uma disciplina
que conecta a ciéncia a espiritualidade, utilizando como pilares a filosofia oriental e o
pragmatismo ocidental, a sabedoria antiga e o conhecimento moderno, de modo a
proporcionar o acesso ao sagrado por meio de suas experiéncias e teorias. De acordo com o
psicologo Manoel José Pereira Simdo, a psicoterapia de orientagdo transpessoal tem como
ferramenta diversas técnicas advindas das tradicdes religiosas orientais, que oferecem aos

individuos recursos de autorregulagdo a serem aplicados em suas rotinas.

Utilizamos também algumas técnicas das tradigdes milenares do oriente
como: meditagdo, concentra¢do, contemplagdo, trabalho com mandalas e
também nos valemos dos recursos oferecidos pelo relaxamento como
auxiliar no rebaixamento dos niveis de tensdo e ansiedade, na liberacdo de
endorfinas que tém efeito anestésico e proporcionam grande bem-estar.'”!

169 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 19.

170 SIMAO, Manoel José Pereira. "Psicologia Transpessoal e a Espiritualidade". O mundo da satide, Sao Paulo:
2010, 34 (4), p. 509.

" Ibid., p. 517.
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Diante dessa curta explanacao, percebemos a existéncia de um elo fundamental entre a
Psicologia Transpessoal e as tradi¢cdes orientais que nos impulsiona a tomar os estudos de
Dupuis como referéncia, especialmente no que tange a relacdo entre as concepgoes cristas € a
oOtica hindu da cristologia, a qual nos auxiliara a investigar os propositos desta pesquisa. Isto
posto, concentremo-nos em penetrar o universo da cristologia em perspectiva com a
compreensao hinduista.

As pesquisas de Jacques Dupuis nos mostram que, no inicio do século XIX e na
primeira metade do século XX, cristianismo e hinduismo se encontraram ao longo do
chamado renascimento hindu. Também conhecido como neo-hinduismo, esse movimento de
renascenca promoveu uma reinterpretagdo das tradi¢cdes hindus, a fim de exaltar e perpetuar a

1172

identidade indiana frente a cultura global . Ao estudar as transformacgdes na teologia asiatica

na perspectiva do pluralismo religioso, Faustino Teixeira afirma que ha, ainda, um movimento
que visa a recuperacdo da faceta asiatica de Jesus, vinculando-O ao seu lugar de origem: "Na

verdade, 'Jesus nasceu, viveu, pregou e morreu na Asia, contudo ¢ ainda frequentemente visto

1n|173

como um ocidental"'’”. Nesse cenario, diversos religiosos e pesquisadores entraram em

contato com Jesus Cristo e sua mensagem, de maneira mais ou menos profunda, acarretando
um reconhecimento, pelo neo-hinduismo, de um Cristo "sem amarras", isto ¢, um Cristo

desvinculado da Igreja, cuja organizagdo e hierarquia constituem um obstaculo para a resposta

hindu.

O Cristo reconhecido pelo hinduismo ¢, com frequéncia, um Cristo sem
Igreja. Por outro lado, o Cristo reconhecido ¢ o mesmo, com frequéncia, um
Cristo liberto das numerosas "amarras" com as quais o cristianismo
tradicional o camuflou: em ocasides se trata de aplaudir a mensagem,
rechagando as pretensdes cristds sobre sua pessoa e, em outros casos, de
admiti-lo como mais uma manifesta¢do divina que encontraria seu lugar no
catalogo tdo variado e extenso dos descensos divinos (avatara).'™

172 Advindo dos processos de globalizagdo, nos quais Ocidente € Oriente se encontraram, influenciando-se
mutuamente, o neo-hinduismo surge como uma resposta indiana ao imperialismo e a religiosidade ocidental,
conectando valores assimilados do Ocidente a tradigdo hindu. A socidloga Thais Silva de Assis, explica o
movimento: "[...] no caso da expansdo do hinduismo, ha duas considerag¢des histdricas principais: por um lado, a
emergéncia do interesse de camadas letradas europeias desde o fim do século XVIII — quando se realizaram as
primeiras tradu¢des de textos sanscritos. E, de outro lado, a contestagdo do dominio colonial britanico na india a
partir do século XIX. Segundo a autora, movimentos ocidentais como o Romantismo, o Transcendentalismo, a
Teosofia, o Ocultismo e o Esoterismo propuseram leituras do hinduismo em contraste com alguns valores
ocidentais e com a ortodoxia cristd. S6 ao fim do século XIX e durante as primeiras décadas do século XX —
quando se formou o movimento conhecido como Renascenca Hindu, Reforma Hindu ou Neo-Hinduismo —, a
divulgacdo das tradigdes religiosas comegou a ser feita por iniciativa de gurus indianos que fundaram ashrams
fora de seu pais" (ASSIS, p. 3, 2016).

173 TEIXEIRA, Faustino. "Teologia Asiitica e Pluralismo Religioso". Perspectiva Teoldgica, Belo Horizonte,
Ano 43, Numero 120, p. 193-209, Mai/Ago 2011, p. 199.

1" DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 28.
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Na visdo de Teixeira, ha uma diferenca significativa entre a maneira como a tradi¢ao
cristd ocidental concebe as imagens de Jesus e a maneira como os asidticos O percebem.
Enquanto no campo ocidental ¢ mais comum identificarmos Jesus como Senhor
divino-humano, Sacerdote ou Rei dos Reis, no campo asiatico, surgem outras ideias, como o
Jesus Mestre Moral, Guru ou Avatar. Para o autor, os asidticos estdo mais ocupados em
apresentar um Jesus que esteja em harmonia com o cotidiano € menos preocupado com as
explanagdes ontoldgicas: "O Jesus que lhes atrai ¢ o que aquece o coragdo, transforma a vida
e habilita para enfrentar suas provocagdes. Em sintese, alguém capaz de suscitar nos outros a
capacidade de viver e amar de uma forma novidadeira"'”>. Embora ndo seja nosso objetivo
discorrer detalhadamente sobre os modelos cristologicos hindus, pontuamos que o trabalho de
Jacques Dupuis destaca seis principais maneiras pelas quais o hinduismo moderno interpretou
a pessoa de Jesus Cristo. No intuito de refinarmos nossa compreensdo da relagdo

hinduismo-cristianismo, apresentamos, a seguir, um breve resumo esquematico das analises

do autor:
Caracteristicas principais Problema cristolégico
Permite-nos ver o simbolo perfeito da
ndo violéncia no Jesus do sermado da
montanha. Jesus ¢ a manifestacdo da . ~ . .
X §90 €4 | Jesus Cristo ndo é considerado Filho
verdade que ¢ Deus. O Jesus da historia .
A de Deus de um modo unico, sendo
” ndo ¢ importante para este modelo: se . . L
Modelo ético . . considerado uma manifestagdo divina
Jesus ndo tivesse existido, a mensagem . .
de Jesus . - .| entre muitas outras. Vemos, aqui, o
designada a ele no Evangelho nio seria " . Lo
. . | problema da "desmitologizacao".
menos real. O que realmente importa €
que Jesus nasga dentro de cada um de
nos.
Autor principal: Mahatma Gandhi
Mostra-nos a "doutrina da divina
humanidade". Cristo ¢ um com Deus, de
modo que, através dEle, podemos ver | O hinduismo serve como meio de
claramente o Deus de verdade e de | apresentar a India um Cristo oriental,
santidade que habita nEle. Sua vida | trazendo valores e verdades que
Modelo " . . " ;
. estava "enraizada na divindade". Se | encontram, em Jesus Cristo, seu
devocional de . . \ . . ,
Jesus Jesus preexiste como Filho é como uma | cumprimento e sua perfeicdo. Ha uma
ideia divina que deve ser realizada em | clara presenca de uma teoria do
Jesus Cristo. Inscreve o homem Jesus no | "cumprimento" em Jesus Cristo das
processo evolutivo da humanidade, da | tradigdes religiosas da humanidade.
qual Ele € o cume.
Autor principal: Keshub Chunder Sen
Modelo A ideia das "encarna¢des" (avdtara) | A  historia humana passa a ser

1 TEIXEIRA, Teologia Asidtica e Pluralismo Religioso, p. 200.
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filosofico de
Jesus

pessoais e individuais é rechacada e
substituida pela ideia de um processo
evolutivo, por meio do qual a
humanidade realiza, progressivamente,
suas potencialidades. Deus ndo nasceu
uma vez como ser humano no tempo. A
humanidade é quem faz nascer Deus em
seu seio, em um processo de
autorrealizacdo. Jesus é um mistico que
cré na luz interior, convertendo-se em
um simbolo - entre outros - da evolugao.
A pessoa historica de Jesus ndo importa,
mas, sim, o "ser Cristo" que ela
simboliza. Prega uma religido universal.
Autor principal: Sarvepalli
Radhakrishnan

portadora das intervencdes divinas e
do didlogo entre Deus e a
humanidade, diante das redugdes
evolutivas do gnosticismo. Ademais, a
pretensdo de uma religido universal
faz com que as religides percam seu
carater original, seu significado
teologico e sua relagdo mutua.

Modelo
teoldgico de
Jesus

Utiliza, sobretudo, o conceito hindu de
avatara (encarnagdo), a fim de
relacionar a experiéncia religiosa de
Jesus com a experiéncia de identificagdo
com Brahman'’® além de toda a
dualidade, da qual falam os
Upanishads'”’. Cristo é mais um
"descenso" entre outros da divindade,
mas ¢ especialmente significativo,
porque teve lugar em um momento
propicio para mostrar ao mundo de
entdo o caminho da religido. O conceito
de avatira nao pode por si mesmo
implicar a ideia de um compromisso
pessoal e decisivo de Deus na historia
dos homens. Jesus ¢ o simbolo
definitivo de uma mistica advaitiana que
despreza o histdrico e o ontoldgico.
Autor principal: Akhilananda

Revela, concomitantemente,
docetismo e gnosticismo. Falta o
realismo e a historicidade que implica
0 conceito cristdo de encarnagao.
Aceita os acontecimentos principais
da vida de Cristo, sem ver neles um
carater de unicidade. Assim, anula a
densidade teologica do acontecimento
Jesus Cristo na historia. Ndo se trata,
como no cristianismo, de uma
intervencdo divina efetiva e decisiva
na histéoria, mas de um simbolo.
Reduz Jesus a alguém que tenta
alcancar, por meio de uma disciplina
interior, a salvagdo ou libertagdo,
chegando a uma experiéncia suprema
de ndo dualidade (samddhi).

Modelo
ascético de
Jesus-yogui

Jesus € um yogui'”™® extraordinario com
carater ndo-historico, que por natureza,
desde sua origem, tinha posse plena do
seu poder yoguico. Nao ¢ Filho de Deus
Gnico e verdadeiro. E simbolo da
fraternidade de Deus frente a
humanidade. Ser cristdo ¢ revestir-se do
espirito de Cristo, entrando em sua
consciéncia religiosa, por meio de um

Ao fazer de Jesus um yogui que
alcangou de forma natural e desde o
principio a autorrealizagdo completa,
nega toda sua historia
verdadeiramente humana. Coloca-se
em questao a autenticidade do humano
Jesus e do carater unico de sua filiacao
divina.

176 Na tradigdo hindu, Brahman é uma das trés divindades principais, junto com Shiva e Vishnu. Brahman é
considerado o impessoal, o incognoscivel principio do Universo, de cuja esséncia emana tudo. Assemelha-se ao
conceito de absoluto em outras religides.
77 Os Upanishads sdo textos hindus, derivados dos Vedas, que fundamentam a filosofia do hinduismo,
apresentando a compreensdo da alma humana (4¢ma) e o caminho para chegar ao absoluto (Brahman).

178 De acordo com os estudos de Dupuis, o principal objetivo do yoga ¢é a concentragdo do pensamento, por meio
da qual, a autorrealizagdo ultrapassa a dualidade sujeito-objeto, utilizando, para tanto, exercicios e disciplinas
espirituais. Podemos dizer, portanto, que a finalidade ltima do yoga ¢ atingir a experiéncia espiritual de Deus.
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cristianismo  interior.  Assim,  as
diferentes religides sdo equivalentes,
representando formas distintas de uma
mesma fé em Deus.

Autor principal: Manilal Chhotalal
Parekh

Baseia-se em uma experiéncia profunda
e pessoal da pessoa de Jesus Cristo,
Filho de Deus, guru e amigo verdadeiro.
Coloca a filosofia hindu a servico da
mensagem cristd, marcando a doutrina
com as caracteristicas indianas, de modo
a estabelecer um importante trabalho de

inculturagdo. A conexao entre \ ~
s . . Traz a tona as questdes em torno do
cristianismo ¢ hinduismo estd baseada .
n . valor dos livros sagrados do
Modelo na experiéncia da advaita ou|,. ., .
. . ~ . , ., .| hinduismo como revelagdo divina e
mistico de ndo-dualidade. Detém-se no mistério ~ i1 ~
. preparagdo evangélica. Propde uma
Jesus trinitario, concebendo-o em termos de | *. . L.
i simbiose entre o cristianismo € o
saccidananda

.. hinduismo.
(ser-pensamento-felicidade), sendo o ser

(sat) a representagdio do Pai, o
pensamento (cif) a representacdo do
Verbo ou do Filho engendrado e a
felicidade (@nanda) a representacdo do
Espirito.

Autor  principal:  Brahmabandhab
Upddhyaya

QUADRO 8: Os modelos hindus de Jesus Cristo. Organizado a partir das pesquisas de Jacques

Dupuis'”.

Diante das diversas maneiras de falar de Jesus Cristo, a partir do renascimento hindu,
podemos considerar, de acordo com Dupuis, a existéncia de uma cristologia hindu. Ao estudar
os diversos modelos hindus de personalidade de Jesus Cristo, o autor conclui que o maior
desafio apresentado pelo neo-hinduismo em seu encontro com o cristianismo ¢ o abismo
situado entre a mistica da interioridade ndo-historica e o mistério de um Deus comprometido

80 E com base nessa perspectiva, que Dupuis propde um

pessoalmente na historia dos homens
dialogo entre o Cristo "sem amarras" da cristologia hindu e o Cristo da fé da cristologia crista,
selecionando, para tanto, duas principais perspectivas: o modelo ascético do Jesus-yogui e o
modelo mistico de Jesus. O autor justifica essa escolha ao falar sobre o interesse que ambos

temas despertam no contexto contemporaneo:

Esta selecdo ndo ¢ arbitraria; baseia-se no renovado interesse que estes temas
suscitam hoje. E sabido o interesse que suscita hoje a ideia - e a pratica - de
um yoga cristdo. Poderiamos nos perguntar, pois, se, apesar dos pontos

17 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 29-67.
180 Ibid., p. 67.
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débeis do modelo hindu do Jesus-yogui, ndo seria legitimo pensar,
aprofundando no tema, que Jesus esteja na origem de um yoga cristdo e
como seria isto. Quanto ao tema da mistica do advaita, que com tanta
frequéncia foi identificada com a experiéncia religiosa de Jesus tal como se
expressa em Jo 10,30: "O Pai e eu somos um", requer esclarecimentos
importantes para mostrar com clareza a originalidade da consciéncia filial de
Jesus, fundamento obrigatorio da cristologia crist (tradugdo nossa).'®!

No que diz respeito ao modelo ascético do Jesus-yogui, dizer simplesmente que Jesus
¢ o prototipo e a origem de um possivel yoga cristdo soaria superficial. Assim, investigar se o
yoga € o cristianismo ndo apresentam pontos essenciais de oposicao € imprescindivel para
apurar a questdo, de modo a aprofundar o entendimento dessa relagdo. Se, por um lado, os
estudos de Dupuis apontam para o fato de que o yoga se dirige para a transformagao da
consciéncia, para a concentracdo, as quais promovem uma verdadeira experiéncia espiritual
de Deus; por outro lado, demonstram que o cristianismo ¢ caracterizado pelo encontro de
Deus na historia. Isto, no entanto, ndo faz com que ambas correntes sejam contrastantes, uma
vez que "¢ preciso reconhecer, sem duvida, que Deus pode se encontrar tanto profundamente
dentro de um individuo como nos acontecimentos da historia"'*?. Sintetizamos, a seguir,

alguns pontos principais a respeito de ambas tradigdes, a fim de esclarecer nosso raciocinio.

CRISTIANISMO'™ YoGA™
Carater profético. Carater mistico.
o Deus encontra o ser humano dentro da
Deus encontra o ser humano dentro da historia .
consciéncia
Religido portadora da redengdo, a qual requer
uma resposta livre ao chamamento de Deus que | Doutrina espiritual, dotada de técnicas e

atinge o ser humano com objetivo de estabelecer
uma relagdo pessoal ser humano-Deus, por meio
da graga.

praticas, com objetivo de atingir experiéncia
espiritual de Deus, por meio da disciplina.

Parte da fé em Jesus Cristo. Nao parte da fé.

Deus como "Si-mesmo" (relagdo nao-historia,

Deus como pessoa (relag@o historica, pessoal).

nao-pessoal).

Culmina na salvacdo por meio da fé em Jesus
Cristo.

Culmina na autorrealizacdo que sobrepassa a
dualidade sujeito-objeto.

Institucional.

Nao-institucional.

QUADRO 9: Cristianismo x Yoga: algumas caracteristicas primordiais.

BUDUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 71.

82 Ibid., p. 72.

183 Tdeias organizadas a partir dos estudos de Karl Rahner na obra Curso fundamental da fé e de Jean Mouroux

no artigo "Naturaleza y estructura de la fé catolica".

18 Jdeias organizadas a partir dos estudos de Jacques Dupuis na obra Jesucristo al encuentro de las religiones.
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A fim de compreendermos o modelo ascético do Jesus-yogui, € preciso partir do
homem Jesus de Nazaré, o qual experimentou uma existéncia autenticamente humana. Assim,
em suas pesquisas, Dupuis assinala caracteristicas importantes que nos revelam a natureza do
"yoga praticado por Jesus", a saber'®’:

e [ asceta, profeta, pregador ambulante e taumaturgo;

e Esté infinitamente atento aos outros; sua vida é uma pro-existéncia;

e Ora sempre a Deus, O qual O enviou e de quem depende;

e Possui uma consciéncia essencialmente filial; sabe que ¢ o Filho de Deus, seu Pai

(4bba);

e Renuncia ao uso de seu poder em beneficio proprio;
e Tem intensa consciéncia da missao que recebeu de Deus;
e Tem sua aten¢do centrada no Reino de Deus, que inaugura com suas obras e palavras.

Para Dupuis, por meio dos atributos relacionados acima, podemos reconhecer, em um
estilo muito particular e a partir da consciéncia filial de Jesus, os trés niveis do yoga - técnicas
psicofisioldgicas, meditagdao ou fixagdo do pensamento (dhydna), chegada a consciéncia pura

(samadhi) - da seguinte maneira:

Jesus jejuou e orou, a fim de alinhar sua vontade humana com a

TECNICAS . vontade de Deus. Conheceu a fragilidade humana e, por isso,
PSICOFISIOLOGICAS aproximou-se de nos. Praticou a ascese. Aqui estd a base do seu
yoga.

Jesus esta absolutamente centrado no Reino de Deus - suas acoes,
suas palavras, sua vida, sua morte e toda sua preocupacdo. Seus
milagres sdo parte integrante e preludio deste Reino de Deus
inaugurado por Ele, que ¢é, Ele mesmo, o Reino de Deus presente e
operante entre os homens. E no Reino de Deus que esta centrada toda
sua atengdo e todo seu pensamento. E, portanto, o ponto fixo de sua
concentracao. Aqui esta a espinha dorsal do seu yoga.

FIXACAO DO
PENSAMENTO

Jesus tem consciéncia de sua relagdo com Deus, seu Pai, ¢ da sua
identidade pessoal de Filho. A relacdo filial de Jesus com Deus ¢
marcada por uma intimidade inefavel, dificilmente traduzida em
CONSCIENCIA PURA palavras. O termo 4Abba é o menos inadequado para expressa-la.
Representa a experiéncia singular que Jesus teve de Deus e constitui
a originalidade de sua experiéncia religiosa. Aqui estd a alma do seu
yoga.

QUADRO 10: Os trés niveis do yoga na vida de Jesus de Nazaré. Organizado a partir das ideias de

Jacques Dupuis'.

185 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 75-76.
18 Ibid., p. 76-78.
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Diante do exposto, chegamos a compreensao de que Jesus e Deus sao um ("Eu e o Pai
somos um" Jo 10,30), o que significa, de acordo com Dupuis, que o "yoga de Jesus" resulta
em uma vivéncia tdo profunda e auténtica que "a experiéncia dos grandes misticos ndo ¢ mais

que uma aproximagio analdgica e distante"'™’

, mostrando-nos que seu yoga ¢ irrepetivel ou,
até mesmo, impossivel de ser copiado. Nessa perspectiva, Jesus seria o unico e verdadeiro
yogui. Se o cristianismo esta centrado na pessoa e na obra de Jesus Cristo, o qual representa o
modelo do que ¢ ser cristdo, entdo, o yoga de bases cristds também parte do mesmo
pressuposto: estd completamente orientado para Ele. Assim, por meio de suas técnicas e da
fixacdo de seu pensamento, Dupuis demonstra que Jesus nos convida a entrar na filiagao
divina mediante a fé, a qual representa o centro de todo o yoga cristdo. Poderiamos, assim,
compreender o yoga cristdo como uma espécie de sistema no qual, a partir do centro, a fé

irradia, engendrando os niveis da consciéncia pura, da fixagdo do pensamento e das técnicas

psicofisioldgicas. Isto posto, sugerimos o seguinte esquema para melhor compreensao:

1-Fé

2 - Consciéncia pura

3 - Fixacdo do pensamento

4 - Técnicas psicofisioldgicas

IMAGEM 1: Proposta nossa de sistematizagdo grafica para o yoga cristao.

Dessa maneira, de fora para dentro, temos as técnicas psicofisiologicas como o
primeiro plano, que favorece o acesso a fixacdo do pensamento, o qual, por sua vez, leva a
experiéncia da consciéncia pura, de modo que a fé atua como centro e fundamento de todo o
yoga cristdo, estando presente em todas as etapas do processo. E, assim, a medida que se
pratica cada um dos estagios, € possivel atingir niveis mais profundos da experiéncia.

Vejamos, agora, como o modelo mistico de Jesus se relaciona com a cristologia crista.
De acordo com essa perspectiva, o ponto de convergéncia entre o cristianismo € o hinduismo
¢ a experiéncia original da advaita ou nao-dualidade e, por isso, propde uma espécie de

advaita crista. Para tanto, parte-se de Jesus Cristo, o qual ¢, aqui, considerado uma alma

8T DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 79.
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autorrealizada por ser plenamente consciente da sua relagdo com Brahman (Deus, o absoluto)
- conclusdo advinda do evangelho de Jodo, no qual Jesus afirma "Eu e o Pai somos um"
(10,30)'*8. A partir da possibilidade de que a unica diferenca existente entre a consciéncia que
Cristo teve de si mesmo e a experiéncia da advaita seja o contexto e a linguagem, Dupuis
propde o aprofundamento na questdo, a fim de compreendermos qual a relagdo entre ambas
instancias. Antes de seguirmos adiante, ¢ imprescindivel enfatizar que toda andlise aqui
presente se fundamenta no carater filial da consciéncia de Jesus, a qual s6 pode ser entendida
por meio da experiéncia pascal e da fé apostélica. Isto posto, organizamos, abaixo, um quadro

comparativo entre a consciéncia de Jesus e a experiéncia da advaita, com base nas pesquisas

de Jacques Dupuis.

CONSCIENCIA DE JESUS

EXPERIENCIA DA ADVAITA

Entre Deus-Pai ¢ Jesus-Filho ha uma distingdo
(Deus € o "outro" a quem Jesus se refere) e uma
unidade (Deus ¢ aquele com quem Jesus ¢ um)
concomitantes. Relagdo eu-tu com Deus
completamente original e especifica. Oragdo
como manifestagdo principal da relagdo com
Deus (mas, também pela obediéncia e
submissao).

Toda dualidade (dvaita) desaparece, porque s6 o
Absoluto é absolutamente um-sem-segundo.
Nao ha um eu definido que, olhando Deus e
sendo olhado por Ele, contemple-o e dirija sua
oragdo: sujeito e Absoluto se tornam um.

Vida religiosa de Jesus completamente centrada
na pessoa do Pai: hda um sentido de total
dependéncia de Deus.

Experiéncia da advaita como centro da mistica
hindu. Busca interior infatigavel por despertar o
Si-mesmo (Deus).

Imanéncia mutua, conhecimento mutuo, amor
mutuo e acdo comum: o que Jesus realiza é o Pai
quem realiza nele ("Eu e o Pai somos um" Jo
10,30).

E a entrada ou assungdo no conhecimento que o
Absoluto tem de si mesmo; € o olhar para o ser
do ponto de vista do Absoluto (Eu sou
Brahman).

Sua vida humana ¢é expressao do mistério de do
Filho de Deus. Jesus ¢ a palavra de Deus e,
assim, manifesta o Pai em termos humanos.

Nao ha espago para uma consciéncia subjetiva
de si mesmo, quando a consciéncia absoluta
desperta: o que permanece € a consciéncia aham
("eu") do Absoluto no epifendmeno do corpo
(sariram). No processo de iluminagdo, o eu
humano deixa seu lugar ao 4ham divino.

Sua revelagdo, por ser humana e historica, ¢
limitada, incompleta e imperfeita e nao esgota o
mistério divino.

A histéria ndo tem valor absoluto; sua existéncia
pertence ao dominio do relativo.

QUADRO 11: Consciéncia de Jesus x Experiéncia da advaita. Organizado a partir das ideias de

189

Jacques Dupuis'®.

18 DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 81.

89 Ihid., p. 80-88.
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Por um lado, a afirmacao de Jesus que diz "Eu e o Pai somos um" (Jo 10,30)
demonstra uma distin¢cdo e uma unidade concomitantes, derivada de uma relacdo pessoal, na
qual "Jesus ndo ¢é o Pai, mas é um com ele" (tradugdo nossa)'®’. Por outro lado, as formulas
descritas nos Upanishads caracterizam a experiéncia da advaita a partir de duas formulas -
"Eu sou Brahman" (aham brahmdsmi) e "Tu €s isso" (tattvamasi) -, as quais expressam a
consciéncia de uma identidade absoluta, isto ¢, sem distingdes: "ao despertar da
autorrealiza¢do, s6 permanece a consciéncia do Aham absoluto" (tradu¢do nossa)"'.
Conforme as pesquisas de Dupuis, a relagdo intima de Jesus com o Pai ¢ uma relag¢do "eu-tu"
que ndo pode ser reduzida a relacdo do eu com o si mesmo da experiéncia da advaita.
Todavia, é preciso considerar que, na relagdo interpessoal de Jesus com o Pai, a distingdo ¢
uma caracteristica essencial da experiéncia jesuana tanto quanto a unidade. Assim, Jesus e o
Pai sdo um, isto ¢, ndo-dualidade ou advaita, de modo que, nessa vivéncia, para Dupuis, o "Eu

sou Brahman" dos Upanishads encontra sua expressao mais auténtica.

[...] nele esta sentenga se faz literalmente verdadeira e adquire um sentido
novo: enuncia a unido de Jesus com o Pai, unido que tem seu fundamento
além da condi¢do humana. Mais exatamente, expressa a consciéncia pessoal
que Jesus tem de pertencer com o Pai a esfera da divindade. Aplicado a
Jesus, o aham brahmdsmi parece corresponder com o "absoluto" ego eimi de
Jesus do evangelho de Sdo Jodo: "Eu sou" (Jo 8,24.28; 8,58; 13,19).'

Nessa perspectiva, podemos dizer que a consciéncia humana que Jesus tem da sua
comunhdo com o Pai efetiva, de maneira completa e na vida terrestre, a intuicdo dos
Upanishads no que diz respeito a experiéncia da advaita. Henri Le Saux, monge beneditino
francés, vinculado ao estilo mondstico hindu sannyasa, foi um dos pioneiros no didlogo
cristdo-hindu e afirmou que Jesus experimentou em si mesmo, de forma incomparavelmente
mais sublime, o que todos os videntes védicos transmitiram: "ousamos dizer na fé que [...] a
experiéncia de Jesus engloba e ultrapassa a experiéncia vedantica" (tradugdo nossa)'. Para
Dupuis, ao encontrar sua plenitude no mistério de Cristo, a experiéncia da advaita também
abre possibilidades de aprofundamento nesse mistério e, assim, permite estabelecer uma troca
salutar entre cristianismo e hinduismo, cujo resultado ¢ o enriquecimento mutuo.

A partir do entendimento da relacdo entre a cristologia cristd e a cristologia hindu,
ampliamos nossos horizontes de conhecimento em torno da interlocugdo entre cristianismo e

hinduismo, a qual aprofunda nossa percepgao sobre Jesus Cristo para além das formulas

1% DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 88.

1 Ipid.

12 Ibid.

2 LE SAUX apud DUPUIS, Jesucristo al encuentro de las religiones, p. 90.
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dogmaticas. A vista disso, seguiremos em nossas reflexdes em torno do didlogo
inter-religioso, utilizando, para tanto, o pensamento do tedlogo indio-cataldo Raimon
Panikkar, cuja intuicdo cosmoteandrica traz uma visao inovadora no que diz respeito a relagdo
entre o cristianismo e as outras tradigdes religiosas.

Vimos, acima, que, na visao de Dupuis, a perspectiva panikkariana se aproxima mais
da otica pluralista, estabelecendo uma separacdo demasiadamente acentuada entre o Jesus da

r

historia e o Cristo da fé. Para Dupuis, ao afirmar que o Cristo ¢ trans-historico e, por isso,

(¢}

um poderoso simbolo vivo e ndo limitado, podendo assumir outros nomes, Panikkar ndo ¢
capaz de sustentar a afirmacdo cristd de que Jesus ¢ o Cristo, arriscando-se a dissolver esse
vinculo essencial para a fé. Embora Dupuis esteja em desacordo com Panikkar, consideramos
importante apresentar seu pensamento, bebendo direto da fonte, a fim de oferecermos mais
elementos de andlises a nossa reflexdo. Os estudos de Panikkar apresentam um ponto de vista
diferente a respeito do diadlogo inter-religioso que, por também utilizar o hinduismo como
base de interlocucdo, proporcionard um entendimento mais ampliado sobre o tema,
colaborando para nosso objetivo de correlagcdo com a Psicologia Transpessoal ao final desta

pesquisa. Dito isto, apresentamos o conteudo a seguir.

2.4 A visao trinitaria e a intuicio cosmoteindrica em Raimon Panikkar

Filho de pai indiano e hindu e mae catald e catdlica, Raimon Panikkar ¢ um dos
expoentes da teologia do didlogo inter-religioso, especialmente no que diz respeito a relacao
entre hinduismo e cristianismo. A partir de uma perspectiva trinitaria, o trabalho de Panikkar
apresenta uma visdo da realidade (ou cosmovisdo) que nao se limita a concepg¢ao cristd. Com
base na percepcao de que a humanidade sempre teve consciéncia de um mistério superior, seja
ele transcendente ou imanente ao ser humano, os estudos do autor se empenham, a partir dos
conceitos cristaos da Trindade, em apresentar proposta mais universal da existéncia. Para
tanto, Panikkar se baseia na concep¢do hindu de ndo-dualidade ou advaita, a qual, em suas
palavras, "ndo pode se aceitar apenas com o intelecto; necessita também do amor" (tradugao

nossa)'*.

194 PANIKKAR, Raimon. Vision trinitaria y cosmotedndrica: Dios-Hombre-Cosmos. Barcelona: Herder
Editorial, 2016, p. 22.
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De acordo com o pensamento panikkariano, a realidade ¢ integrada por trés dimensdes
- Deus-Homem'”>-Cosmos - que se relacionam entre si, em uma espécie de pericorese
(interpenetracdo) trinitaria, de modo que uma ndo existe sem a outra e todas sdo
interdependentes, compondo uma unidade organica. No intuito de vencer as fragmentagdes
advindas da contemporaneidade, o autor indio-cataldo sugere uma integracdo, na qual a
realidade genuina ¢, em esséncia, uma colaboracdo profunda entre Deus, o ser humano e o

)1%. Assim, a

mundo "para fazer avangar a historia, para continuar a criagdo" (tradugdo nossa
intuicdo nomeada por Panikkar de cosmoteandrica procura promover uma visao que permite
enxergar e viver a fé pelo interior, a fim de salientar sua profundidade, transcendendo as
manifestagdes culturais e os dominios da individualidade. Longe de pretender dominar a terra
ou conquistar o céu, sua proposta deseja atingir a plenitude do ser humano, por perceber o

divino presente na humanidade. Sob essa perspectiva, o autor se ancora em suas bases cristas

para indicar Jesus Cristo como o simbolo cosmoteandrico por exceléncia:

Podemos partir da Tri-unidade crista e afirmar que a revelagdo cristd da
Divindade ¢ valida ad intra e também ad extra, que a estrutura trinitaria do
todo corresponde a uma origem, a uma realidade e a uma dinamica: Pai,
Filho e Espirito Santo. Cristo seria o simbolo cosmoteandrico kat' exochen.
Ele ¢ inteiro e indivisivel, sem misturar o divino com o humano e o césmico
(tradugdo nossa)."”’

Na concep¢do de Panikkar, os desafios da contemporanecidade nos pedem a
incorporagdao do cosmoteandrismo, cujas perspectivas nos ampliam a percep¢ao em torno da
realidade, de modo a aceita-la e vivé-la de maneira integral. Isto significa que reconhecer a
presenca de uma abertura a Deus ou de uma relacdo externa do ser humano ou do Cosmos
com a Divindade j& ndo ¢ mais suficiente: ¢ preciso considerar as trés dimensdes em um
conjunto harmonico, caracterizado pela interpenetra¢do'®®. Para o autor, o entendimento
cosmoteandrico da realidade deve ser aplicado em toda a existéncia, a qual, sob essa Otica,

seria constituida por uma Trindade, cuja conexdo se da por meio de relagdes reciprocas.

O principio cosmoteandrico poderia se formular dizendo que o divino, o
humano e o terreno sdo as trés dimensdes irredutiveis que constituem o real,
isto €, toda a realidade enquanto real. [...] Este principio nos recorda que as

19 Embora saibamos que o termo ser humano seja mais abrangente e fiel para representar a humanidade,
Panikkar utiliza o termo “homem” ao designar a relacdo cosmoteandrica que elabora. Dessa maneira, optamos
por manter o vocabulo, especificamente, na explica¢do de sua visdo trinitaria.

19 PANIKKAR, Vision trinitaria y cosmotedndrica, p. 177.

7 Ibid., p. 228.

% Ibid.
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partes sdo partes e que estas ndo estdo justapostas acidentalmente, mas
essencialmente relacionadas com o todo (tradugdo nossa).'”

Compreendemos, portanto, que nao existem trés realidades distintas, tampouco uma
unica realidade, mas, sim, uma realidade cosmoteéandrica, que concebe Deus-Homem-Cosmos
como dimensdes constitutivas de um todo, assim como os membros compdem um Unico

corpo. Tomando como base a perspectiva crista*”

, Panikkar supde que a Trindade seja o ponto
de encontro dos aspectos espirituais que estabelecem as religides®'. A partir disso, o tedlogo
indio-cataldao afirma que a Trindade se trata mais de uma experiéncia vivida do que de uma
doutrina revelada, demonstrando como as formas de espiritualidade que caracterizam a
humanidade podem se conciliar desde a visdo trinitaria. Segundo esse paradigma, a
espiritualidade representa uma atitude fundamental do ser humano e, por isso, acompanha-o
ao longo de toda a vida. Se a religido se encontra dentro de uma estrutura especifica e
doutrinal, a espiritualidade, por outro lado, apresenta-se mais flexivel, localizando-se a

margem dos ritos ¢ dos dogmas®”

. Assim, de acordo com o pensamento panikkariano, a
espiritualidade, por ndo estar diretamente ligada a uma instituicdo especifica, trata-se de
atitude mental, a qual pode ser atribuida a diversas religides. Nesse sentido, Panikkar

determina trés principais formas de espiritualidade, a saber:

Espiritualidade na qual o individuo busca se aperfeigoar por meio da adogao
de um idolo ou icone que se encontra, concomitantemente, fora, dentro e

ICONOLATRIA acima, atraindo, inspirando e dirigindo, respectivamente. D4 a vida humana
orientacao para a ac¢do.
Espiritualidade na qual Deus € o mistério mais profundo da alma humana, o
PERSONALISMO qual s6 pode ser descoberto pelo amor, por meio do didlogo em uma intima

relagdo pessoal. Nao se pode viver sem amor ¢ ndo se pode amar sem esta
verticalidade.

Espiritualidade na qual o individuo penetra profundamente no ser, a fim de
MISTICISMO encontrar a possibilidade de viver em plena aceitacdo da sua humanidade.
Ressalta as exigéncias do intelecto ou da intuigdo.

QUADRO 12: As trés formas de espiritualidade de acordo com Raimon Panikkar.?”®

199 Ibid., p. 330.

20 s estudos de Panikkar visam a promogao do didlogo entre as religides. A esse respeito, o autor esclarece que
o encontro entre as diversas tradi¢des s6 pode acontecer no centro de cada uma delas, do contrario, corre-se o
risco de se localizar em uma "terra de ninguém", a qual promoveria o individualismo e o subjetivismo. Por isso,
ao propor uma visdo cosmotedndrica da realidade, Panikkar se apoia no campo cristéo.

201 PANIKKAR, Vision trinitaria y cosmotedndrica, p. 146.

292 1pid., p. 113.

203 PAIVA, Marina Dias Lopes. "Fé catélica e espiritualidade cosmoteandrica: aproximagdes e distanciamentos
entre o pensamento de Jean Mouroux e Raimon Panikkar". Pensar-Revista Eletronica da FAJE, v.12 n.1 (2021),
p. 101.
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Iconolatria, personalismo e misticismo sdo, por conseguinte, para Panikkar, as trés

formas de espiritualidade que, quando cultivadas harmonicamente e sem hierarquia de valor,

possibilitam atingir a plenitude humana. Assim, a espiritualidade do ser humano se manifesta

a partir de um caminho trinitario, cujas especificidades sdo capazes de engendrar um encontro

entre as tradigdes, o qual proporciona o realce de seus aspectos religiosos e culturais. Segundo

a reflexdo panikkariana, a Trindade pode ser considerada como ponto de encontro das

dimensdes espirituais contidas nas religides, uma vez que se trata da autocomunicacdo de

Deus ao ser humano e, consequentemente, do que o ser humano captou desse encontro™,

Dessa maneira, o autor acredita ser viavel transcender o ambito cultural, sem exclui-lo:

Na intuigdo trinitaria, convergem as visdes mais profundas das religioes que
transcendem o acervo particular de uma determinada cultura. Na experiéncia
trinitaria, encontram-se em profundidade e mutua fecundagdo as diferentes
atitudes espirituais sem forcar nem violentar as particularidades
fundamentais das distintas tradi¢des religiosas (tradugdo nossa).””

Admitindo a realidade a partir de uma percep¢do trinitaria, Panikkar determina as

caracteristicas de cada um desses caminhos, 0s quais, na sua visdo, sdo irredutiveis. A fim de

esclarecermos o pensamento do autor, descrevemos, abaixo, sinteticamente, as principais

particularidades quanto ao Pai, ao Filho e ao Espirito.

PAI

FILHO

ESPIRITO

* E apenas um;

* Abarca tudo e ndo ha nada
fora dEle;

* Ndo tem existéncia;

* Deu tudo na geracao do
Filho;

* S6 se chega a Ele por meio do
Filho;

e Tudo vai até Ele e tudo
procede dEle;

* E a rocha que nos serve de
base;

. E verdadeiramente
transcendente e infinito.

« E o Pai feito visivel;

« E aquele que ¢;

« E aquele que atua;

* NEle o todo existe;

* Proporciona a experiéncia de
uma relacdo pessoal com o ser
humano;

« E o vinculo entre o criado ¢ o
nao-criado;

« E 0 mediador da redencdo e
da transformac¢do do mundo.

* Sua revelagdo é a revelagdo
de Deus imanente;

« E a comunhio entre o Paie o
Filho;

« E imanente ao Pai e ao Filho;

* Passa do Pai ao Filho e
vice-versa;

* Permite compreender a
mensagem do Filho;

* Realiza a divinizagdo no ser
humano;

» Somente nEle ha a verdadeira
conversao.

Fonte - Eu

Ser - Tu

Retorno ao Ser - Nos

QUADRO 13: Pai, Filho e Espirito em Raimon Panikkar.**

204 PANIKKAR, Vision trinitaria y cosmotedndrica, p. 146.

25 Ibid., p. 146-147.

206 PAIVA, Fé catélica e espiritualidade cosmotedndrica, p. 102.
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As propriedades apontadas pelo autor revelam-nos uma realidade ativa, cuja dinamica
resulta em um movimento que se inicia no Pai, passa pelo Filho e desemboca no Espirito, de
maneira que o Ser (Filho) - e os seres - originam-se da Fonte (Pai) e fluem no Retorno ao Ser
(Espirito), onde todos sdo reunidos em comunhdo integral®’. Se, na tradi¢do cristd, os
conceitos da Trindade econdmica sao utilizados para explicar a relagdo do Deus trinitario com
o mundo, na intuicdo panikkariana, considera-se uma 7rindade radical, que, por representar
uma constante humana que se apresenta na realidade (divino, humano e césmico), no ser
humano (corpo, alma, espirito) € no mundo (espago, tempo ¢ matéria)**®, tem potencial para
ser aplicada a existéncia como um todo. Panikkar baseia tal concepg¢ao radical da Trindade na
experiéncia cosmotedndrica, na qual o Cosmos se une a relacdo Deus-ser humano, de modo a
conceber um horizonte mais holistico sobre a busca da humanidade pelo divino no mundo.
Para o autor, a dignidade humana ¢ advinda dessa atividade dindmica que entrelagca Deus, o

209 Nesse

ser humano e o Mundo, em comprometimento mutuo, a favor de um proposito inico
cenario, Panikkar elabora os preceitos de uma espiritualidade cosmoteandrica, delineando
suas especificidades, de modo a propor um meio mais maduro de lidar com as relagdes

Deus-Homem-Mundo na realidade.

Esta espiritualidade combina, em sintese harmonica, as trés dimensdes de
nossa vida. Nela ha contemplagdo, que é algo mais que pensamento; a¢do,
que nao limite seu horizonte a construg¢ao da cidade eterna - Deus, que ndo ¢
unicamente um Juiz ou um Olho escrutador -, amor, que ultrapassa todo
sentimentalismo; orag¢do, que nao se limita a peticdo, tampouco a adoragao,
mas que ¢ também siléncio; apofatismo, que ndo desemboca em niilismo;
espago € tempo, que nao sdo passageiros, mas sdo dinamismo criador; e,
sobretudo, inteligéncia, que faz com que possamos falar consciente e
responsavelmente de tudo isso (traducdo nossa).*'

Percebemos, assim, que, ao contrario da fé crista, a espiritualidade cosmoteandrica de
Panikkar ndo se vincula a uma institui¢do especifica, fato que sugere uma primazia do
espirito, fonte de toda atividade. Nessa visdo, o amor ¢ o fio condutor que une todas as
especificidades dessa espiritualidade: "O amor ndo ¢ uma abstracdo; o amor real sempre esta

encarnado e esses sutras’’’ sdo apenas cristalizagdes que brilham quando o amor os ilumina

27 PANIKKAR, Vision trinitaria y cosmotedndrica, p. 171.

28 PANIKKAR, Vision trinitaria y cosmotedndrica, p. 173.

299 Ipid., p. 185.

210 Ipid.

2 Em sua obra Vision trinitaria y cosmotedndrica: Dios-Hombre-Cosmos, Raimon Panikkar se baseia na
perspectiva cristd, apoiando-se, entretanto, nos diversos ensinamentos hindus, a fim de delinear uma nova
espiritualidade. Ao tratar dos aspectos que compdem a espiritualidade cosmoteandrica, o autor se refere a seus
escritos como sutras que devem se encarnar, isto €, ensinamentos religiosos em forma de texto que precisam
tomar forma, sendo trazidos para a matéria.
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unindo-os" (tradug¢do nossa)*'?. Dessa maneira, a perspectiva cosmoteandrica tem capacidade

para se apresentar e ser experimentada em realidades diversas, simultaneamente.

A espiritualidade cosmoteandrica, apesar de sua linguagem particular, nao ¢
uma espiritualidade "confessional", tampouco "sincretista", mas pode ser
considerada o fundamento de toda espiritualidade humana encarnada - em
"relagdo transcendental" com cada espiritualidade (tradugdo nossa). 2"

Ao elaborar uma espiritualidade cosmoteandrica, Raimon Panikkar determina nove
ensinamentos essenciais, 0s quais operam como passos ou etapas que estdo interligados, de
modo que um leva ao outro, naturalmente, em um fluxo continuo. Sao eles: 1) A primazia da
vida; 2) A vida como o tempo do ser; 3) O ser como manifestacdo da palavra; 4) A palavra
como som do siléncio; 5) O siléncio como abertura ao vazio; 6) O vazio como espago da
liberdade da acdo; 7) A acdo como descobrimento do mundo; 8) O mundo como lugar do ser
humano; 9) O ser humano como participe do divino. Diante do exposto, concentraremos, a
seguir, os aspectos da espiritualidade cosmoteandrica, colocando-os em paralelo com a visdo
da fé cristd, baseada no entendimento do tedlogo francés Jean Mouroux?', no intuito de

alcancarmos um panorama mais amplo dessa relagao.

'3

ESPIRITUALIDADE FE
COSMOTEANDRICA CRISTA

Destaque a experiéncia da vida, a qual

VIDA

se apresenta como universal no ser
humano. Nessa perspectiva, todo ser
humano ¢ consciente da propria vida e
tende a organiza-la de acordo com uma
série de wvalores, que podem ser
recebidos ou encontrados, mas sempre
aceitos por ele. Assim, a experiéncia da
vida esta disponivel a todo ser humano,
permitindo-nos  vivé-la em  sua
plenitude.

Nogdo de que, pela f¢, a vida humana
apresenta-se como a historia do encontro
de Deus com o ser humano. O ato de fé é
o inicio da vida eterna, na qual tomamos
parte na vida intima de Deus. Nesse
sentido, Jesus Cristo € o "caminho, a
verdade e a vida" (Jol4,6). A fé,
portanto, leva o ser humano da morte a
vida, a fim de que possua a vida eterna.

TEMPO

Atengdo ao fato de que o tempo de vida
neste mundo ¢ limitado. Tomar
consciéncia disso nos da a oportunidade
de descobrirmos o nucleo de nossa vida,
despertando em nos a serenidade, que,

Entendimento de que o exercicio da fé ¢
a atividade e o poder por meio do qual se
alcanga a vida eterna. A fé ¢, nesse
sentido, orientadora para a vida humana.

212 PANIKKAR, Vision trinitaria y cosmotedndrica, p. 370.

13 Ibid.

214 Embora Jean Mouroux nfo se encontre entre os principais autores delimitados no inicio desta pesquisa, suas
reflexdes em torno da fé foram bastante estudadas ao longo de nosso percurso de mestrado. Diante da
importancia de seu trabalho para a Teologia, sobretudo no que diz respeito ao ato de fé, ¢ de nosso envolvimento
com seus conteidos, acreditamos que trazé-lo, neste momento, auxilia-nos a compreendermos as principais
diferengas entre a fé crista e a espiritualidade cosmoteandrica.
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por sua vez, leva-nos a felicidade.

SER

Enfase na humanidade do individuo.
Busca a humanizacdo de nossas
relagdes, a partir de uma atitude de
escuta da realidade. Inicia-se pela
natureza e culmina nos semelhantes.
Aqui, o ser ¢ a manifestacao da palavra.

Crenga de que o espirito humano tem
capacidade para o divino e que o Espirito
de Cristo veio ao mundo para divinizar o
ser humano. Nesse sentido, a Palavra de
Deus toma forma humana para que seja
entendida.

PALAVRA

Tendéncia ao siléncio em detrimento da
expressdo diante de cada acontecimento
e coisa. Deixa que as palavras surjam do
siléncio mesmo das coisas. E, por isso,
tolerante e de paz.

Percepgao de que a Palavra de Deus ¢ o
objeto da fé. Tal Palavra se vincula a
acdo, pois cria e se manifesta por meio
de obras. Na fé catolica, a Palavra de
Deus ¢ a Palavra de Cristo, por isso, €
realmente divina, expressa de maneira
genuinamente humana. Aqui, a Igreja
tem a funcdo de pregar a palavra falada,
preservando-a.

SILENCIO

Predisposicdo ao contato com toda a
realidade, mesmo que esta seja infinita e
misteriosa. Supera a aproximacdo
mental da realidade, incluindo, no
entanto, a dimensdo intelectual. E uma
espiritualidade mistica.

Ideia de que a graga chama todo ser
humano a entrar no mistério divino. O
objeto da fé precisa ser aceito como um
mistério que sera sempre um mistério.
No entanto, o ato de fé é, a0 mesmo
tempo, sobrenatural e racional.

VAZIO

Consciéncia do que se ¢. Por isso, ndo
busca a realizagdo daquilo que ndo se
tem. A descoberta do vazio nos leva a
experiéncia da liberdade. Procura-se
superar o pensamento, levando-nos a
liberdade de agdo, a qual ndo se
determina por uma finalidade especifica.
Nesta perspectiva, a experiéncia do
vazio corresponde a descoberta da
realidade como creatio continua,
promovendo o desapego libertador.

Afirmagdo daquilo que n3o se v€ por
total confiangca nAquele que vé. Tal
atitude exige do crente rentiincia de uma
autonomia fechada e superacdo dos
racionalismos. Por meio dessa entrega
livre, entra-se no misterioso mundo do
Deus invisivel. A fé ¢ um ato de
adoragdo, por meio do qual nos damos
inteiramente ao Deus infinito que entra
em nossas vidas.

ACAO

Convite ao ser humano para que seja
coautor da realidade. Por ser humana,
esta espiritualidade ndo contempla,
unicamente, alcancar o céu, mas
também a construir uma comunidade
justa. Nesta perspectiva, a aco
consciente no mundo € um
compromisso com a sociedade. Aqui,
entende-se que o ser humano deve
buscar a justica na terra, mas que o reino
estd em nosso interior.

Compreensdo de que a fé tem que ser
vida, precisa dar frutos. Assim, o ato
livre de fé deve se expressar por meio de
acoOes externas. Pede ao crente que dé
testemunho por meio de uma fé que seja
amor e servi¢o ao proximo. Inicialmente,
o ser humano ¢ um ser passivo quando o
Espirito vem lhe chamar, mas, ao aceitar
o convite de Deus, pela vontade,
transforma seu movimento, ativando sua
capacidade de resposta.

MUNDO

Compreensdo da dimensdo material
como parte da realidade assim como o
divino o é. Nessa visdo, realidade
material e espiritual nos pertencem
igualmente ¢ nao ha um polo sem o

Por meio da fé, toda a criacdo divina se
torna do ser humano. O crente toma
parte na vida do universo inteiro e de
todas as criaturas. O crente ndo ¢ apenas
algo que veio ao mundo, mas parte de
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outro. Enquanto terrestre e corporal, o
ser humano ¢ um templo do Espirito
Santo. Aspira-se alcancgar a plenitude do
ser humano. Por ver o divino no ser

um mundo transformado pela graga de
Deus. Assim, o ser humano toma parte
no processo de descoberta e de
transformacdo do mundo de Deus e do

humano, ¢ uma espiritualidade da | mundo em Deus.

encarnacgao.

Imagem de um Deus pessoal que vem
at¢é o ser humano. Ha um chamado
divino misterioso e real por meio da
graca. Deus convida os homens a fé,
porque esta é condigdo para a salvagdo.
Ha, ainda, um chamado exterior, que se
apresenta por meio da Palavra de Deus,
de sinais, da Igreja, etc. Reconhece Deus
por meio de Jesus Cristo, que O revela.
A fé, nesse contexto, ¢ a atividade
humana que Deus requer para unir o ser
humano a Ele mesmo. Aqui, Cristo ¢ o
mediador que participa dos mundos
humano e divino e 0s une em si mesmo.

QUADRO 14: Espiritualidade cosmoteandrica x Fé crista.?

Percepcao de que o Todo esta em todas
as coisas, compreendendo que uma
coisa € coisa porque, de certa maneira,
reflete o Todo. Essa espiritualidade
auxilia o ser humano a viver o que ele ¢:
um mediador entre Céu e Terra. Guia o
ser humano nos assuntos terrestres e na
busca pelo divino. Nessa perspectiva, o
ser humano ¢ interpelado por um Outro,
descobrindo o divino transcendente e
imanente em toda a realidade.

DIVINO

Diferentemente da visdo cristd, que considera que Deus entra na histéria de maneira
atuante, a fim de chamar os homens a salvagdo, a visdo de Panikkar considera que o divino
esta presente no todo, refletindo-se em cada parte da criagdao. No que diz respeito ao Homem,
a espiritualidade cosmoteandrica ¢ definida como essencialmente humana e, portanto,
intrinsecamente vinculada a encarnacdo. De maneira analoga, a antropologia teoldgica de
Mouroux?'® nos mostra que a fé cristd valoriza todas as dimensdes da pessoa humana - seu
corpo, sua interagdo com a realidade terrena, sua indole social etc. - no encontro pessoal de
Deus com o ser humano. Por fim, no que tange ao Mundo, Panikkar considera-o tdo integrante
da realidade quanto o divino, uma vez que ¢ nele que o individuo tem a possibilidade de
atingir a sua plenitude. A esse respeito, Mouroux*'” nos mostra que, na perspectiva cristd, o
ser humano, enquanto espirito encarnado, estd imerso no mundo do qual € participe e, assim,
tanto o aspecto corporal como o terreno constituem valores primordiais. Diante disso, ambos
paradigmas convidam o ser humano a assumir um compromisso perante o universo no qual
vivemos. Por um lado, a fé cristd chama o individuo a aperfeicoar a criagdo, a fim de servir a

Deus e homenagea-Lo*'®; por outro lado, a espiritualidade cosmoteandrica desperta o ser

25 PAIVA, Fé catdlica e espiritualidade cosmotedndrica, p. 105-106.

216 MOUROUX, Jean apud ALONSO, Juan. Sentido cristiano del hombre: la antropologia teoldgica de Jean
Mouroux.  Anuario  Filosdfico, Navarra, XXXIX/1, p. 179-210, 2006. Disponivel em:
<https://core.ac.uk/download/pdf/83567681.pdf>. Acesso em: 20 jun. 2021, p. 182.

27 Ibid., p. 189.

218 Ibid., p. 190.
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humano para assumir o seu dever no cuidado com o mundo, postura que repercute,
primeiramente, no ambiente em que se encontra e, por conseguinte, em toda sua existéncia®"”.
Percebemos, assim, como Deus-Homem-Cosmos, além de representarem os pilares de
sustentacdo que constituem as unidades essenciais da espiritualidade cosmoteandrica, estdo
fortemente presentes na fé cristd, a qual funciona como ponto de partida para a constru¢ao do
pensamento panikkariano.

Cientes de que ndo esgotamos o assunto a partir de nossa reflexdo, o contetido exposto
atua, em nossa pesquisa, como aporte complementar, de cardter mais sintético do que
analitico, a nos ampliar os horizontes de andlise no que diz respeito ao didlogo inter-religioso.
Assim, com base nos preceitos indianos da relagdo ser humano-Deus, a visao cosmoteandrica
de Panikkar nos fornece ferramentas intelectuais que possibilitam a troca entre o universo
hindu e o universo cristdo, apresentando mais uma oportunidade de aprofundamento no

encontro entre as fés.

CONCLUSAO

No decurso das paginas que compdem este capitulo, pretendemos expor o tema da
Cristologia dentro do contexto do didlogo inter-religioso, a fim de compreendermos como a
doutrina sobre o Cristo ¢ percebida na atualidade, de modo a colaborar com o encontro entre
as fés. Com base na nogdo contemporanea, apontada pela Comissao Teoldgica Internacional
no documento Selected Questions Christology, de que a doutrina e a pregacao cristoldgicas
necessitam ser atualizadas, construimos nossa reflexdo, atendendo ao convite de responder as
demandas provenientes das mudangas da época moderna, no que diz respeito ao contato entre
o cristianismo e as demais religides do mundo.

Assim, tomamos como alicerce as pesquisas de Jacques Dupuis, que, a partir de sua
experiéncia missionaria na India, elaborou um estudo profundo sobre uma teologia crista das
religides, apoiando-se, para tanto, na tradicdo hindu, a fim de tornar as propostas de seu
conteudo intelectual mais concretas e inteligiveis. Recordemo-nos que, para o autor, a questao
cristologica representa um ponto nevralgico do desenvolvimento de uma teologia cristd que
pretenda se abrir ao didlogo, uma vez que, para o cristianismo, a afirmacao confessional que
diz que Jesus ¢ o Cristo ¢ o fundamento de todos os conteudos da fé. Diante disso,
percebemos como o trabalho dialogal de Dupuis se sustenta, primordialmente, no esfor¢o de

manter a tensao entre o Jesus da historia e o Cristo da fé - vinculo imprescindivel e

219 PANIKKAR, Visién trinitaria y cosmotedndrica, p. 196.
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inquebrantavel para a perspectiva cristd. Nesse sentido, sua proposta de uma Cristologia
trinitaria, a qual garante a correspondéncia Jesus-Cristo, pretende abarcar as relagdes entre
Pai, Filho e Espirito, de modo a reconhecer a presenca atuante do mistério cristico nas
diversas facetas religiosas manifestadas na humanidade, isto é, em qualquer lugar onde Deus
se faca sentido. A partir disso, entendemos como a visao de Dupuis concebe a agdo salvifica
de Deus fora dos limites do cristianismo, sem, no entanto, perder-se da unicidade de Jesus
Cristo, que, segundo seu paradigma, ¢ tanto constitutiva, enquanto tem significado universal,
quanto relacional, enquanto mistério que se desdobra na historia da salvagdo. Tal percurso nos
auxiliou a aprofundar na relacdo entre o Jesus nazareno e o Cristo ressurreto, trazendo a
compreensdo de que, ao longo da historia, muitas ideias teoldgicas culminaram no
relaxamento desse vinculo a pretexto do didlogo. Todavia, a proposta de Dupuis nos mostrou
uma forte énfase na necessidade de manuten¢do da tensdo entre ambas dimensoes
cristoldgicas para a garantia de uma reflexdo genuinamente crista.

Toda ancoragem da Cristologia apresentada em bases fundamentalmente cristds nos
permitiu, por conseguinte, avangarmos o estudo em direcdo ao didlogo inter-religioso
propriamente dito, o qual, em nossa pesquisa, como vimos, estarda sempre direcionado a
relagdo entre o cristianismo e o hinduismo. Dessa maneira, foi possivel construir, sob as
analises de Dupuis, uma correlagdo que aliou as visdes cristd e hindu a respeito de Jesus
Cristo, cuja resultante ¢ o estabelecimento de uma comunicagdo que assegura tanto a
originalidade quanto as particularidades de ambas perspectivas, em prol da busca por
relacionamentos inter-religiosos mais sauddveis e respeitosos. E, assim, atingimos o
paradigma cosmotedndrico de Raimon Panikkar, o qual, ao considerar que
Deus-Homem-Cosmos sao trés dimensdes que constituem toda a realidade, a partir de uma
relagdo de interpenetracao e de interdependéncia mutua, sugere que todas as religides podem
ser inseridas nesse movimento dindmico, que estd presente em toda a existéncia. A partir de
uma visdo trinitaria, a percep¢ao cosmoteandrica desenvolvida por Panikkar determina uma
primazia do espirito, que se desdobra em uma proposta de espiritualidade capaz de engendrar
a interlocucao entre os diversos pontos de vista religiosos.

Se, por um lado, a perspectiva de Dupuis refor¢a abundantemente o vinculo entre o
Jesus terrestre e o Cristo ressurreto, garantindo a posi¢ao imprescindivel da vida humana de
Jesus para o cristianismo, por outro lado, a sugestdo de Panikkar ndo invalida os aspectos
humano e terreno de Jesus, no entanto, deseja ir além, considerando a existéncia de outras
manifestagdes cristicas na histéria. Nao obstante a diferenga entre os posicionamentos

apresentados, os contetdos analisados nos permitem alcangar a questdo do dialogo
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inter-religioso sob prismas diferentes, que, no entanto, coincidem quanto ao tema da Trindade.
Enquanto Dupuis assume uma Cristologia trinitdria como caminho de construgdo relacional
entre as religides, frisando a atuagdo do Espirito na historia da salvagdo, Panikkar supde a
existéncia de um movimento trinitario, o qual permeia toda a realidade, proporcionando a
compreensdo das dindmicas ativas por detras das praticas religiosas que compdem as
tradicoes. Nesse sentido, a via trinitaria, ao esclarecer sobre o elo entre Pai, Filho e Espirito,
surge como possibilidade de constru¢do de um didlogo inter-religioso genuino, que,
simultaneamente, aprofunde o nosso sentido de fé e proporcione um intercambio abundante,
ampliando nossos horizontes no que diz respeito ao acesso a dimensao sagrada da existéncia.
Por fim, os conteudos apresentados no presente capitulo, além de fundamentarem
nossa reflexdo, apontam-nos o norte que orientara nossa pesquisa de agora em diante,
proporcionando-nos 0s insumos necessarios para a descoberta das interfaces entre a
Cristologia contemporanea do didlogo inter-religioso e a Psicologia Transpessoal. A seguir,
trataremos de nos aprofundar no ambito psicologico, a fim de compreendermos o que € o
campo da transpessoalidade e quais sdo suas caracteristicas essenciais que nos auxiliardo a

cumprir com os objetivos inter e transdisciplinares desta pesquisa.
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3.

PSICOLOGIA TRANSPESSOAL

Nos capitulos anteriores, dedicamo-nos ao aprofundamento nos estudos do didlogo
inter-religioso e suas perspectivas cristologicas, a fim de construirmos a fundamentacao
teologica necessaria para a reflexdo acerca das interfaces da Cristologia contemporanea
dialogal com a Psicologia Transpessoal. Primeiramente, delineamos a trajetoria que o dialogo
percorreu ao longo da histéria moderna da Igreja, compreendendo a multiplicidade de
abordagens em torno da tematica e seus aspectos particulares. A fim de alcangarmos a
complexidade do conteudo, utilizamos como aporte de nossa reflexdo os estudos da
interdisciplinaridade e da transdisciplinaridade bem como o método da correlagdo de Paul
Tillich. Enquanto a interdisciplinaridade e a transdisciplinaridade nos auxiliaram a
compreender como lidar de maneira mais holistica com os desafios de um mundo
contempordneo e complexo, o método da correlagdo nos ofereceu, do ponto de vista da
Teologia, uma possibilidade de relacionar diferentes dreas de saber, a partir dos simbolos
cristdos. Em seguida, investigamos a visdo da Cristologia no encontro entre as fés, tomando
como base os estudos de Jacques Dupuis e Raimon Panikkar, de modo a percebermos como a
perspectiva crista se relaciona com outras tradigdes religiosas, sobretudo a hindu. Apos essa
trajetoria, apresentaremos, adiante, os pressupostos da Psicologia Transpessoal, no intuito de
assimilarmos seus conceitos principais, cujas caracteristicas atuardo como pilares a
sustentarem a busca pelas aproximacdes e pelos distanciamentos entre as disciplinas utilizadas
como temas de nossa pesquisa.

Nao obstante a era moderna seja marcada por inumeros progressos intelectuais que
evidenciaram a capacidade humana, a supervalorizagdo da ciéncia e sua dinamica
racional-cartesiana, a partir do surgimento das universidades modernas no século XIX, ao
fragmentar o conhecimento, também levaram a negligéncia da complexidade que nos
compdem enquanto seres humanos. Para o psiquiatra Roger Walsh e para a psicologa Frances
Vaughan - ambos pioneiros no campo da transpessoalidade - os grandes triunfos tecnolégicos
da humanidade, de certa maneira, desviaram-nos de nosso mundo interior, incentivando-nos a
uma busca externa por respostas que s6 podem ser acessadas a partir de dentro. De acordo
com o0s autores, esse processo nos levou a negar o subjetivo e o sagrado da condi¢cao humana,
“negligenciando capacidades mentais latentes, pondo o planeta em risco e vivendo num transe

coletivo - num estado mental de tensdo e de distor¢do que sé passa despercebido porque nos o

87



partilhamos e presumimos que seja a ‘normalidade’?*°. Contudo, a profundidade humana nos
revela a existéncia de uma gama de processos pouco explorados em nossa intimidade:
mistérios psiquicos, diferentes estados de consciéncia e incontaveis capacidades criativas. No
intuito de perscrutar tais possibilidades, surgiu a transpessoalidade, a qual se tornou,
primeiramente um ramo da Psicologia e, em seguida, passou a abranger diversas outras areas
do conhecimento.

Compreendemos por transpessoal tudo aquilo que busca ultrapassar o senso de
identidade, de maneira a ampliar as percepgdes acerca da vida, da psique € do cosmo®'. A
Psicologia Transpessoal, portanto, de acordo com Walsh e Vaughan, interessa-se pelo estudo
psicolégico das experiéncias transpessoais, bem como dos aspectos que as constituem, como
sua natureza, suas causas, seus desenvolvimentos e todos os desdobramentos que possam ser
inspirados por elas. Ao estudarem cerca de 202 fontes a respeito do conceito de Psicologia
Transpessoal contido em livros, artigos, revistas e newsletters, os integrantes do
Transpersonal Institute, Lajoie e Shapiro, encontraram 40 citagdes sobre o tema, as quais 0s
levaram a definir essa area de conhecimento da seguinte maneira: “A Psicologia Transpessoal
ocupa-se do estudo das mais altas potencialidades da humanidade, bem como do
reconhecimento, do entendimento ¢ da realizacdo dos estados de consciéncia unitivos,
espirituais e transcendentes” (traducdo nossa)**’. Entre as analises realizadas, cinco temas
mais frequentes foram pontuados, oferecendo-nos uma visao global do campo da Psicologia
Transpessoal: 1) estados de consciéncia; 2) mais alto potencial ou potencial final; 3) além do
ego®” ou eu pessoal; 4) transcendéncia; 5) espiritual. Assim, a Transpessoal, considerada a
quarta for¢a da Psicologia, interessa-se pelo estudo e pelo desenvolvimento das mais altas

224 Nesse

capacidades humanas, tema que ndo encontra espago nas outras linhas psicoldgicas
sentido, abrange, em perspectiva cientifica, o campo do misticismo e da espiritualidade dentro

dos processos psicoldgicos do individuo, buscando ir além dos limites da personalidade, de

20 WALSH, Roger. VAUGHAN, Frances. Caminhos além do ego: Uma visdo transpessoal. Sdo Paulo: Cultrix,
1997, p. 15.

2! Ibid., p. 17.

22 LAJOIE, D. SHAPIRO, S. “Definitions of Transpersonal Psychology: The first Twenty Three Years”. The
Journal of Transpersonal Psychology, Vol. 24, N° 1, 1992, p. 91.

223 De acordo com o Dicionario de Psicologia de Raul Mesquita e Fernanda Duarte, o ego representa o sujeito da
acdo ou o ente consciente. “Para Carl Rogers, o eu ¢ a parte mais importante da nossa vida psiquica e é descrito
como um modelo interno que se forma nas suas interagdes com o mundo e na luta pela auto-realizagdo”.
(MESQUITA e DUARTE, 1996, p. 85)

24 Ao longo da historia, os estudos da Psicologia se desenvolveram, originando o que ¢ conhecido na 4rea como
quatro forcas. A primeira forga se liga a teoria positivista ou behaviorista, a segunda forg¢a se liga a teoria
psicanalitica classica, a terceira forga se liga ao humanismo e, por fim, a quarta forca se liga a transpessoalidade.
Sabemos que, nos tempos atuais, tal demarcagao ¢ questionada por tedricos em seus estudos mais recentes. No
entanto, por uma questdo metodoldgica, considerando que esta é uma pesquisa interdisciplinar, optamos por
pontuar sua existéncia, no intuito de tornar os contetidos psicologicos mais claros e acessiveis.
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modo a integrar o ser humano em sua totalidade, isto €, em seus campos fisico, emocional,
mental e espiritual. Dito isto, as paginas que se seguem pretendem compreender de maneira
mais aprofundada as caracteristicas que compdem a Psicologia Transpessoal, a fim de

sustentarmos 0 nosso objetivo de relaciond-la com o campo teoldgico.

3.1 A Transpessoal e o novo paradigma psicologico

A palavra psicologia deriva da unido entre as palavras gregas psyche (alma) e logos
(palavra, razdo, compreensdo, estudo), significando, em sua etimologia, o estudo da alma.
Segundo um dos grandes pensadores e pioneiros no ambito da transpessoalidade, Ken Wilber,
a palavra psique remonta a uma época antiga, muito anterior a Cristo, na qual representava a
“forga do espirito que animava o corpo ou o veiculo material”**. De acordo com o autor, 0
termo psique foi conjugado a logos em um determinado momento do século XVI, na
Alemanha, formando a palavra psicologia, a fim de determinar o estudo da alma ou do
espirito em relagdo aos seres humanos. A Psicologia, portanto, estuda a consciéncia humana e
suas manifestagdes no comportamento, dedicando-se a compreender suas fungdes, seus
estados, seus modos, seu desenvolvimento e seus aspectos relacional e comportamental, como

demonstra o quadro a seguir:

PSICOLOGIA
Estudo da consciéncia humana

Funcoes

en . Percepcao, desejo, vontade e acdo.
da consciéncia peao, 10 ¢

Estados

en s Corpo, mente, alma e espirito.
da consciéncia PO, ’ P

Modos o . o
oA Normal (vigilia, sonho, sono, etc.) e alterado (incomum, meditativo, etc.).
de consciéncia
Desenvolvimento Do pré-pessoal ao pessoal e ao transpessoal, do subconsciente ao
da consciéncia autoconsciente e ao superconsciente; do id ao ego e ao Espirito.
Relacional (interagdo mutua com o mundo objetivo, exterior) e
Aspectos

comportamental (interacdo mutua com o mundo sociocultural dos valores
e das percepgdes compartilhados).

QUADRO 15: A Psicologia por Ken Wilber*.

da consciéncia

25 WILBER, Ken. Psicologia Integral: Consciéncia, Espirito, Psicologia, Terapia. Sdo Paulo: Cultrix, 2000, p. 7.
26 Ibid., p. 15.
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Embora os estudos de Wilber apontem para uma diversidade sobre o fendmeno da
consciéncia no ambito psicoldgico, de acordo com o autor, as diferentes escolas de Psicologia
desenvolvidas ao longo da histéria acabaram por priorizar apenas um dos aspectos
supracitados, deixando de lado uma grande parte da complexidade psiquica do ser humano.
Na visao do autor, enquanto o behaviorismo, desenvolvido por John Broadus Watson, reduziu
a consciéncia as manifestagdes observaveis a partir do comportamento, a psicandlise,
desenvolvida por Sigmund Freud, limitou-a as estruturas do ego e as influéncias do id e, por
fim, o existencialismo, desenvolvido por Jean-Paul Sartre, restringiu-a as estruturas e modos
de intencionalidade pessoais*’. A fim de compreendermos como tais perspectivas
influenciaram o campo académico psicologico, apresentaremos, a seguir, um breve histdrico
sobre a evolugdo da Psicologia até o surgimento da Transpessoal.

Conforme apontam as pesquisas da psicologa e presidente da Associagdo Luso
Brasileira de Transpessoal, Vera Saldanha, o nascimento da Psicologia ocidental esta
vinculado as reflexdes dos filésofos gregos, em, aproximadamente, 500 a.C., destacando-se,
nesse contexto, Socrates e Platdo. Saldanha explica que, enquanto Sécrates tinha como base
de suas ponderagdes a racionalidade do ser humano, seu discipulo, Platdo, partia do
pressuposto da imortalidade da alma: “De certa forma, pode-se dizer que o esboco da primeira
teoria em Psicologia foi platonica. O segundo pode ter sido constituido por Aristoteles, que
sugeria a imortalidade e a pertinéncia da alma em relagdo ao corpo™®*. Se na Idade Média a
Psicologia era relacionada ao conhecimento religioso, sobretudo com o pensamento de Santo
Agostinho e de Sao Tomas de Aquino, na época do Renascimento, fundamentou-se na
dualidade corpo e mente, por meio dos conceitos de Descartes, proporcionando as bases de
desenvolvimento da Psicofisiologia no século XIX**’.

Segundo Saldanha, a Psicologia se separou definitivamente da Filosofia no contexto
alemdo, entre 1832 e 1860, na Universidade de Leipzig. De maneira complementar, as
pesquisas de Walsh e Vaughan apontaram para o fato de que a ciéncia experimental e os
interesses hospitalares marcaram essa transformagao da Psicologia ocidental, cujos primeiros
praticantes se basearam nos modelos fisicos, no intuito de validd-la como uma ciéncia

1230

genuina, focando, para tanto, no ambito do observavel™". Assim, o carater cientifico foi

conferido a Psicologia, como afirma Saldanha, a partir de trabalhos experimentais realizados

2T WILBER, Psicologia Integral, p. 15.

28 SALDANHA, Vera. Didatica transpessoal: Perspectivas inovadoras para uma educacdo integral. 298 p. Tese
(Doutorado em Educacdo) - Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 2006, p. 21.

22 Ibid., p. 22.

20 WALSH; VAUGHAN, Caminhos além do ego, p. 15.
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no periodo de 1860 a 1879 por Max Weber, Gustave Fechner ¢ Wilhelm Wundt, os quais
“definiram, como objetos de estudo dela [da nova disciplina] o comportamento, a vida

psiquica e a consciéncia™?!

. O periodo seguinte foi marcado pela migracdo de alguns
estudiosos para a Alemanha, tempo no qual a Psicologia foi enxertada pelos pensamentos do
inglés Edward Titchener, com o estruturalismo, e dos norte-americanos William James, com o

funcionalismo, e Edward Thorndike, com o associativismo.

Titchener (1867-1927) enfatizava, nos seus estudos, a consciéncia em seus
aspectos estruturais, enquanto que James (1842-1910) privilegiava os
aspectos funcionais, buscando entender o que fazem os homens e por que o
fazem. Thorndike (1874-1949) destacou-se com pesquisas experimentais
sobre a pratica educacional ¢ a Psicologia da aprendizagem, tendo seus
postulados exercido grande influéncia nas formulagdes do behaviorismo —
por exemplo, a lei do reforco, que ¢ uma reafirmacao mais elaborada da lei
do efeito, de Thorndike.

Destacamos, aqui, o trabalho de William James, que, ao definir a Psicologia como
descricdo e explanacdao sobre estados de consciéncia, determinou aspectos utilizados ainda
hoje na Psicologia Transpessoal. Saldanha esclarece que, para o autor, a vigilia ¢ apenas uma
condic¢do especifica da consciéncia entre muitas outras, as quais teriam a capacidade de fazer
emergir energias mais elevadas do individuo: “Afirmava que nossa mente possui um
manancial de possibilidades inimaginaveis, repleto de potencialidades para evoluirmos”*2,
Embora os estudos de James tenham representado uma importante abordagem no campo da
Psicologia, o seu falecimento, em 1910, fez com que as pesquisas em torno dos estados da
consciéncia fossem abandonadas.

Apenas em 1913 surgiu, com John Broadus Watson, o que denominamos como a
primeira forca da Psicologia, o behaviorismo, que, para Saldanha, representa o principio da
era moderna nessa area de conhecimento. Watson ndo reconhecia a importancia da
introspec¢ao, recusando, dessa maneira, tudo aquilo que estivesse na esfera do imensuravel ou
do ndo observavel pelos cinco sentidos: “[...] somente o comportamento manifesto era

passivel de ser validado cientificamente”*

, ponto de vista que o levou a basear seu trabalho
apenas em perspectiva experimental, a partir do uso de ratos e pombos. Segundo Stanislav
Grof, psiquiatra checo e um dos precursores da Psicologia Transpessoal, o estudo com
animais representou um grande incomodo em relagdo ao behaviorismo, uma vez que sé

poderiam esclarecer sobre os aspectos compartilhados entre ratos/pombos e seres humanos.

B SALDANHA, Didatica transpessoal, p. 22.
22 Ibid.
™ Ibid., p. 23.
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Dessa forma, os estudos behavioristas deixariam a desejar no que diz respeito ao
entendimento de caracteristicas imprescindiveis para o desenvolvimento da vida humana,
como o amor, a liberdade pessoal, a moralidade, a arte, a religido, entre outros**. Da mesma
maneira, o excessivo foco no comportamento baseado nos experimentos com animais estaria
alheio a ambicdo de poder, a crueldade e a agressdo, também caracteristicos da condigao
humana®>,

Apb6s o estabelecimento do behaviorismo, os rapidos avangos da Psicologia
culminaram no desenvolvimento da segunda forga, por meio do trabalho de Sigmund Freud,
no estudo do campo mental com a Psicanalise. Sobre essa tematica, Saldanha esclarece que
Freud utilizava a analogia do iceberg para explicar os mecanismos psicoldgicos, de maneira
que a parte visivel (apenas '3) representaria o comportamento humano observavel e que a
parte submersa (os outros %) simbolizaria o inconsciente com todas as suas pulsdes e seus
instintos que determinam o comportamento do ser humano. Para Freud, a energia bésica do
aparelho psiquico, denominada libido, tinha cunho altamente sexual, orientando a maneira
como nos dirigimos aos objetos de nossos desejos. De acordo com essa perspectiva, algumas
circunstancias teriam a capacidade de fazer emergir conteudos inconscientes, que apareceriam
de maneira patologica na vida do individuo, determinando a natureza de seus afetos, de suas

escolhas e de suas tendéncias®*®.

Dentro da visao psicanalitica, a andlise, a interpretacao de
sonhos e a associac¢do livre de palavras e imagens sdo as principais ferramentas de acesso ao
inconsciente, o qual, conforme afirma Saldanha, nunca pode ser desvendado completamente.
Assim, a segunda for¢a da Psicologia tem como foco principal tanto a patologia como o
sofrimento humano. Outros estudiosos desse periodo buscaram destacar aspectos diferentes da

psique, ampliando as possibilidades de analise para além da libido:

Dentre eles, encontramos Carl G Jung (1875-1961), o qual afirmava que,
além do inconsciente pessoal, havia o inconsciente coletivo, o qual atuava e
influenciava na manifestagao da personalidade do individuo, e que a energia
da libido ndo era s6 de cunho sexual. Desenvolveu, em sua obra, amplo
estudo sobre os fenomenos das religides comparadas do ocidente e oriente,
focalizando a dimensdo espiritual da psique.”’

Os estudos de Grof demonstram que as redugdes biologicas e as tendéncias a explicar

todos os processos psicoldgicos por meio dos instintos basicos representam importantes

2% GROF, Stanislav. “Breve Historia de la Psicologia Transpersonal”. Journal of Transpersonal Research, 2010,
Vol. 2 (2), p. 126.

2% Ibid.

26 SALDANHA, Didadtica transpessoal, p. 24.

37 Ibid.
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criticas em dire¢do a psicanalise”®. Para Walsh e Vaughan, ao se concentrar nas
psicopatologias, a psicanalise é incapaz de fazer jus a totalidade da experiéncia humana™”.
Dessa maneira, na tentativa de oferecer possibilidades mais integrativas, os trabalhos da
Psicologia progridem, originando a terceira grande forca, denominada humanismo. Segundo
Saldanha, a escola humanista nasceu nos anos 50 como uma reagao evidente, sobretudo ao
behaviorismo, o qual excluia emog¢des fundamentais para o desenvolvimento humano: “A
visao do homem no humanismo ¢ a de um ser criativo, com capacidade de autorreflexao,
decisdes, escolhas e valores em um nivel fenomenologico e existencial”*. O psicologo
norte-americano Abraham Maslow ¢ o principal nome do movimento humanista e, de acordo
com Grof, seu principal interesse era tratar o conteido humano, colocando em evidéncia a
consciéncia e a introspeccao. Diferentemente da linha psicanalitica, o humanismo tinha como
objetivo se ocupar da saude, do desenvolvimento dos potenciais humanos e das fun¢des mais
elevadas da psique. Como explica Grof, o humanismo “também enfatizou o fato de que a
Psicologia tinha de ser suscetivel as necessidades praticas humanas e servir aos interesses e

)**1. Nesse sentido, Saldanha esclarece que, na

aos objetivos da sociedade” (tradu¢do nossa
visdo de Maslow, todos os seres humanos teriam capacidades e poderes inibidos, de modo que
as doengas se manifestariam ndo apenas por termos aspectos patoldogicos em nds mesmos,
mas também por dificultarmos o contato com as caracteristicas saudaveis que nos compdem:
“A impossibilidade de manifestarmos nossa criatividade e de atualizarmos nosso potencial
como seres humanos realizados teriam, como consequéncia, a neurose**”**,

Embora o trabalho de Maslow representasse um progresso na Psicologia, de acordo
com Saldanha, seu posicionamento nao era contrario as escolas anteriores, pois, ao perceber o
ser humano como uma estrutura superdotada, entendia que poderia assumir posi¢des variadas
e, nesse sentido, o autor considerava a si mesmo como psicanalista, behaviorista e humanista,
simultaneamente. Assim, a perspectiva de Maslow ndo pretendia fragmentar, mas integrar os

conhecimentos precedentes, de modo a alcancar uma visdo mais ampliada da Psicologia.

Contudo, o humanismo ainda deixava a desejar no que diz respeito a dimensao espiritual do

28 GROF, Breve Historia de la Psicologia Transpersonal, p. 126.

29 WALSH; VAUGHAN, Caminhos além do ego, p. 16.

20 SALDANHA, Didatica transpessoal, p. 27.

2! GROF, Breve Historia de la Psicologia Transpersonal, p. 126.

22 De acordo com o Diciondrio de Psicologia de Raul Mesquita € Fernanda Duarte, a neurose é um “distirbio
psicoldgico ou comportamental no qual a ansiedade constitui a caracteristica primaria. Ao invés da maioria das
psicoses, as pessoas portadoras de uma neurose ndo revelam uma distor¢do ‘grosseira’ da realidade ou uma
desorganizacdo da personalidade (o neurdtico tem perfeita consciéncia de que qualquer coisa esta mal, o
psicdtico, regra geral, ndo).” (MESQUITA e DUARTE, 1996, p. 151)

3 SALDANHA, Diddtica transpessoal, p. 27.
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individuo, fato que levou a busca de novas reflexdes e, consequentemente, a origem da quarta

forca da Psicologia, a Transpessoal.

Em 1967, um pequeno grupo de trabalho no qual estavam incluidos
Abraham Maslow, Anthony Sutich, Stanislav Grof, James Fadiman, Miles
Vich e Sonya Margulies se reuniu no parque Menlo, na Califérnia, com o
objetivo de criar uma nova psicologia que fizesse honra a todo o espectro da
experiéncia humana, incluindo os diversos estados pouco comuns de
consciéncia. Durante essas discussdes, Maslow e Sutich aceitaram a sugestao
de Grof e chamaram a essa nova disciplina “psicologia transpessoal”.
(tradugdo nossa)**

Dessa forma, a linha Transpessoal chegava com o foco na desconstrugao das
principais ideias erroneas a respeito da espiritualidade advindas da Psiquiatria e da Psicologia
vigentes. Para tanto, as reflexdes de Maslow tiveram um papel fundamental, ao tratarem do
que ele intitulou de “experiéncias culminantes” ou “experiéncias de pico” (peak experiences),
as quais, conforme Saldanha, “incluem sentimentos elevados de éxtase e comunhdo com a

natureza, deslumbramento, gratiddo e unicidade™®

. Ao longo da historia, experiéncias
similares foram denominadas como misticas, espirituais € unitivas, entretanto, o mundo
moderno ocidental, além de deprecié-las, transformou-as em patologias. Grof lembra que a
literatura psiquiatrica ja discutiu largamente sobre qual seria o diagnostico mais apropriado

para algumas das figuras espirituais mais conhecidas:

Santo Antonio foi chamado de esquizofrénico, Sdo Jodo da Cruz foi tachado
de ‘degenerado genético’, Santa Tereza D’Avila foi rechacada por ser uma
psicotica histérica severa e as experiéncias misticas de Maomé foram

N .

atribuidas a epilepsia. Muitos outros personagens religiosos e espirituais,
como Buda, Jesus, Ramakrishna e Sri Ramana Maharashi foram acusados de
padecer de psicose, devido as suas experiéncias visionarias e ‘falsas
crengas’. (tradugdo nossa)**®

Os estudos de Grof ainda ressaltam o fato de que a Psiquiatria e a Psicologia
ocidentais tiveram suas pesquisas inteiramente fundamentadas nos estados usuais de
consciéncia, evitando e distorcendo as evidéncias em torno dos estados ndo usuais de
consciéncia. Nesse contexto, a Transpessoal se desenvolveu, a fim de legitimar esses
fendomenos antes ndo reconhecidos cientificamente, interessando-se pelos estados de
consciéncia que apresentam potencial heuristico, curador e transformador para aqueles que os
vivenciam. As experiéncias culminantes sdo diversas e podem durar alguns minutos ou

algumas horas. Conforme apontam as pesquisas de Saldanha, Maslow também elucidou sobre

2% GROF, Breve Historia de la Psicologia Transpersonal, p. 127.
2 SALDANHA, Didadtica transpessoal, p. 29.
#6 GROF, Breve Historia de la Psicologia Transpersonal, p. 128.
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experiéncias mais duradouras, referindo-se a elas como “experi€ncias platd”, as quais atingem
o individuo de maneira tdo profunda que sdo capazes de modificar sua maneira de encarar a

realidade, trazendo uma nova visao a respeito do mundo.

Segundo Maslow, individuos com esse tipo de vivéncia eram mais
produtivos, enfrentavam o desafio da vida cotidiana com esperanga,
entusiasmo e realiza¢do. Vivenciar o aspecto transcendente era importante e,
até mesmo, central nas vidas deles. Pensavam de modo mais holistico,
transcendendo dualidades como certo ou errado, bem ou mal, passado ou
presente ou futuro e eram mais conscientes do sagrado de todas as coisas.**’

Desse modo, as experiéncias culminantes se vinculam a estados superiores da
consciéncia, orientando o ser humano em direcao a transcendéncia da personalidade, a fim de
fazé-lo acessar o dominio do sagrado. A esse respeito, Saldanha elucida que o processo de
“dessacralizag@o” foi apontado por Maslow como um mecanismo de defesa do ego, no qual o
individuo se nega ao aprofundamento e a seriedade em relacdo a vida, levando a
superficialidade e a falta de sentido para o sagrado no cotidiano. A consequéncia disso, como

explica a autora, seria a normose:

Algo sagrado ¢ algo que estd no mundo, mas ndo ¢ deste mundo. Estd no
espaco-tempo, mas existe nele a marca de outra dimensdo superior. O
empecilho de se tornar sagrado ¢ a normose, o desejo de ser como todo
mundo, o medo do ostracismo, da diferenga que nos permitiria sentirmo-nos
melhores com no6s mesmos, o que define sagrado € a consciéncia de uma
transcendéncia.**®

A perspectiva Transpessoal, portanto, estimula o desenvolvimento dos mais altos
potenciais humanos, por meio da superagdao do culto excessivo ao nivel egoico, incluindo-o
no processo, a fim de, pela individuagdo®®, tornarmo-nos sujeitos Uinicos. Para tanto, visa a
totalidade, despertando o ambito sagrado, de modo a instigar o sujeito a se distanciar dos
estados de normose pela integragao de seus aspectos fisicos, emocionais, mentais e espirituais.

Por ter se originado nos anos 60, a Psicologia Transpessoal esteve suscetivel ao
cenario cultural desse tempo e, assim, refletiu, em seus estudos, as mudangas relacionadas a
época. Para Walsh e Vaughan, o movimento pelo potencial humano e o questionamento do
sonho materialista, caracteristicos daquele tempo, foram visdes importantes que marcaram o
nascimento da Transpessoal, incitando as pessoas a voltarem para si mesmas, em busca de

uma satisfagdo e um contentamento que fossem mais duradouros do que aqueles que as

27T SALDANHA, Diddtica transpessoal, p. 30.

8 Ibid., p. 30.

2 Conceito vinculado aos estudos de Carl Gustav Jung, que determina o processo de desenvolvimento
psicologico, por meio do qual o individuo se diferencia, assumindo a sua personalidade individual, a fim de
tornar-se si mesmo, ou seja, quem realmente ¢, de maneira mais auténtica, genuina, inteira.
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experiéncias exteriores podiam proporcionar. Grof explica que a nova linha psicologica ainda
abordou os ritos espirituais tradicionais de tradigdes antigas com respeito, em fungdo das
investigagcdes desenvolvidas em torno da consciéncia naquele periodo. Assim, integrou em
seus estudos os estados alternativos de consciéncia engendrados pelos psicodélicos, pela

230 Nesse cenario

meditacdo, pelo yoga e por outras praticas presentes nas diversas tradicoes
de expansdo perceptual, a transpessoalidade passou a se ocupar de fendmenos que

contrariavam o que a academia podia explicar. De acordo com Grof,

Por mais exaustivamente testado que fosse, 0 novo campo representava um
afastamento radical do pensamento académico entre os circulos
profissionais, que nao podia ser conciliado nem com a psicologia ¢ a
psiquiatria tradicionais, nem com o paradigma newtoniano-cartesiano da
ciéncia ocidental.

Desse modo, a Psicologia Transpessoal, inicialmente, esteve vulneravel as criticas que
a acusavam de ser irracional ou nao cientifica, desconsiderando os importantes trabalhos que
muitos dos pioneiros desse novo campo desenvolveram dentro da academia. James Fadiman,
Jean Houston, Stanley Krippner, Ralph Metzner e Kenneth Ring foram alguns psicologos de
renome que acolheram a visdo transpessoal da psique, “ndo porque ignoraram os pressupostos
fundamentais da ciéncia tradicional, mas porque encontraram no velho uma estrutura
conceitual seriamente inadequada e incapaz de responder as suas experiéncias e observacoes”

(tradugdo nossa)™!

. Contudo, com a evolugdo das pesquisas em torno da transpessoalidade, a
nova disciplina foi se fortalecendo, gradativamente, sobretudo em fung¢ao de novos conceitos
e de descobertas cientificas emergentes, que colocaram a ciéncia ocidental e o paradigma
newtoniano-cartesiano em xeque (sem exclui-lo). Segundo Grof, o desenvolvimento da fisica
quantica foi um dos principais responsaveis pelas transformagdes profundas acerca do
entendimento da realidade, possibilitando aliar a visdo do mundo da fisica moderna as
filosofias espirituais orientais. Assim, em 1975, o fisico austriaco, Fritjof Capra, reuniu em
sua obra O Tao da fisica, os conceitos evidenciados por Albert Einstein, Niels Bohr e Werner
Heisenberg em conexdo com os conhecimentos das tradi¢des orientais, estabelecendo uma

252

perspectiva pioneira a respeito da realidade™”. Nesse contexto, os estudiosos da Psicologia

20 WALSH; VAUGHAN, Caminhos além do ego, p. 17.

2! GROF, Breve Historia de la Psicologia Transpersonal, p. 131.

32 De acordo com Stanislav Grof, outros importantes autores foram responsaveis por refinar a visio de Capra,
complementando o trabalho iniciado. Sao eles: Fred Alan Wolf, Nick Herbert ¢ Amit Goswami. O autor ainda
menciona as pesquisas de David Bohm, que junto de Albert Einstein trouxe o conceito do pensamento
holografico para a ciéncia, ¢ de Karl Pribam, que, na mesma linha, sugeriu o modelo holografico do cérebro.
Ambos trabalhos ganharam forte expressdo no campo da transpessoalidade, colaborando para a consolidacéo da
disciplina na academia. Diversas pesquisas envolvendo os preceitos da fisica quéantica colaboraram para o
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Transpessoal passaram a se esforcar para integrar seus proprios paradigmas a nova e global
visdo do mundo. Destacamos para os propdsitos de nossa pesquisa, o trabalho de Ken Wilber,

sobre o qual falaremos mais adiante:

O primeiro trabalho desta empresa pioneira foi o de Ken Wilber. Em varios
livros, comecando com seu Spectrum of Consciousness, Wilber (1977)
realizou uma importante sintese criativa de dados de uma ampla variedade
de areas e disciplinas, desde psicologia, antropologia, sociologia, mitologia e
religido comparada, até linguistica, filosofia, histéria, cosmologia, fisica
relativistica quantica, biologia, teoria evolutiva e teoria dos sistemas.**

Diante do exposto, percebemos que a visdo transpessoal muito se beneficiou dos
avangos ¢ descobertas cientificas que ultrapassaram o paradigma newtoniano-cartesiano,
trazendo uma gama de possibilidades para a compreensdo do universo psicologico do ser
humano. Em sintonia com a perspectiva interdisciplinar e transdisciplinar trabalhada no
primeiro capitulo de nossa pesquisa, a Psicologia Transpessoal visa a uma compreensao mais
holistica ndo apenas sobre nds mesmos, mas também sobre a natureza que nos circunda e o
mundo que nos abriga. Portanto, no intuito de aliar a ciéncia e a espiritualidade, com base na
experiéncia vivencial, a quarta forca da Psicologia promove o acesso ao campo do sagrado, de
modo a considerd-lo aspecto essencial para os estados o6timos de saude. No tdpico seguinte,
pretendemos nos aprofundar nas dimensdes da consciéncia, de acordo com a perspectiva
Transpessoal desenvolvida, sobretudo, por Ken Wilber, a fim de compreendermos, a partir de
uma visdo integral, qual a fun¢do dos niveis da consciéncia e como eles se comportam na

estrutura psicoldgica humana.

3.2 Os niveis da consciéncia e a visao integral

No decorrer do desenvolvimento da Psicologia, muitos estudos procuraram
compreender a estrutura consciencial humana. De acordo com Richard Amoroso, cientista e
pesquisador da mente, a historia nos mostra que as tentativas de definir a consciéncia se
apresentam de maneira generalista e pouco convincente, referindo-se muito mais ao conteudo
da consciéncia do que a propria consciéncia em si. Segundo essa perspectiva, as investigacoes
em torno da consciéncia, disponiveis até 0 momento, nao se mostram satisfatorias o suficiente

1254

para garantir um conceito Unico viave Assim, o uso contempordneo do termo

desenvolvimento da visdo transpessoal. No entanto, por ndo se tratar de nosso principal objetivo, optamos por
pontuar brevemente aqueles que mais nos interessam.

23 GROF, Breve Historia de la Psicologia Transpersonal, p. 132.

2% AMOROSO, Richard L. “Consciéncia, uma defini¢do radical: o dualismo da substincia soluciona o Hard
Problem”. In: A revolugdo da consciéncia. Petropolis: Vozes, 2004, p. 27-49.
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"consciéncia" pode acarretar descricdes confusas devido ao fato de ele estar eminentemente
vinculado ao estado de alerta e aos processos mentais. Tal contexto nos revela que as questdes
acerca da consciéncia ndo sdo facilmente solucionadas, visto que estamos diante de um
problema que diz respeito a humanidade em si mesma. Nas palavras de Francisco Di Biase,
neurocirurgido e investigador do assunto, “a compreensao de sua natureza pode nos conduzir
a uma nova visdo de n6s mesmos e de nosso lugar no universo”®’. Todavia, os avancos da
ciéncia, como assevera o autor, embora ndo elimine as dificuldades, j4 nos permite ter um
maior entendimento sobre o tema e sua relacdo com o universo. Ao apresentar o livro 4
revolucdo da consciéncia, que retne inumeros artigos abordando o topico em questdo, Di
Biase ressalta o carater revolucionario do novo paradigma holistico que emerge envolvendo

os estudos da consciéncia:

Os autores, todos experts em estudos da consciéncia, sintetizam o0s
desenvolvimentos e as multiplas perspectivas resultantes do moderno estudo
da consciéncia, revelando dimensdes que a cultura ocidental somente agora
estd comegando a compreender. Stanislav Grof, um dos criadores da
Psicologia Transpessoal, afirma neste livro: "As experiéncias transpessoais
tém muitas caracteristicas estranhas que rompem todas as premissas

metafisicas mais basicas do paradigma cartesiano-newtoniano ¢ da visdo

materialista do mundo".?*®

As pesquisas de Di Biase nos mostram que o estudo da interacdo entre o cérebro e a
consciéncia estd baseado em duas perspectivas, uma cientifica e outra mistica. O modelo
cientifico de consciéncia considera que esta ¢ resultante de processos neurobioldgicos e,
portanto, a matéria ¢ um ponto primordial: “Nesse modelo a consciéncia se manifesta através
de padrdes energético-materiais complexos, em estruturas auto-organizadoras como o
cérebro”®’, Esse enfoque retrata a visdo ocidental, a qual, por ter se desenvolvido sob um
paradigma cartesiano-newtoniano, caracteriza-se, segundo Di Biase, de trés maneiras: 1) ¢é
dualista por decompor o ser humano em corpo e mente; 2) ¢ reducionista por limitar o
funcionamento do universo e do ser humano as relagdes atomicas e moleculares; 3) ¢
mecanicista por entender o universo como um grande e complexo mecanismo de reldgio. O
modelo mistico de consciéncia, por sua vez, considera que esta ¢ resultante de processos
espirituais e, portanto, o carater filosoéfico ¢ primordial: “Nessa concep¢do a consciéncia €

considerada a realidade primordial, a esséncia do universo e o fundamento de todo ser”**®*. Ao

255 DI BIASE. Francisco. “Ciéncia e consciéncia na Era da Informacdo”. In: 4 revolugdo da consciéncia.
Petropolis: Vozes, 2004, p. 7-10.

26 Ibid., p. 8.

27 DI BIASE, Francisco. O homem holistico: A unidade mente-natureza. 3* ed. Petropolis: Vozes, 2002, p. 19.

28 Ibid., p. 22.
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contrario do modelo cientifico, o modelo mistico retrata uma visdo mais oriental, na qual, de
acordo com Di Biase, considera-se que toda materialidade e todas as formas de vida seriam
manifestagdes involuidas da consciéncia pura e que a vigilia corresponde apenas a de um dos
muitos estados possiveis de consciéncia. Diante disso, as descobertas da atualidade ja nos
mostram que a consciéncia apresenta uma natureza pluridimensional, que se constitui de

2% Como vimos anteriormente,

diversos niveis interconectados entre si e com toda a realidade
foi apenas com as pesquisas de Sigmund Freud e o desenvolvimento da Psicanalise que a
Psicologia passou a considerar o aspecto inconsciente além do consciente dentro dos

processos psiquicos, elaborando a primeira concepg¢ao pluridimensional da consciéncia.

[...] ao se dar conta que o modelo de mente uninivel da ciéncia de sua época
era insuficiente para construir um arcabougo conceitual que permitisse
compreender e atuar sobre os fendmenos histéricos, voltou-se para a
construcdo teodrica de um aparelho psiquico pluridimensional (consciente,
pré-consciente e inconsciente) que fosse capaz de realizar tal intento.*®

Apos as descobertas de Freud, o psiquiatra Carl Gustav Jung, ao sentir a necessidade
de se desvincular das pesquisas freudianas, a fim de desvendar outros aspectos da psique,
expandiu o modelo existente, determinando a existéncia de um nivel psiquico mais profundo,
o qual denominou inconsciente coletivo, ambito marcado pela mitologia e pela espiritualidade
das tradigdes religiosas da humanidade. Di Biase esclarece que os avangos nesse campo
revelaram que a consciéncia humana era constituida, portanto, de diversos niveis de atividade
psiquica, cuja estrutura envolveria as caracteristicas dos estudos precedentes, mas as
ultrapassaria, chegando em um nivel de transcendéncia do corpo, do tempo e do espago, como

demonstram, hoje, as perspectivas transpessoais. E, assim

A consciéncia humana passou a ser compreendida, por autores da area
transpessoal como Ken Wilber e Stanislav Grof, como um modelo espectral,
unificando as diferentes escolas de psicologia e psicoterapia em um quadro
de referéncia coerente.”!

Perante esse cendrio, diversos autores passaram a cartografar a consciéncia humana,
incluindo o aspecto espiritual e transcendente nos estudos psicologicos, de modo a oferecer
roteiros de investigacdo da psique em perspectiva transpessoal. Além de Ken Wilber e

Stanislav Grof, expoentes como Roberto Assagioli, Pierre Weil, Roberto Crema e Kenneth

29 DI BIASE, Francisco. “Psicologia Transpessoal e Cartografias da Consciéncia”. In: Ciéncia Espiritualidade e
Cura. Editora Qualitymark, p. 63-84. Disponivel em:
<https://www.researchgate.net/publication/318597534 PSICOLOGIA_ TRANSPESSOAL _E CARTOGRAFIA
S DA _CONSCIENCIA>. Acesso em: 05 fev. 2022.

0 Ihid.

! Ibid.
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Ring se dedicaram ao mapeamento da consciéncia, apresentando trabalhos vastos nesse
campo. Conscientes de que ndo esgotaremos o tema e no intuito de compreendermos a
estrutura consciencial, bem como suas fung¢des para o desenvolvimento psicolégico humano,
focaremos nossas analises nas pesquisas de Ken Wilber, cujo trabalho evidencia uma
importante inovagao para a transpessoalidade ao tratar do espectro da consciéncia a partir de
uma visao integral.

De acordo com Wilber, inumeros psicologos, tedlogos, cientistas e filosofos da
contemporaneidade tém se interessado pela teoria denominada por Aldous Huxley, escritor

3

inglés, de philosophia perennis. “Filosofia perene”, para Huxley, designa “uma doutrina
universal sobre a natureza da humanidade e da realidade existente no amago de todas as
principais tradicdes metafisicas™®?. De maneira analoga, Wilber propde uma psychologia
perennis, a qual representaria uma visdo universal da natureza da consciéncia humana. O
autor explica que, para a filosofia perene, a realidade é composta de inimeros niveis de

existéncia, que, por se estenderem da matéria para o corpo, do corpo para a mente, da mente

para a alma e da alma para o espirito formam uma espécie de “Grande Cadeia do Ser”.

Cada dimens3o maior transcende, porém inclui, suas dimensdes menores;
portanto, essa ¢ uma concep¢ao de totalidades dentro de totalidades dentro
de totalidades, indefinidamente, estendendo-se do corpo até a Divindade. Em
outras palavras, essa "Grande Cadeia do Ser" ¢, na verdade, um "Grande
Ninho do Ser", com cada dimensdo maior envolvendo ¢ abarcando as
dimensdes menores, numa forma muito semelhante a uma série de circulos
ou de esferas concéntricas [...].%*

O Grande Ninho do Ser ¢, portanto, a estrutura fundamental que sustenta a filosofia
perene e, segundo Wilber, seria também o ponto chave para sua Psicologia integral. Para

melhor entendermos tal organizacdo, apresentamos, abaixo, uma representagdo grafica:

262 WILBER, Ken. “Psychologia perennis: o espectro da consciéncia”. In: Caminhos além do ego: Uma visdo
transpessoal. Sdo Paulo: Cultrix, 1997, p. 35.
263 WILBER, Psicologia Integral, p. 19.
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FIGURA 2: O Grande Ninho do Ser. Segundo Wilber, o Espirito é, simultaneamente, o nivel mais
elevado e a base nio-dual de todos os outros niveis.?**

A partir desse paradigma, os niveis determinados sdo considerados holons de
consciéncia, de maneira que cada um ¢ um todo completo, que faz parte de todos os outros.
Como esclarece Wilber, o organismo humano pode exemplificar essa dindmica da seguinte
maneira: “[...] um atomo total ¢ parte de uma molécula inteira, uma molécula inteira ¢ parte
de uma célula inteira, uma célula inteira ¢ parte de um organismo inteiro e assim por

diante”?%

. O autor ainda explica que, na mesma medida em que tal dindmica se encontra
embrenhada na fisiologia humana, podemos encontrd-la em outros campos (como,
letras-palavras-sentencas-idiomas ou pessoa-familia-comunidade-nacao-planeta),
evidenciando que o universo €, em esséncia, composto de #dlons. Nessa estrutura, os holons
se relacionam entre si, de modo que, de fora para dentro, as dimensdes maiores incluem as

menores, transcendendo-as, da seguinte maneira:

Cada dimensao maior do Grande Ninho - da matéria para o corpo, do corpo
para a mente, da mente para a alma e da alma para o espirito - transcende e
inclui as dimensdes menores, de modo que os corpos vivos transcendem mas
incluem os minerais, as mentes transcendem mas incluem os corpos vitais, as
almas luminosas transcendem mas incluem as mentes conceituais e o espirito
radiante transcende e inclui absolutamente tudo.*®

Seguindo esse raciocinio, o espirito representa, simultaneamente, a faceta mais
elevada e a base presente em todas as dimensdes, sendo tdo transcendente quanto imanente,

de modo a abranger o todo e a ultrapassa-lo. Wilber esclarece que, através dos niveis do

264 WILBER, Psicologia Integral, p. 20.
5 Ibid., p. 21.
%6 Ibid., p. 22.
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Grande Ninho, afluem, ainda, inimeras linhas de desenvolvimento (cognitiva, moral, estética,

afetiva, necessidades, identidades, perspectivas etc.)*’

, as quais se desdobram a medida que o
individuo se desenvolve em cada um dos niveis. Nessa perspectiva, enquanto corpo, alma,
mente e espirito se constituem niveis duradouros da estrutura consciencial e, por isso,
permanecem na existéncia, as linhas de desenvolvimento assumem cardter temporario e
relativamente independente®®, tendendo a serem substituidas nos niveis subsequentes. Para

melhor compreendermos a questao, mostramos, abaixo, como Wilber posiciona as linhas de

desenvolvimento dentro do Grande Ninho do Ser:

Espirito

1 1
Tecssadiaiur

FIGURA 3: As linhas de desenvolvimento de acordo com Ken Wilber.?®

Diante de tais estruturas, o que se constata, portanto, de acordo com Wilber ¢ que,
assim como existe um espectro eletromagnético de diferentes frequéncias, temos a nossa
disposi¢do um espectro de consciéncia, que nos leva dos estados pré-pessoais, passando pelos
pessoais e chegando aos transpessoais. Desde a luz visivel até os raios ultravioleta, as
inimeras radiagdes do espectro eletromagnético, apesar de, superficialmente, parecerem
muito distintas entre si, sdo, na realidade, facetas especificas de uma tUnica onda

eletromagnética e, dessa maneira, apresentam uma série de propriedades em comum. Wilber

%7 Segundo Wilber, também incluem a auto-identidade, as ideias a respeito do bem, a adogdo de papéis, a
capacidade sécio-emocional, a criatividade, o altruismo, as varias linhas chamadas “espirituais™ (solicitude,
sinceridade, preocupagdo, fé religiosa, meditacdo), a alegria, a competéncia para se comunicar, os modos de
espago e de tempo, a tomada pela morte, a visdo de mundo, a competéncia logico-matematica, as habilidades
cinestésicas, a identidade sexual e a empatia (WILBER, 2000, p. 43).

268 Pontuamos que, de acordo com Wilber, as linhas de desenvolvimento abrangem todo o espectro e podem se
desenvolver independentemente umas das outras: “Uma pessoa pode ser muito avangada em algumas linhas,
razoavel em outras, inferior em algumas outras - ¢ tudo ao mesmo tempo” (WILBER, 2000, p. 43). Por isso, o
desenvolvimento global do individuo ndo segue uma sequéncia linear.

29 WILBER, Psicologia Integral, p. 46.
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nos lembra que todos os raios do espectro eletromagnético viajam a velocidade da luz, todos
sdo compostos de vetores elétricos e magnéticos, todos sdo quantificados como fotons, entre
outras caracteristicas. Assim, por serem semelhantes em esséncia, as diferentes radiacdes sao
consideradas variagdes de um mesmo fendmeno basico, que vai desde os raios que vibram em
frequéncias mais altas e sutis até os raios que vibram em frequéncias mais baixas e densas. A
proposta de Wilber, desenvolvida com base em reflexdes de diversos outros autores, € que a

estrutura da consciéncia se comportaria da mesma maneira.

Referindo-se a consciéncia como composta de diversas gradacdes, faixas ou
niveis, afirma [Lama] Govinda que tais niveis “ndo sdo camadas separadas...
mas tém antes a natureza de formas de energia reciprocamente penetrantes,
desde a mais fina consciéncia luminosa que se irradia para todos os pontos ¢
que tudo penetra, até a forma mais densa de consciéncia materializada, que
se apresenta diante de nés como nosso corpo fisico visivel”. A consciéncia,
em outras palavras, ¢ aqui descrita de maneira muito semelhante ao espectro
eletromagnético [...].%"°

A conclusao de Wilber a esse respeito nos mostra que, ao considerarmos a consciéncia
como um espectro, podemos dizer que, assim como os primeiros cientistas alcangaram faixas
especificas do espectro eletromagnético de acordo com os métodos e instrumentos por eles
utilizados, os estudiosos da consciéncia também teriam se conectado a faixas especificas da
consciéncia conforme suas proprias metodologias. Isto significa, por conseguinte, que cada
investigador estaria certo a respeito do seu ponto de vista ao falar sobre o nivel vibratério
percebido em seus estudos. O cenario descrito teria tornado dificil a comunicagdo entre os
pesquisadores ocidentais e orientais, em fun¢do das divergéncias de lentes de analises. Dessa
maneira, segundo Wilber, enquanto os cientistas ocidentais consideram que o pensamento
oriental ¢ primitivo e débil, os filésofos orientais acreditam que o materialismo ocidental é
ilusorio e ignorante. Todavia, a perspectiva espectral da consciéncia visa a integragdo de todas
as faixas percebidas ao longo da histodria, a fim de proporcionar uma visao global da estrutura

consciencial humana que agrega ao invés de fragmentar.

O fato de ser cada abordagem, cada nivel, cada faixa apenas uma entre varias
outras faixas ndo deveria, de maneira alguma, comprometer a integridade
nem o valor dos niveis individuais nem da pesquisa levada a efeito nesses
niveis. Pelo contrario, sendo uma manifestagcdo particular do espectro, cada
faixa ou nivel s6 é 0 que é em razdo das outras faixas.?”!

Nessa perspectiva, todas as faixas ou niveis da consciéncia devem ser igualmente

considerados, a fim de alcangarmos a totalidade do espectro no desenvolvimento psicologico

2 WILBER, Ken. O espectro da consciéncia. Sdo Paulo, Cultrix, 1995, p. 9.
7! Ibid., p. 10.
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humano. Conforme as reflexdes de Wilber, as diferentes escolas de Psicologia existem,
precisamente, porque cada uma se debrugou em uma faixa especifica do espectro. Assim, ao
contrario de serem excludentes ou antagOnicas entre si, as quatro forgas psicoldgicas se
complementam, cada uma a seu modo particular. Se, por um lado, as psicoterapias ocidentais
visam ao tratamento do eu individual, as abordagens orientais sugerem sua transcendéncia.
Wilber ressalta, no entanto, que uma perspectiva nao invalida a outra, porém “um pesquisador
que, so tendo consciéncia de um nivel, nega a realidade dos outros, ¢ muito parecido com a
cauda que nega a existéncia do cachorro™”. E nesse sentido que, para uma visio integral,
pouco importa a disputa sobre qual enfoque acerca da consciéncia humana seja o mais
“correto”, visto que, cada escola psicologica tem razao ao analisar o nivel do espectro sobre o
qual investiga. Contudo, para Wilber, uma Psicologia que pretenda ser realmente integrativa
deve estar disposta a se utilizar das opinides e dos estudos concedidos por cada uma das
escolas. Por esse motivo, o autor delineou um modelo de consciéncia fiel a universalidade
proposta pela psicologia perene, levando em consideracdo tanto as conclusdes ocidentais

como as orientais. Wilber descreve o Espectro da Consciéncia da seguinte maneira:

r

Falando mais especificamente, o Espectro da Consciéncia ¢ uma visdo
pluridimensional da identidade humana, ou seja, cada nivel do Espectro ¢é
marcado por sensos de identidade individual diferentes e facilmente
reconheciveis, que vao desde a Identidade Suprema da consciéncia cosmica
até o estreito senso de identidade que se associa a consciéncia egdica,
passando por diversas gradagdes ou faixas.*”

Desse modo, o modelo da consciéncia espectral de Wilber, considera cinco principais
niveis: Mente, Faixas Transpessoais, Existéncia, Ego e Sombra, os quais explicamos,

resumidamente, a seguir.

E o que existe e tudo o que existe. E infinita por estar fora do espago e é eterna
por estar fora do tempo. Nada existe além da Mente. Nesse nivel,
Mente?™ identificamo-nos com o universo, o Todo, somos o Todo. E o wnico estado real
de consciéncia, todos os demais sdo, essencialmente, ilusdes. Nossa consciéncia
mais intima € idéntica a realidade ultima do universo.

Representam a area supra-individual do Espectro. Aqui, embora ndo se tenha
consciéncia da propria identidade com o Todo, ela ndo se limita ao organismo
individual.

Faixas
Transpessoais

22 WILBER, O espectro da consciéncia, p. 16.

23 WILBER, Psychologia perennis, p. 35.

21 Ken Wilber emprega o termo de duas maneiras distintas: 1) no Espectro da Consciéncia, Mente com M
maiusculo designa o nivel de consciéncia no qual nos identificamos com o Todo; 2) no Grande Ninho do Ser,
mente com m mintsculo designa o aspecto relacionado ao intelecto ou a inteligéncia humana.
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Nivel onde o individuo se identifica unicamente com a totalidade do organismo
psicofisico como ele se apresenta no espago-tempo. E aqui que os processos de
Existéncia pensamento racional comecam a se desenvolver. Contém as Faixas Biossociais,
as premissas culturais, as relagdes familiares e sociais e as instituigdes da
linguagem, logica, ética e lei.

Nivel onde o individuo se identifica com um quadro Unico ou representagao
mental mais ou menos preciso da totalidade do organismo. Identifica-se com o
Ego Ego ou autoimagem. A pessoa se identifica inteiramente com a mente e se sente
existir no corpo € nao como corpo. Processos intelectuais e simbolicos
predominam.

Nivel no qual o individuo aliena aspectos de sua propria psique, reduzindo sua
identidade a algumas partes do ego, que chamamos “persona”. O sujeito se
Sombra identifica com uma autoimagem imprecisa e empobrecida (a persona), enquanto
o restante de suas tendéncias (consideradas mas ou indesejaveis) sdo isoladas
para a Sombra.

QUADRO 16: Os niveis do Espectro da Consciéncia segundo Ken Wilber.?”?

Diante disso, compreendemos que, & medida que se dirige ao acesso do nivel da
Mente, o individuo vive um processo de libertacdo das identificacdes limitadas e parciais, a
fim de atingir campos mais vastos e abrangentes. Wilber esquematiza tal processo da seguinte

maneira:

SOMBRA

Persona Sombra

Faixas Filoséficas

EGO

Ego Corpo

Faixas Biossociais

EXISTENCIA

Organismo ~ Meio Ambiente

MENTE Faixas Transpessoais =

Universo

FIGURA 4: O Espectro da Consciéncia de Ken Wilber.?’®

Em suas reflexdes, Wilber esclarece que, se o nivel da Mente é o unico estado real de
consciéncia, os outros niveis sé existem por conta do dualismo e, em vista disso, sdo ilusoes,
uma vez que a psicologia perene considera todo dualismo mais ilusorio do que irreal: “A
divisdo do mundo em observador e observado ¢ apenas aparente ¢ nao real, pois o0 mundo

99277

continua sendo indistinto de si mesmo™'"’. A partir desse dualismo que cria duas partes

separadas (sujeito-objeto; eu-outro; organismo-ambiente), a identidade humana deixa de ser o

215 WILBER, Psychologia perennis, p. 36-38.
% Ihid., p. 36.
7 Ibid., p. 38.

105



Todo ndo-dual e passa a ser o organismo, encobrindo nossa Suprema Identidade, de modo a
originar o Nivel da Existéncia, o qual representaria um estado “fora da Mente*’®, e todos os
outros que o seguem. De acordo com Wilber, os niveis do Espectro da Consciéncia ndo sdo,
de maneira alguma, descontinuos ou separados; ao contrario, interpenetram-se: “Os niveis em
si parecem ter existéncia real independente apenas para os que estao demasiado deslumbrados
para enxergar através da ilusdo, para os que nao tém condigdes de perceber que o mundo
sempre ¢ indistinto de si mesmo, a despeito dos dualismos™?”.

O Espectro da Consciéncia nos mostra que cada nivel ¢ definido por caracteristicas
proprias e, por isso, demandam o uso de técnicas terapéuticas diferentes, fato que colabora
para a integragdo entre as visoes psicologicas ocidental e oriental. Conforme elucida Wilber, a
contribuicao das escolas ocidentais estd em seus amplos estudos acerca das patologias, as
quais, podem ocorrer em cada um dos niveis do espectro (exceto o da Mente). Em
contrapartida, os investigadores orientais da consciéncia, dedicaram-se, prioritariamente, as
analises e as ferramentas de acesso ao nivel transcendente da Mente, nivel onde jaz sua
principal colaboragdo para o paradigma de Wilber. De acordo com essa perspectiva, apenas

uma lente de analise nao seria suficiente para abarcar todo o Espectro da Consciéncia.

Os antigos sabios nos ensinaram que, precisamente devido ao fato de que a
realidade tem muitas camadas - com dimensodes fisicas, emocionais, mentais
e espirituais -, a realidade nao é simplesmente uma coisa de um sé nivel,
estendida a nossa volta para que todos vejam; vocé precisa se ajustar ao nivel
de realidade que quer entender.?*

Segundo Wilber, tal perspectiva nos revela que o impulso principal do individuo ¢ o de
realizar todo o Grande Nino do Ser em sua plenitude, tornando-se um veiculo do Espirito, que

se irradia para o mundo®®

. Assim, numa visdo integral da Psicologia, ¢ necessario considerar
todo o espectro da consciéncia, passando por todos os niveis que o compdem (da matéria ao
espirito) e integrando todas as linhas de desenvolvimento, a fim de nos tornarmos seres
humanos totais, capazes de ultrapassar o campo do egoismo, em dire¢do as nossas mais altas
potencialidades, as quais nos sintonizam as perspectivas de colaboracao, de fraternidade e de
unido.

Em conclusdo, a compreensdo dos niveis de consciéncia e sua visdo integral nos

confere a base necessdria para que, no topico a seguir, possamos nos aprofundar nas

2 WILBER, Psychologia perennis, p. 39.
27 Ibid., p. 40.

20 WILBER, Psicologia Integral, p. 208.
31 Ibid., p. 209.
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caracteristicas do processo de expansao da consciéncia, cuja resultante ¢ a ativacdo das

capacidades humanas.

3.3 A expansio da consciéncia e a ativacdo das capacidades humanas

O conteudo trabalhado no tépico anterior nos mostrou que o Grande Ninho do Ser de
Ken Wilber representa um espago de desenvolvimento para o individuo, no qual estdo
disponiveis facetas da realidade possiveis de serem alcangadas, por meio do desenvolvimento
dos talentos e das habilidades que o constituem. J& compreendemos que o termo transpessoal
designa a capacidade de ir além do ego, utilizando, para tanto, o ambito pessoal. Como afirma
Manuel Almendro, pioneiro e fundador do campo transpessoal na Espanha: “Nao se trata de
negligenciar a responsabilidade pelo pessoal a fim de cantar como anjos em um cartio-postal”
(tradugdo nossa)®™. Trata-se, na perspectiva integral, de exercitar, de maneira simultinea,
todas as potencialidades advindas de cada uma das dimensdes humanas - fisica, emocional,

13, De acordo com Wilber, enquanto os niveis mais espirituais do Grande

mental e espiritua
Ninho do Ser existem enquanto potenciais na estrutura consciencial e ndo como dados
absolutos, os niveis mais materiais ja se encontram mais consolidados em nossa realidade, de

modo que atuam como ancoras a sustentarem o caminho rumo a integracao.

Os niveis inferiores - matéria, corpo, mente - ja surgiram numa grande
escala, de modo que eles ja existem plenamente desenvolvidos neste mundo
manifesto. Mas, as estruturas superiores - psiquica, sutil, causal - ainda ndo
estdo conscientemente manifestas numa escala coletiva; elas continuam
sendo, para a maior parte das pessoas, potenciais do corpo-mente humano,
realidades ndo plenamente efetivadas.”!

E nesse sentido que o Grande Ninho do Ser representa, para Wilber, uma oportunidade

de ativagdo dos potenciais que vibram em laténcia em nossa intimidade. Ao longo desse
“ A . . . 285

processo, as experiéncias culminantes ou de pico™ desempenham um papel fundamental para

a consolidacdo dos niveis mais espirituais da consciéncia no individuo. Embora, conforme

Wilber, as experiéncias culminantes sejam tempordrias, independentemente de sua

profundidade, elas promovem o acesso aos niveis superiores da consciéncia, os quais se

22 ALMENDRO, Manuel. “Transpersonal manifesto. Remembering, retracting paths: greatness and misery.
Transpersonal psychology under review.” In: Journal of Transpersonal Research, 2009, Vol. 1 (2), p. 105.

8 Na obra Psicologia Integral, Ken Wilber sugere abordagens terapéuticas e atividades que se ligam a cada um
desses niveis, no intuito de oferecer possibilidades para que cada individuo exercite todas as dimensdes que
compdem o Grande Ninho do Ser em seus processos pessoais. Para mais informagdes a esse respeito, conferir as
paginas 130 e 131 do livro em questdo.

24 WILBER, Psicologia Integral, p. 26.

285 Sobre o tema, conferir pp. 95 € 96.
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desenvolvem a medida que tais estados temporarios se tornam permanentes para a

individualidade.

O desenvolvimento superior envolve, em parte, a conversdo de estados
alterados em realizagdes permanentes. Em outras palavras, nos ambitos
superiores da evolugdo, os potenciais transpessoais que sO eram acessiveis
em estados de consciéncia temporarios sdo, em medida crescente,
convertidos em estruturas de consciéncia duradouras.**

Na visao de Wilber, os estados meditativos sao fundamentais para a consolidacao dos
niveis superiores da consciéncia, uma vez que proporcionam a conexao com eles de maneira
mais prolongada e estavel. Assim, gradativamente, a pratica de acesso aos niveis superiores
possibilita que seus potenciais aflorem, tornando-se cada vez mais duradouros. Isto, no
entanto, sO ¢ viavel porque as estruturas basicas ou mais materiais, as quais estdo ao alcance
do eu, ja se encontram solidificadas na consciéncia, oferecendo o ancoramento necessario

para que o individuo expanda suas possibilidades.

Cada vez que o eu [...] encontra um novo nivel do Grande Ninho, ele, em
primeiro lugar, identifica-se com ele e o consolida; em seguida, ele se
desidentifica desse nivel (ele o transcende, desencaixa-se dele); e entdo o
inclui e o integra a partir do nivel superior seguinte. Em outras palavras, o eu
percorre um fulcro (ou um “marco”) do seu proprio desenvolvimento.?’

Nao obstante o processo descrito acima seja imprescindivel para a individuagdo do ser
humano, muitas vezes, a individualidade o mantém adormecido. O tedlogo francés Jean-Yves
Leloup e o psicélogo brasileiro Roberto Crema, ambos estudiosos da transpessoalidade,
atribuem o motivo de tal adormecimento a uma patologia denominada por eles de normose.
Segundo o francés Pierre Weil, um dos principais expoentes da Psicologia Transpessoal a
atuar no Brasil, a normose “pode ser definida como o conjunto de normas, conceitos, valores,
estereotipos, habitos de pensar ou de agir, que sdo aprovados por consenso ou pela maioria em
uma determinada sociedade e que provocam sofrimento, doenga e morte”. O autor explica
que o processo de instauracdo da normose acontece quando uma grande maioria de pessoas se
encontra em acordo diante de uma opinido (ou postura), a qual adotam para si, de maneira
mais ou menos consciente, criando um habito. Acredita-se que tais normas deveriam atuar
como ferramentas harmonizadoras de nossos campos fisico, emocional e mental, colaborando

para o equilibrio de nossa qualidade de vida. Por isso, segundo Weil, o senso comum tende a

26 WILBER, Psicologia Integral, p. 30.

27 Ibid., p. 50.

28 WEIL, Pierre. “Normose, anomalias da normalidade”. In: Normose: a patologia da normalidade. Campinas:
Verus Editora, 2003, p. 22.
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considerar aquilo que a maioria sente, pensa ¢ faz o normal, criando uma espécie de roteiro a
ser seguido. Embora nem todas as normas sejam benéficas ou se encaixem para a
heterogeneidade de individuos, como ha um consenso em torno delas, dificilmente se
reconhece seu carater patologico. Assim, trata-se de uma normalidade doentia, caracterizada

por Weil da seguinte maneira:

1. € um héabito de pensar, sentir e agir;

2. aceito como normal por consenso social;

3. tem natureza patogénica ou letal;

4. possui génese pessoal ou coletiva, mediante um processo introjetivo.?*

Nesse contexto, existe uma grande diversidade de normoses, as quais sao marcadas
por duas particularidades em comum: o automatismo e a inconsciéncia. Para Weil, porque
pertencer a minoria significa se tornar vulneravel e exposto as criticas, em geral, os seres
humanos, por comodismo, seguem os exemplos ditados pela maioria. Dessa maneira, “tomar
consciéncia da normose e de suas causas constitui a verdadeira terapia para a crise
contemporanea”’. O processo de conscientizagdo das normoses constitui uma oportunidade
de libertagdo para vivenciarmos todos os niveis que compdem o Grande Ninho do Ser,
despertando todas as potencialidades que nos traduzem enquanto seres humanos. Quando
sentimos o desejo excessivo de nos tornarmos iguais aos outros, abrimos mao de nossas
caracteristicas essenciais, gerando adoecimentos em todos os niveis. Para Leloup, despertar
para as proprias normoses ¢ um processo arduo, pois, ao voltarmos para nés mesmos, no
intuito de assumirmos nossos desejos mais intimos, enfrentaremos consequéncias que podem
chegar ao desprezo, ao julgamento e a quebra de lagos. Em contrapartida, “se a pessoa for
capaz de escutar o desejo profundo que habita nela e atravessar os medos envolvidos,
alcangara uma identidade pessoal; enfim o poder de ser do eu™".

Em suas reflexdes sobre o tema, Leloup esclarece que, a medida que nos
individuamos, expandindo nossas consciéncias, podemos sentir o chamado do Se/f*** para nos
tornarmos mais do que “eu”, ou seja, mais do que um ego. Em suas analises sobre a conquista
e a exploragdo dos mundos internos, Roberto Assagioli, psiquiatra italiano pioneiro na area da
Psicologia Transpessoal, colabora com a visdo de Leloup, Crema e Weil, ao ressaltar o fato de

que, no momento atual, a humanidade se encontra diante de uma crise simultaneamente

2 WEIL, Normose, anomalias da normalidade, p. 23.

0 Ibid., p. 25.

P LELOUP, Jean-Yves. “Normose ¢ o medo de ser”. In: Normose: a patologia da normalidade. Campinas: Verus
Editora, 2003, p. 31.

»2 De acordo com Carl Jung, o Self ¢ um arquétipo que representa a totalidade psiquica do individuo, unificando
consciente e inconsciente, de modo a integrar nossas particularidades mais essenciais.
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coletiva e individual, a qual acarreta uma insatisfagao geral pela vida comum. De acordo com
o autor, esse descontentamento com as normas vigentes pode funcionar como estimulo a
impulsionar a individualidade a buscar “algo a mais™: “Essa procura por algo diferente, essa
rebelido contra a vida comum acontece de duas formas e, em ambos os casos, tende € leva a

»2%3  Para a Psicologia Transpessoal, a expressio “expansio da

expansdao da consciéncia
consciéncia” designa o processo, j& mencionado, de transcendéncia do nivel do ego (sem
deixar de inclui-lo), o qual orienta o individuo a atingir niveis mais profundos em si mesmo,
ampliando seu senso de identidade pelo acesso a dimensdo espiritual. A perspectiva de
Assagioli nos diz que tal processo se da de duas maneiras - uma interna e uma externa - € em

trés diregdes - para baixo, horizontalmente e para cima, conforme descrevemos a seguir:

EXPANSAO DA CONSCIENCIA

Espaco

Interno

Leva a ampliagdo da consciéncia a respeito do
mundo externo e, sobretudo, a exploragdo e ao

Externo

Leva a ampliagdo da consciéncia a respeito do
mundo interno. Justifica o crescente interesse

dominio do espaco.

Desenvolvem-se  as

pela Psicologia, pela exploragdo do inconsciente

inconsciente inferior ou a
deixa-lo aflorar no campo da
consciéncia. Esta é a tarefa da
psicandlise. Pode ser feita por
motivos terapéuticos  ou
educativos, mas também pelo
fascinio pelos aspectos
primitivos e instintivos da
natureza humana.

autoconsciéncia pessoal para
mergulhar na  consciéncia
coletiva. Refere-se a
participacdo e a identificacao
com outros seres, com a
natureza, com as coisas. Seu
aspecto mais relevante ¢ o
senso de participag@o na vida e
no vir a ser universal.

atividades de dominag@o e utilizagdo das forcas | ¢ pelas leis que regulam as energias
da natureza. psicologicas.
Direcao
Para baixo Horizontalmente Para cima
() (<) (1)
Tendéncia a explorar o | Tendéncia a  fugir  da | Tendéncia a buscar os niveis

transpessoais. Pode acontecer
ao elevar o “eu” até os niveis
superiores ou ao abrir 0 “eu” a
influéncia das energias
provenientes de tais niveis.
Interagdo entre o ego e os
niveis supraconscientes. Seu
aspecto mais relevante € o
contato com o Eu transpessoal.

QUADRO 17: A expansdo da consciéncia. Quadro criado a partir das ideias de Roberto Assagioli.?**

Embora Assagioli especifique a expansdao da consciéncia em diversas categorias,

dentro de nossa pesquisa, ao utilizarmos a expressdo, referir-nos-emos a expansdo que se

2% ASSAGIOLI, Roberto. “Expansio da Consciéncia: Conquista e Exploragio dos Mundos Internos”. In: Istituto
di Psicosintesi, Florenga. Li¢ao 01/1972. Tradugdo livre: Centro de Psicossintese de Sdo Paulo, fev. 2019.
Disponivel em: <http:/psicossintese.org.br/wp-content/uploads/2019/02/1.1%C3%87%C3%830-01.1972.pdf>.
Acesso em 13 fev. 2022, p. 1.

24 Ibid., p. 1-3.
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caracteriza no espaco interno e para cima, designando o acesso aos niveis transpessoais. O
autor determina, ainda, dois modos de descida dos contetidos supraconscientes a consciéncia:
o espontaneo ou o provocado. O modo espontidneo origina o que costumamos chamar de
inspiragdo e de intuicdo, as quais podem ser comparadas a “um reldmpago que ilumina
momentaneamente ou por um tempo mais ou menos longo a consciéncia de vigilia™**>. O
modo provocado, por sua vez, explora, ativamente, os niveis transpessoais, a partir de uma
elevagdo voluntaria do eu consciente (ego), por meio, por exemplo, da prece ou da meditagdo,

processos que, independente de quais sejam, demandam a aplicagdo da vontade.

Direi somente que, em todos os varios modos e fases da elevacdao da
consciéncia, ¢ necessario o uso da vontade. A vontade ¢ necessaria para
eliminar os obstaculos, para manter o estado de recepgao; € como propulsora
para uma elevagdo sempre mais alta; para estabilizar a consciéncia em niveis
superiores; enfim, para dirigir e usar as energias aprisionadas.**®

De maneira complementar ao pensamento de Assagioli, Leloup afirma que, muitas
vezes, ndo engendramos o processo de ascese aos niveis superiores de nossas consciéncias,
despertando todos os potenciais que nos tornam humanos, por medo de perdermos a nogao de

27 Assim, a forca da

identidade e tudo o que construimos nos ambientes nos quais circulamos
vontade, na perspectiva de Assagioli, opera como a mola propulsora a nos guiar em dire¢ao ao
alto, a fim de acessarmos nossas potencialidades, por meio da conexdo com os niveis mais
transcendentes de nds mesmos.

No que diz respeito aos efeitos que as expansdoes da consciéncia t€ém sobre a
personalidade, Assagioli refor¢ca a responsabilidade e o cuidado em torno de tais processos,

uma vez que podem se tornar danosos para uma individualidade mal preparada.

Acima de tudo, podem produzir exaltagdes: a personalidade sente-se plena
de novas forcas e toma consciéncia das potencialidades superiores inerentes
ao supraconsciente ¢ ao Eu. Ao realizar um Eu essencialmente da mesma
natureza da Realidade Suprema, algo divino, pode suscitar um senso de
exaltagdo na personalidade que se ilude pensando estar no mesmo nivel
superior, e ja ser, antes do longo e necessario processo de transmutacao e
regeneragdo, aquele que percebeu que se tornou consciente no momento de
iluminagao®®,

De acordo com o autor, uma expressao extrema referente a essa exaltacao seria “Eu

sou Deus”, fato que se constitui uma ilusdo ¢ um erro fundamental, visto que o individuo

25 ASSAGIOLL, Expansédo da Consciéncia, p. 4.
2% [bid . p. 6.

2T LELOUP, Normose e o medo de ser, p. 31.

28 ASSAGIOLI, Expanséo da Consciéncia, p. 8.
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confunde o que existe em potencial e o que ¢é atual em sua existéncia. E certo que a elevagio
aos niveis transpessoais proporciona o acesso as potencialidades da personalidade. Todavia, é
também necessario um longo processo de germinagdo, desenvolvimento e assimilagdo dos
elementos ali captados para que se concretizem de fato. Para Assagioli, ao retornar para o
nivel da consciéncia comum, o individuo precisa se dar conta de que ha uma “longa obra,
complexa e também penosa para passar do potencial ao realizavel e colocar em acgdo aquelas
potencialidades™*. Outros efeitos prejudiciais para a individualidade mal preparada sio, de
acordo com o autor, tensdo nervosa e psiquica excessivas, além de conflitos advindos dos
contetidos inferiores, quando ndo integrados corretamente no trabalho terapéutico.

Embora seja necessario pontuar as possibilidades nocivas dos processos de expansao
da consciéncia mal conduzidos, nosso propdsito principal ¢ ressaltar os efeitos positivos, de
carater temporario ou duradouro, que tais experiéncias sao capazes de proporcionar para a
individualidade. Assagioli nomeia os efeitos temporarios de estados estdticos, os quais
proporcionam a comunhdo com a mais vasta Realidade e a contempla¢do do que existe nos
mundos superiores: “Eles sdo acompanhados pelo senso de alegria, de poténcia, de amor, de
inclusdo, de compreensdo crescentes, suscitando impulsos de dedicag¢do, de consagracdo a
Realidade ou ao Ser superior com o qual esteve em contato™”. Como se tratam de estados
temporarios, segue-se que o individuo tende a buscar a repeticdo das experiéncias, postura
que, gradativamente, faz com que o nivel geral da personalidade se eleve, a partir do contato
constante com os contetidos superiores, fortalecendo-se intimamente para se manter nas
condi¢des jubilosas por periodos cada vez mais longos®® (denominados por ele de estados
duradouros).

Para que as expansdes conscienciais sejam genuinamente proveitosas para o individuo,
Assagioli assevera a necessidade de se executar duas tarefas bésicas: 1) a compreensao ¢ a
correta interpretagdo das experiéncias vividas, que evitardo as exalta¢des; 2) a assimilacdo ou
a integracdo na personalidade dos novos contetidos acessados. Segundo o autor, todo o
processo pode ser considerado como uma morte e uma ressurrei¢cao, uma vez que o individuo
passa a ter a oportunidade de desenvolver, conscientemente, as novas capacidades adquiridas
na expansao, utilizando-as a seu favor. Aqueles que passam pelos processos de expansao de

consciéncia, integrando suas vivéncias devidamente, de acordo com Assagioli, além de terem

29 ASSAGIOLL, Expansédo da Consciéncia, p. 8.
39 Ipid., p. 9.
31 Ibid.
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a capacidade de irradiarem, espontaneamente, suas transformagdes pelas suas posturas

intimas, também tendem a utilizar as capacidades adquiridas de maneira externa:

Aqueles que tém tido elevagdes de consciéncia no sentido superior
sentem-se, naturalmente [...] inclinados a compartilhar com os outros as suas
riquezas internas. E uma atividade que se pode chamar servico. Ela pode ser
desenvolvida de diversos modos, segundo as atitudes e os interesses
individuais. A mais direta ¢ ajudar os outros a obter essas ampliacdes e
elevagdes da consciéncia [...].>"

Roberto Crema, em suas definigdes e andlises sobre a normose, descreve esse caminho
delineado por Assagioli como um processo no qual nos tornamos plenamente humanos, a
medida que investimos nos talentos que “o Mistério” nos confiou. Segundo essa perspectiva,
Crema explica que o ser humano introduziu no planeta a evolucdo intencional e consciente:
“A pessoa evolui se quiser, & medida que enveredar no caminho da individuagdo™. Partindo
do pressuposto de que ndo nascemos para morrer, mas para ser, Crema atesta que um existir
pleno ¢ caracterizado pelo desenvolvimento de nossos talentos vocacionais, os quais, sob a
Otica de Assagioli podem ser acessados por meio das experiéncias de expansdo da
consciéncia, engendradas a partir da for¢ca da vontade. Para Pierre Weil, o empenho no
desenvolvimento dos potenciais mais intimos € precisamente o que diferencia uma pessoa
normoética de uma pessoa saudavel: enquanto o normdtico procura a felicidade onde ndo ¢
encontrada, o saudavel busca a plenitude de si mesmo, tornando-se quem realmente ¢**. Weil
também nomeia o individuo saudavel de mutante: “O mutante ¢ aquela pessoa que, esteja
onde estiver, transforma os proprios valores, trabalha a si mesma para uma unica finalidade:
lograr a plenitude, ou seja, o pleno alcance de todo o seu potencial, da sua liberdade e da
consciéncia total™®,

Dessa maneira, todos os processos acima descritos acabam por gerar, ao longo do
tempo, ndo apenas uma transformacao intima, colaborando com a satude integral do individuo,
mas também uma modificagdo geral nas estruturas sociais, originando novas formas de lidar
com a existéncia, além de moldes mais integradores para a civilizagdo. Isto porque
personalidades que ativam seus mais altos potenciais humanos, em busca da plenitude,
colaboram, pela influéncia de suas mudancas internas, para que a sociedade, no nivel externo,

também caminhe em direc¢do a plenitude.

392 ASSAGIOLI, Expansdo da Consciéncia, p. 11.

3% CREMA, Roberto. “Trés fundamentos da normose”. In: Normose: a patologia da normalidade. Campinas:
Verus Editora, 2003, p. 42.

3% WEIL, Pierre. “Do estagnante ao mutante”. In: Normose: a patologia da normalidade. Campinas: Verus
Editora, 2003, p. 154.

395 Ibid., p. 156.
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3.4 A transcendéncia e a espiritualidade na perspectiva transpessoal

O caminho delineado ao longo deste capitulo evidenciou a importancia da
espiritualidade para a manutencdo dos estados de saude da individualidade. Compreendemos,
a partir da visdo integral elaborada por Ken Wilber, que, no espectro da consciéncia, a
dimensao espiritual representa tanto a faceta mais elevada, como a base presente em toda a
estrutura consciencial, abrangendo o todo e ultrapassando-o, simultaneamente. Nesse sentido,
inferimos que o aspecto espiritual da individualidade ¢ uma dimensdo constitutiva da
consciéncia, simbolizando, como percebemos no topico anterior, uma possibilidade de acesso
e desenvolvimento das mais altas potencialidades humanas. No prefacio da segunda edi¢do de
sua obra Introdugdo a Psicologia do Ser, Abraham Maslow afirma que “sem o transcendente
e o transpessoal, ficamos doentes, violentos e niilistas, ou entdo vazios de esperanga e
apaticos™". Para o autor, enquanto seres humanos, “necessitamos de algo 'maior do que
somos', que seja respeitado por nds proprios e a que nos entreguemos num novo sentido
[..]7"7 demonstrando que, o desenvolvimento psicologico 6timo também decorre do
reconhecimento e do progresso de nossa dimensao transcendente.

Ao analisar a relag@o entre a Psicologia e as tradi¢des religiosas ocidentais e orientais,
Carl Gustav Jung, cujo trabalho representa uma importante base para a Transpessoal, explica
que a religido ocupa um papel importante para um grande numero de individuos, constituindo

“uma das expressdes mais antigas e universais da alma humana™*®

e, por isso, deveria, ao
menos, ser constatada pela area psicologica. Tratando do conceito em torno do termo
“religiao”, Jung esclarece que, seus estudos, partem de uma acurada observa¢ao daquilo que o

tedlogo alemdo Rudolf Otto*”

chamou de “numinoso”: “[...] uma existéncia ou um efeito
dindmico ndo causados por um ato arbitrario™'®. Nessa perspectiva junguiana, o fendmeno
religioso, ao se relacionar com o numinoso, constitui uma condi¢ao independente da vontade
do individuo por se vincular a algo que se apodera do sujeito humano (ou o domina),
acarretando uma mudanca de consciéncia: “Poderiamos, portanto, dizer que o termo 'religiao’

designa a atitude particular de uma consciéncia transformada pela experiéncia do

306 MASLOW, Abraham H. Introducdo a Psicologia do Ser. 2* ed. Tradugdo: Alvaro Cabral. Rio de Janeiro:
Eldorado, 1968, p. 12.

397 Ibid.

3% JUNG, C. G. Psicologia da religido ocidental e oriental. 3* ed. Tradi¢do: Pe. Dom Mateus Ramalho Rocha.
Petropolis: Vozes, 1988, p. 1.

39 Para Rudolf Otto, os aspectos considerados divinos compdem um grupo de vivéncias que expressam algo
além do ambito racional, utilizando o termo numinoso para designar o carater irracional e incognoscivel da
religido. O autor acredita que considerar apenas os aspectos intelectuais e morais do sagrado seja algo
mortificador para a humanidade e explica que a esséncia de toda religido reside no aspecto numinoso, isto €, em
sua particularidade incontrolavel e impronunciavel. (CECCON, HOLANDA, 2012, p. 65)

30 JUNG, Psicologia da religido ocidental e oriental, p. 3.

114



numinoso’3!!

. Embora esteja particularmente voltada para as religides, a visdo de Jung, ao se
ligar ao aspecto numinoso do fendmeno religioso, aponta para a importancia da influéncia do
sagrado na experiéncia humana. De maneira anadloga ao pensamento junguiano e diante da
reflexdo elaborada até o momento, compreendemos que, ndo apenas as vivéncias religiosas
tétm a capacidade de proporcionar uma transformag¢do da consciéncia, mas também as
vivéncias espirituais, as quais ndo necessariamente se localizam dentro de uma estrutura
dogmatica.

Segundo Stanislav Grof, a Psicologia Transpessoal ¢ uma disciplina que integra
espiritualidade e ciéncia, partindo do pressuposto de que ambas se complementam na
constru¢do de uma compreensdo mais holistica da realidade. No entanto, Grof ressalta que,
para compreendermos a visdo transpessoal acerca do aspecto transcendente da consciéncia, €
fundamental diferenciarmos religido e espiritualidade. Para o autor, enquanto a espiritualidade
se vincula as experiéncias diretas de dimensdes e aspectos incomuns da realidade, sem a
necessidade de um mediador no contato com o divino, a religido se relaciona a atividades

312/ Na abertura de sua obra, 4

institucionalizadas em locais especificos, com sistemas oficiais
tempestuosa busca do Ser: Um guia para o crescimento pessoal através da crise de

transformagado, Stanislav Grof e Christina Grof afirmam que:

O desenvolvimento espiritual é uma capacidade evolutiva inata de todos os
seres humanos. E um movimento em dire¢do a totalidade, a descoberta dos
verdadeiros potenciais de um individuo. E ¢ tdo comum e natural como o
nascimento, o crescimento fisico e a morte - uma parte integral de nossa
existéncia.’"?

Isso significa que o ambito espiritual da consciéncia, além de ser legitimo para a
psique, ¢ também de suma importancia para o desenvolvimento integral do individuo.
Corroborando a visdao de Grof e Grof, Saldanha e Simao sustentam que a transcendéncia ¢
inerente ao ser humano, representando suas caracteristicas mais elevadas, as quais suscitam
um senso de comprometimento, bem como a constru¢do de um sentido de vida. Em seus
estudos sobre o sagrado nos processos de cura, os autores recordam que: “Para Maslow, a

transcendéncia na Psicologia Transpessoal indica a natureza mais ampla do individuo e ndo a

3 Ibid., p. 4.

312 SALLES, V. JARDIM, A. MACIEL, C. “Duas entrevistas com Stanislav Grof, editadas por Virginia Salles,
Alvaro Jardim e Carmen Maciel”. Tradu¢io de Alvaro Jardim. In: Giornale Storico del Centro Studi di
Psicologia e Letteratura, vol. 3, aprile 2007, fasciculo 4, Psicologia ¢ Comunicazione, p. 259. Disponivel em:
<https://www.aljardim.com.br/grof/8.pdf>. Acesso em 15 fev. 2022.

313 GROF, Christina. GROF, Stanislav. 4 tempestuosa busca do Ser: Um guia para o crescimento pessoal através
da crise de transformag8o. Sdo Paulo: Cultrix, 1995, p. 1.
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autoaniquila¢do da sua individualidade™'®. Aurino Ferreira e Sidney Silva, estudiosos da érea,
por sua vez, afirmam que, para o paradigma transpessoal, a espiritualidade se relaciona ao que
fazemos para viver a vida de maneira intensa, tornando-a plena de sentido, a partir do cultivo
consciente dos vinculos afetivos: “Em sintese, pelo fato de o espiritual ser uma experiéncia
transpessoal, tem relagdo direta com a natureza da subjetividade. Nesse caso, a espiritualidade
emerge como aquilo que caracteriza o ser mesmo do sujeito’™'’. Nessa perspectiva, o aspecto
transcendente da consciéncia representa a possibilidade de ampliacao dos dominios do “eu” e,
por isso, como ja nos mostrou a visdo de Ken Wilber, ndo se encontra dissociado dos aspectos
mentais, emocionais e fisicos.

Wilber, ao tratar do tema da espiritualidade em suas pesquisas, refor¢a a importancia
de se definir o termo, a fim de evitarmos interpretacdes distorcidas. Partindo de sua
constru¢do em torno da estrutura consciencial, o autor afirma a existéncia de, pelo menos,
cinco definigdes diferentes, as quais nos mostram, de acordo com cada ponto de vista, se a

espiritualidade se desenvolve ou ndo em estagios.

Eis aqui as defini¢des mais comuns: (1) A espiritualidade envolve os niveis
mais elevados de qualquer uma das linhas de desenvolvimento. (2) A
espiritualidade é a soma total dos niveis mais elevados das linhas de
desenvolvimento. (3) A espiritualidade é, ela mesma, uma linha de
desenvolvimento separada. (4) A espiritualidade ¢ uma atitude (tal como a
sinceridade ou o amor) que vocé pode ter em qualquer estagio em que esteja.
(5) A espiritualidade, basicamente, envolve experiéncias de pico e ndo
estagios.*'®

Para Wilber, as definigdes acima representam aspectos diferentes e importantes do
amplo fendmeno da espiritualidade e, portanto, em uma perspectiva integral, todos merecem
ser incluidos. Sintetizamos, a seguir, os principais pontos que caracterizam cada um dos

conceitos do autor sobre o tema em questao.

Aqui, espiritualidade significa os niveis transpessoais de qualquer
uma das linhas de desenvolvimento (como nossas capacidades
cognitivas mais elevadas, nossos afetos mais desenvolvidos,
nossas aspiragdes morais mais elevadas etc.). Reflete tudo o que
aponta para os niveis mais elevados de cada uma das linhas.

(1) A espiritualidade envolve
os niveis mais elevados de
qualquer uma das linhas de
desenvolvimento

314 SALDANHA, Vera. SIMAO, Manoel José. “O Sagrados nos processos de cura e transformagio na
perspectiva da Abordagem Integrativa Transpessoal”. In: Revista transdisciplinar - Uma oportunidade para o
livre pensar, vol. 4, ano 2, n° 4, jul. 2014. Disponivel em:
<http://revistatransdisciplinar.com.br/wp-content/uploads/2018/01/1-%E2%80%93-O-Sagrado-nos-processos-de
-cura-e-transforma%C3%A7%C3%A30-na-perspectiva-da-Abordagem-Integrativa-Transpessoal.pdf>.  Acesso
em 15 fev. 2022.

315 FERREIRA, Aurino L. SILVA, Sidney C. R. “A espiritualidade como acontecimento transpessoal”. In:
Psicologia, Espiritualidade e Epistemologias Nao-Hegeménicas, vol. 3. Sdo Paulo: CRP, 2016, p. 81-89.

318 WILBER, Psicologia Integral, p. 147.
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Nesse caso, a espiritualidade segue um curso sequencial.

(2) A espiritualidade é a
soma total dos niveis mais
elevados das linhas de
desenvolvimento

Aqui, embora as linhas de desenvolvimento individuais se
desdobrem de maneira hierarquica, a soma total dos niveis mais
elevados dessas linhas ndo apresentaria um desenvolvimento em
estagios. O caminho espiritual de cada pessoa ¢ individual e
unico, mesmo que as aptiddes particulares sigam um caminho
definido.

(3) A espiritualidade é, ela
mesma, uma linha de
desenvolvimento separada

Aqui, o desenvolvimento espiritual mostra um curso sequencial,
uma vez que uma linha de desenvolvimento, por definigdo,
mostra desenvolvimento.

(4) A espiritualidade é uma
atitude (tal como a
sinceridade ou o amor) que
vocé pode ter em qualquer
estagio em que esteja

Aqui, ha dificuldade de manter a coeréncia, pois as atitudes
tendem a se desdobrar do modo egocéntrico para o sociocéntrico
e, entdo, para o mundicéntrico; e, portanto, ndo estaria
completamente presente em todos os niveis. E a definicdo mais
comum.

o) A espiritualidade,
basicamente, envolve
experiéncias de pico e nao
estagios

Aqui, as experiéncias ndo apresentam desenvolvimento
sequencial, uma vez que sdo temporarias. Além disso, os estados
sdo incompativeis uns com os outros: ndo ¢ possivel estar em
vigilia e em sono, a0 mesmo tempo.

QUADRO 18: As cinco defini¢des de espiritualidade, de acordo com Ken Wilber.*"’

A despeito da possibilidade de se desenvolver ou ndo de maneira sequencial, Wilber
atesta que espiritualidade envolve, certamente, a pratica. Tal visdo ndo pretende negar a
importancia da crenca, da fé ou da mitologia religiosa, mas propde incluir o ambito da

318 Nesse

experiéncia tao testemunhado pelos grandes santos, iogues e sabios da humanidade
sentido, mesmo que a espiritualidade esteja associada unicamente as experiéncias de pico,
percebemos que estas também podem ser induzidas, fato que requer algum tipo de pratica,
como a prece, a meditacdo ou os rituais. Segundo Wilber, “todas essas praticas deixam a
pessoa receptiva a uma experiéncia direta do Espirito € ndo meramente a crencas ou ideias a
respeito do Espirito™". A partir do paradigma wilberiano, compreendemos, portanto, que, na
perspectiva transpessoal, a espiritualidade auténtica nao pretende traduzir o mundo de uma
maneira diferente, excluindo as propostas mais racionais e cartesianas da existéncia, mas

almeja transformar a consciéncia, a partir da ampliacdo perceptual sobre si mesma, sobre

aquilo que a circunda, sobre o outro e sobre o sagrado.

317 WILBER, Psicologia Integra, p. 147-152.
8 [bid., p. 156,
3 Ibid., p. 154.
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CONCLUSAO

A partir do presente capitulo, compreendemos como o recente paradigma da
transpessoalidade se desenvolveu dentro do contexto psicoldgico, ampliando as possibilidades
de aprofundamento do universo psiquico. Em um breve sobrevoo pela historia da Psicologia,
percebemos as contribuicdes da psicanalise, do behaviorismo e do humanismo para o
surgimento da Transpessoal, a qual, enquanto linha psicologica, esfor¢a-se por assumir uma
visdo mais integral do ser humano e, por esse motivo, ndo busca excluir os ensinamentos
precedentes, mas, sim, inclui-los, a fim de ultrapassa-los. Verificamos que o reconhecimento
do ambito espiritual como faceta imprescindivel para o estado de saude da individualidade
acarretou grandes transformacgdes para a area, que, até o momento de seu surgimento, tendia a
localizar os fendmenos espirituais no campo das patologias. Diante disso, a Psicologia
Transpessoal surge com uma visdo mais holistica, a qual favorece o desenvolvimento dos
mais altos potenciais humanos, por meio da integra¢do de seus aspectos fisicos, emocionais,
mentais e espirituais. No que diz respeito a compreensdo da estrutura consciencial, tomamos
como base, principalmente, os estudos de Ken Wilber sobre a consciéncia em espectro, cujas
conclusdes nos proporcionaram uma maneira global de entender o modus operandi dos niveis
que nos constituem seres biofisiopsicosocioculturais. A partir disso, debrucamo-nos na
reflexdo sobre como a expansdo da consciéncia, engendrada pela perspectiva transpessoal,
colabora para a ativagdo de nossas capacidades, de modo a nos tornarmos plenamente
humanos. Por fim, analisamos como o paradigma wilberiano compreende a espiritualidade
dentro da Psicologia Transpessoal, descobrindo os diferentes conceitos acerca do termo, os
quais nos revelaram como o desenvolvimento espiritual é uma possibilidade de
transformarmos a consciéncia, movimentando-nos em dire¢ao a totalidade.

Perante o conteudo exposto, notamos a presenga de uma transdisciplinaridade que
permeia a trajetdria da Psicologia Transpessoal. Por assumir caracteristica abrangente, a
Transpessoal se utiliza dos conhecimentos da Filosofia, da Fisica, da Antropologia e das
Religides, transitando pelas diversas areas de saber, no intuito de colaborar para o
desenvolvimento completo do ser humano, rumo a sua totalidade. Desse modo, com o
objetivo de transcender o nivel da personalidade, as praticas transpessoais proporcionam o
acesso ao sagrado, despertando o individuo para uma realidade mais integradora, na qual haja
a possibilidade de sustentacdo em bases mais elevadas no que tange a moral, ao intelecto, as
emocdes € a matéria. Assim, observamos que a Psicologia Transpessoal assume

particularidades vinculadas ao pensamento complexo, desenvolvido no capitulo 1 desta

118



pesquisa, a saber: a compreensao de que o conhecimento das partes depende do conhecimento
do todo; o reconhecimento da multidimensionalidade dos fendomenos; a abordagem de
realidades concomitantes e o respeito as diferengas no reconhecimento da unidade. Da mesma
maneira, inferimos que, em algum nivel, a Transpessoal encontra vinculo com o método da
correlacdo de Paul Tillich, ao unir diferentes areas do conhecimento, a fim de legitimar a
dimensao espiritual da consciéncia, de modo a oferecer possibilidades para que os individuos
construam respostas as questoes particulares que envolvem o processo de individuagao.

Apbés o estudo da Psicologia Transpessoal, o qual seguiu as andlises sobre a
Cristologia contemporanea do didlogo inter-religioso, nossa intuicao ¢ de que a doutrina sobre
o Cristo no encontro entre as fés, ao promover a troca consciente e respeitosa, possa contribuir
para o entendimento do que a quarta forga psicologica assume como expansao da consciéncia.
Concluimos, portanto, que, ndo obstante suas diferengas, os pressupostos da transpessoalidade
apresentam o potencial de interlocu¢do com a érea cristologica da Teologia, a fim de ampliar
as possibilidades no processo ascensional de conexdo com o sagrado, sobretudo para aqueles
que concebem Jesus Cristo como salvador. A vista disso, o capitulo seguinte tratard de
organizar as aproximagdes e os distanciamentos entre ambas as areas, de modo a averiguar em

que medida podemos considerar a autenticidade de nossa hipdtese.
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4.

CRISTOLOGIA DO DIALOGO INTER-RELIGIOSO E PSICOLOGIA
TRANSPESSOAL

Em nossas reflexdes iniciais, o pensamento complexo de Edgar Morin nos ensinou,
que o modelo vigente de desenvolvimento intelectual, baseado no sistema disciplinar,
promove uma hiperespecializacdo das areas de saber, inibindo as possibilidades de uma visao
mais global em torno das questdes que emergem da humanidade. Nesse contexto marcado
pela fragmentagdo, tornamo-nos indbeis para integrarmos os conhecimentos, a fim de
conduzirmos nossas vidas de maneira mais profunda, encarando, de fato, as ambiguidades e
incertezas advindas da existéncia. Recordamos que a proposta de Morin, ao elaborar as
concepgoes da complexidade, trata de conectar a fragdo ao todo, buscando suas possiveis
interagdes, no intuito de reconhecer a unidade na diversidade, a distingdo na unido e
vice-versa. Isto significa, portanto, admitir o aspecto multidimensional da inteligéncia humana
e, por conseguinte, do ser humano em si e da realidade, favorecendo a integracdo dos
diferentes niveis que os compdem, a partir de um olhar que contemple o complexo: a
transdisciplinaridade. Visando a inclusdo e a transcendéncia das disciplinas, o paradigma
transdisciplinar, o qual se ancora no pensamento complexo, pretende identificar seus pontos
de convergéncia, a fim de alcangar uma compreensao mais integral acerca do mundo. Ao se
fundamentar nas bases da cooperagdo, tal perspectiva nos leva a percepcao de que o todo ¢
permeado por interagdes que conectam e, portanto, permitem ultrapassar o particular, de
modo a acessarmos aspectos coletivos. Nesse sentido, a proposta extrapola o nivel do
conhecimento, tornando-se, para além do intelecto, uma possibilidade de aprofundamento nas
conexdes que nos compdem enquanto humanidade.

Em face dos progressos e dos desafios apresentados pela contemporaneidade,
encontramo-nos em um contexto verdadeiramente complexo, no qual as nogdes de fronteira
sdo ressignificadas pelas possibilidades de contato cada vez mais ampliadas pelos avangos
tecnologicos. Assim ¢ que um contexto complexo nos pede um pensamento também
complexo, capaz de buscar respostas para as questdes que despontam da existéncia humana. A
vista disso, no presente capitulo, pretendemos elaborar as correlagdes existentes entre os
conteudos apresentados até o momento, tratando de expor, de maneira mais sistematica, suas
aproximacdes e seus distanciamentos, bem como suas possibilidades e suas limitagcdes no que

concerne a colaboracdo mutua entre a Cristologia do didlogo inter-religioso e a Psicologia
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Transpessoal. Pretendemos, dessa maneira, compreender como o campo teoldgico pode
favorecer a busca por respostas as questdes apresentadas pelo campo psicoldgico. Com fins de

recapitulacdo, vejamos, brevemente, nossa trajetoria ao longo desta pesquisa:

- Apresentamos as bases do pensamento complexo e da transdisciplinaridade em
Edgar Morin e Basarab Nicolescu, as quais visam embasar nossa reflexao;

- Compreendemos o cenario no qual o didlogo inter-religioso se desenvolveu no
ambito teoldgico;

- Desenvolvemos os principais aspectos que nos interessam na reflexao de Paul
Tillich sobre o método da correlacéo.

CAPITULO 1

- Apresentamos, de maneira geral, a visdo de Jacques Dupuis a respeito da
Cristologia em perspectiva dialogal;

- Compreendemos como o Jesus da historia e o Cristo da fé se relacionam no
CAPITULO 2 | contexto do dialogo inter-religioso;

- Desenvolvemos a relagdo entre a Cristologia cristd e a Cristologia hindu,
segundo Dupuis;

- Expusemos a perspectiva cosmoteandrica elaborada por Raimon Panikkar.

- Apresentamos como o surgimento da transpessoalidade trouxe um novo
paradigma psicologico a luz do pensamento de Vera Saldanha, Stanislav Grof,
Roger Walsh, Frances Vaughan, entre outros;

- Compreendemos o que sdo os niveis da consciéncia e a visdo integral na
CAPITULO 3 | perspectiva de Ken Wilber;

- Desenvolvemos uma reflexdo em torno do vinculo entre a expansdo da
consciéncia e a ativagdo das capacidades humanas, acrescentando colaboragdes
de Roberto Assagioli a visdo wilberiana;

- Expusemos a visao de sagrado e de espiritualidade no contexto Transpessoal.

QUADRO 19: Trajetoria desta pesquisa.

Apoés uma fundamentacdo teoldgica inicial, adentramos o ambito do didlogo
inter-religioso propriamente dito para que pudéssemos, entdo, investigar a area da Psicologia
Transpessoal. Diante dos conteudos estruturados nesta pesquisa, ao longo de nossa trajetoria,
fomos interpelados por algumas inquiricdes essenciais para o cumprimento de nossos
propositos. Qual a grande questdo por tras dos pressupostos da transpessoalidade? Como a
Teologia, em suas bases cristologicas, pode apresentar respostas para as perguntas existenciais
que se manifestam a partir da perspectiva transpessoal? Quais as principais diferencas entre a
Cristologia e a Psicologia Transpessoal? Ha espaco para que ambas se enriquegam
mutuamente? Como? De que maneira os contetdos apresentados até o momento se
relacionam entre si? Assim, nas paginas que se seguem, procuramos desenvolver
possibilidades de solugdo para tais questionamentos. Para tanto, ancoraremos nossas reflexdes
nas bases da transdisciplinaridade e do método da correlagdao de Paul Tillich, com o propdsito
de promovermos uma reflexdo que dé conta de associar duas areas de saber tdo distintas tanto

historicamente quanto conceitualmente.
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Embora estejamos buscando uma correspondéncia entre as areas de estudo em
questdo, sabemos que ambas se diferem em inumeros aspectos, a iniciar pelo fato de que a
Teologia ¢ uma disciplina milenar e, portanto, ja bastante amadurecida no tempo e no espago,
enquanto a Psicologia Transpessoal, ndo obstante seja consolidada, encontra-se em processo
de maturagdo. Isto posto, pretendemos, no presente capitulo, apresentar alguns dos pontos que
distanciam as areas de conhecimento, a fim de aprofundarmos nossas analises, de modo a
ampliarmos as possibilidades de correlagdo. Cientes de que ndo esgotaremos o assunto nas
paginas que se seguem, optamos por delimitar trés questdes essenciais que geram contrastes
importantes entre Teologia e Psicologia Transpessoal, a saber: a no¢do de “Eu” versus a no¢ao
de “Ego”; o entendimento de “Deus” versus o entendimento de “Dimensao Espiritual”; ¢ a
concepcdo de “Salvagdo” versus a concep¢do de “Individuagdo” e, por conseguinte, de
“Autorrealizagdo”, respectivamente.

A partir da oposicdo Eu x Ego, desejamos compreender como Teologia e Psicologia
Transpessoal concebem a pessoa humana, de modo a percebermos o seu lugar nas reflexdes
levantadas. A partir da oposicao Deus x Dimensdo Espiritual, desejamos compreender como
Teologia e Psicologia Transpessoal se relacionam com o ambito do sagrado, de modo a
percebermos as possibilidades de conexdo com o Absoluto. Por fim, a partir da oposicao
Salvagao x Individuagdo, desejamos compreender como Teologia e Psicologia Transpessoal
consideram o processo de unificacdo ou totalizacdo, de modo a percebermos como o ser
humano atinge sua plenitude. No intuito de atingirmos tais objetivos, basear-nos-emos nos
capitulos anteriores, procurando evidenciar como as reflexdes ja construidas podem nos

auxiliar no percurso.
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4.1 A questao da Psicologia Transpessoal e a possibilidade de resposta da Teologia

Nossas investigacdes em torno da Psicologia Transpessoal nos revelaram que o novo
paradigma psicoldgico propde a transcendéncia do ego, sem exclui-lo, a fim de acessarmos o
ambito espiritual da consciéncia. Esse processo, de acordo com nossas reflexdes, visa, a partir
das praticas terapéuticas transpessoais, ao reconhecimento, ao desenvolvimento e a integracao
das mais altas capacidades humanas, de modo a alcangar a totalidade do individuo pela
inclusdo de seus aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos. Recordamos, ainda, que a
Transpessoal busca ir além dos limites estabelecidos pela personalidade, no intuito de
aproximar o individuo dos mais altos valores humanos, tais como o senso de comunhao, o
altruismo, o amor e a compaixao.

A partir das colaboracoes de Ken Wilber e seu espectro da consciéncia,
compreendemos que o ser humano ¢ habitado por um impulso de realizar todo o Grande
Ninho do Ser em sua completude. Isto significa, de acordo com sua Psicologia perene,
percorrer, em perspectiva expansiva, os niveis da matéria, do corpo, da alma, da mente e do
espirito. Em outras palavras, numa visdo transpessoal, o caminho de individuacdo, no qual o
ser humano procura tornar-se quem realmente ¢, diferenciando-se do senso comum, passa,
necessariamente, pelos campos fisico, emocional, mental e espiritual da consciéncia, em
movimento de integragdo consciente dos aspectos que os compdem e coexistem. Esse
caminho, conforme mostraram nossas analises, promove o contato com as potencialidades que
vibram em laténcia em cada dimensdo do individuo, viabilizando o progresso das
caracteristicas essenciais que nos tornam unicos no contexto da criagdo. Portanto, com a
finalidade de desenvolvermos as correlagcdes necessarias ao cumprimento dos objetivos desta
pesquisa, pretendemos delimitar as possiveis questdes em torno da transpessoalidade,
buscando suas possiveis solugdes por meio da Revelagao crista. Ao nos colocarmos diante dos
conteudos trabalhados até o presente momento, indicamos as principais tematicas levantadas
pela Psicologia Transpessoal, as quais nos levardo a sua pergunta essencial:

e Acesso a espiritualidade;

e Busca pela totalidade;

e Desenvolvimento dos mais altos potenciais humanos;

e Expansdo da consciéncia;

e Integracdo dos aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos;

e Transcendéncia do egoismo.
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Com base nos tdpicos apontados acima, percebemos que, em algum nivel, todos sao
permeados por um proposito comum: atingir a plenitude. Dai, inferimos que a grande questao
que move a Psicologia Transpessoal, isto €, sua pergunta essencial, vincula-se a aspiracao que
o ser humano tem de sentir-se preenchido, inteiro, completo. Entdo, como alcangar esse
estado? Ja compreendemos que as elaboracdes tedricas e praticas do campo transpessoal
visam oferecer oportunidades para que o individuo se aproxime de sua totalidade,
transformando-se em quem realmente é. No entanto, nosso intuito, neste momento, ¢ perceber
como a Teologia, quando colocada em correlagio com a Transpessoal, pode propor uma
resposta a questdo do desejo pela plenitude.

Segundo Paul Tillich, o termo “correlacao” designa a “interdependéncia de dois
fatores independentes [...] como a unidade de dependéncia e independéncia de dois
fatores™?°. Baseando-nos no método tillichiano da correlagdo, isso significa que a pergunta
advinda da Psicologia Transpessoal ¢ independente da resposta proposta pela Teologia ao
mesmo tempo em que também dependem uma da outra. Nesse sentido, veremos que, em
alguns aspectos, pergunta e resposta serdo mutuamente independentes e, em outros, serdo
mutuamente dependentes. Reiteramos o fato de que Tillich determina que a questao em torno

da interdependéncia deve ser resolvida dentro do que ele nomeia circulo teoldgico:

Podemos entender esse circulo como uma elipse (ndo como um circulo
geométrico) cujos dois pontos centrais sdo constituidos pela pergunta
existencial e pela resposta teoldgica. Ambos estdo dentro da esfera do
compromisso religioso, mas nao sdo idénticos. O material da pergunta
existencial ¢ tomado da totalidade da experiéncia humana e de suas multiplas
formas de expressio.*?!

A fim de encontrar as respostas para as perguntas existenciais que surgem da
humanidade, o te6logo, de acordo com a visao tillichiana, deve participar da condi¢do humana
de maneira consciente, envolvendo-se em sua finitude e em toda angustia advinda de suas
limitagdes. Assim, para que possamos chegar a uma resposta teologica efetiva, necessario €
participarmos com todo nosso ser no contexto de onde a pergunta desponta®*?, isto ¢, ndo
apenas da condicdo humana e sua alienagdo, mas, aqui, também no ambito da
transpessoalidade. Como vimos no primeiro capitulo de nossa dissertagdo, Tillich aponta
cinco correlagdes existentes, as quais pretendem elucidar como a revelacdao pode responder as
questdes existenciais, a saber: 1) revelagdo e razao; 2) ser e Deus; 3) Cristo e existéncia; 4)

espirito e ambiguidade e 5) Reino de Deus e historia. Destas, tomamos como foco para nosso

320 TILLICH, Teologia Sistematica, p. 308.
2 [bid., p. 310.
322 Ibid.
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estudo o Cristo e a existéncia, cujo objetivo ¢ demonstrar que Cristo ¢ a resposta a pergunta
sobre a alienagdo da existéncia. Acreditamos que tal correlacdo seja capaz de proporcionar o
entendimento acerca do vinculo entre a Psicologia Transpessoal e a Teologia. Portanto, a
seguir, pretendemos nos debrucar sobre essa tematica, a fim de chegarmos a resposta
teologica para a questdo transpessoal.

Paul Tillich explica que o estado da existéncia ¢ a alienacao e, por isso, 0 ser humano
se encontra alienado do fundamento de seu ser, dos outros seres e de si mesmo. O autor se
apoia em bases filosoficas para esclarecer o termo, mas ressalta que, apesar de ndo ser biblico,
estd implicito em diversas descri¢des biblicas sobre a condigdo humana: “[...] nos simbolos da
expulsdo do paraiso, na hostilidade entre ser humano e natureza, na hostilidade mortal de
irmio contra irmdo, na alienacdo de uma nacdo em relacdo a outra [...]”*%. A vista disso, a
alienacdo designa o fato de que o ser humano nado ¢ o que, em sua esséncia, deveria ser, pois
estd alienado de seu verdadeiro ser’*. Para o autor, a profundidade do vocéabulo esta,
precisamente, na suposicdo de que nds pertencemos, essencialmente, a algo que, de maneira
alguma nos ¢ estranho, mas do qual estamos separados.

Embora estejam intimamente ligados, Tillich mostra que o conceito de “aliena¢do”
ndo substitui o de “pecado”: “[...] ndo € possivel prescindir da palavra 'pecado’, pois ela
expressa aquilo que a palavra 'alienagdo' nao conota, a saber, o ato pessoal de se afastar

daquilo a que pertencemos™*

. Dessa maneira, o pecado refere-se a natureza pessoal da
alienacdo, ligando-se ao livre arbitrio. Segundo a perspectiva tillichiana, o senso comum
utiliza a palavra “pecado” para denominar desvios das leis morais, no entanto, tal aplicacdo
ndo representa o “pecado” como o estado de alienacdo aquilo que pertencemos (Deus, nosso
eu). Nessa perspectiva, “os pecados”, enquanto desvios morais sao, na verdade, expressoes do

“pecado”.

Nao ¢ a desobediéncia a lei que toma um ato pecaminoso, mas o fato de ser
uma expressao da alienacdo do ser humano com relagdo a Deus, com relagdo
aos seres humanos e com relagdo a si mesmo. Por isso, Paulo chama de
pecado tudo aquilo que ndo provém da fé, da unidade com Deus.***

A partir disso, Tillich nos mostra que o pecado ¢ vencido pela fé e pelo amor,
porquanto isto tende a conectar o que estd separado e, assim, supera a alienag¢@o na reunido.

De acordo com o autor, a aliena¢do contradiz tanto a esséncia do ser humano, como sua

323 TILLICH, Teologia Sistematica, p. 340.
324 Ibid.

3% Ibid.

6 [pid., p. 341.
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potencialidade para o bem, acarretando uma autodestrui¢dao, a qual, brotando da prépria
estrutura alienada, extingue a totalidade a qual pertencem. Nesse contexto, Tillich ressalta a
liberdade finita do ser humano, que, a partir de suas escolhas, pode fazer com que ele perca a
si mesmo e o seu mundo, desintegrando seu senso de unidade. Nisso reside o “mal”, cujo

sentido, para o autor, representa as consequéncias do estado de pecado e de alienacao.

A perda do eu, como primeira marca basica do mal, ¢ a perda do proprio
centro determinante; ¢ a desintegracdo do eu centrado, por pulsdes
destrutivas que ndo mais ¢ possivel integrar na unidade. Enquanto
permanecem centradas, estas pulsdes constituem a pessoa como um todo.
Mas quando se langcam umas contra as outras, dividem a pessoa. Quanto
mais profunda ¢ esta ruptura, mais o ser do ser humano enquanto ser humano
¢ ameacado.*”’

Assim, a fragmentagdo surge como uma ameaca possivel de “quebrar o ser humano
aos pedagos”, engendrando o sofrimento por ter perdido a si mesmo. Conforme esclarece
Tillich, a solugdo para o problema da alienagdo ndo pode emergir da propria existéncia
alienada, pois, o ser humano, em sua condi¢do também alienada, possui uma liberdade finita,
escravizada pelo pecado e, por isso, € incapaz de consumar a reunido com Deus. Somente a

328

graga pode reunir aquilo que se encontra alienado™®. Disso, segue-se que o ser humano, para

administrar as pulsdes que o levam a divisdo de si mesmo, precisa transforma-las
radicalmente, porém, como demonstra Tillich: “O ser humano, em relacao a Deus, ndo pode
fazer nada sem Ele. Para agir, ele precisa receber. O novo ser precede o novo agir™*. E, dessa
maneira, o autor chega a um ponto crucial: somente um Novo Ser pode elaborar uma nova
acdo. Para o cristianismo, o Novo Ser aparece em Jesus como o Cristo, no transcurso da
historia, transformando a existéncia factual e “levando todo ser finito a plenitude ao vencer
sua alienagdo™*. Rosino Gibellini, ao estudar o método da correlagdo, mostra-nos que o
cristianismo ¢ a mensagem da nova criagdo e ¢ precisamente nessa perspectiva que se
encontra o pensamento tillichiano: “[...] a nova criacdo apareceu em Jesus como o Cristo: ¢
Ele o portador de uma nova realidade, ¢ Ele o Novo Ser que venceu a alienagao existencial e

)¥1. A vista disso, o Novo Ser, manifesto em

confere o poder de vencé-la” (traducdo nossa
Jesus como o Cristo, constitui a resposta resolutiva, segundo o método da correlagdo, para a
pergunta existencial acerca da alienacdo humana. De maneira andloga, inferimos que o Cristo

também constitui a resposta ao desejo humano de plenitude levantado pelos pressupostos da

327 TILLICH, Teologia Sistematica, p. 355.

2 [bid., p. 371.
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Psicologia Transpessoal. No entanto, considerando os propositos desta pesquisa, nossa
inferéncia parte de uma perspectiva especifica: a solu¢do para a demanda essencial pela busca
da totalidade surge do Cristo apresentado pelo didlogo inter-religioso. Nesse sentido,
sugerimos que desejo por plenitude e aliena¢do se relacionam, na medida em que ambas
tratam da questdo da fragmentacdo humana: a primeira enquanto procura integrar todos os
aspectos que compdem o individuo, a fim de que ele se torne inteiro e a segunda enquanto diz
respeito ao estado que separa o ser humano de si mesmo e de Deus, contribuindo para o
afastamento daquilo que ¢ essencial no ser.

J& compreendemos que a Psicologia Transpessoal ¢ a area psicologica que pretende
favorecer a inclusdo consciente dos aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos da
individualidade. Segundo o psicologo e estudioso do campo, Manoel José Pereira Simado, a
Transpessoal esta sustentada em uma concepgao holistica e sistémica, a qual “[...] considera o
organismo humano como um todo integrado [...]”**>. Recordamos, portanto, a visdo de Ken
Wilber, que atenta para o fato de que todo ser humano tem um impulso profundo de perpassar
todos os niveis da consciéncia, utilizando, para tanto, seu proprio nivel pessoal (a saber, o
ego), “[...] de modo que se torne, na plena realizagdo, um veiculo do Espirito que brilha
radiantemente para o mundo [...]”**. Esse processo, de acordo com Wilber, tem carater
ascensional e, dessa maneira, aproxima-nos da divindade. Seguindo a mesma logica, Roberto
Crema reforga a importancia de investirmos em nossos talentos mais essenciais, a fim de que
nos tornemos plenamente humanos, assumindo postura de sujeitos ativos de nossa propria
existéncia®*, Isto significa ultrapassar o nivel pessoal, sem exclui-lo, no intuito de aprofundar
o conhecimento de si mesmo para além da personalidade, percorrendo o caminho de
integragdo e retorno a unidade. Evocamos tais conteudos para dizer que a busca pela
totalidade, proposta pela Psicologia Transpessoal, a partir do autoconhecimento, revela que,
antes, tal demanda parte do ser humano. Assim, a Transpessoal trata de oferecer algo que
parte, em primeiro lugar, do individuo, o qual, ao se ver em sofrimento, procura maneiras para
se harmonizar. Por fim, a Transpessoal s6 engendra a busca pela plenitude porque ha, no ser
humano, uma falta, um desejo de se sentir completo. E sob essa 6tica que sugerimos a relagio

entre desejo de plenitude e alienagdo, a qual sintetizamos a seguir.

DESEJO DE PLENITUDE > ALIENACAO

332 SIMAO, Psicologia Transpessoal e a Espiritualidade, p. 508-519.
333 WILBER, Psicologia Integral, p. 209.
34 CREMA, Trés fundamentos da normose, p. 42.
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Leva o ser humano a buscar sua esséncia, Aparta o ser humano do fundamento de seu

aquilo que o torna unico. ser.

Representa a tentativa de o ser humano se Faz com que o ser humano nao seja o que,
transformar em quem realmente €. — |em esséncia, deveria ser.

Revela o empenho para o bem. <> | Contradiz a potencialidade para o bem.

Parte do sofrimento causado pela

. o <« | Acarreta autodestruicio.
inconsciéncia. ¢

Impulsiona o ser humano a reintegrar o seu
senso de unidade, pelo desenvolvimento Faz com que o ser humano desintegre seu
dos niveis espiritual, mental, emocional e senso de unidade.

fisico.

Tem como resultante a busca pelos
desenvolvimento das mais altas capacidades | <«—
humanas, as quais promovem integragao.

Tem como resultante a perda do proprio
centro dominante, que divide o individuo.

Faz com que o ser humano volte para si Provoca sofrimento no ser humano por ter
mesmo, a fim de sanar seu sofrimento. perdido a si mesmo.

Busca a reconexdo com o sagrado € com 0OS

L S PARN uebra a relacdo com Deus.
aspectos espirituais da consciéncia. Q ¢

QUADRO 20: A relacao entre desejo de plenitude e alienagdo.

De acordo com as reflexdes de Tillich, a imagem biblica de Jesus como Cristo nos
mostra que, n'Ele, ndo existia nenhum sinal de alienagcdo em relagdo a Deus, a si mesmo ¢ a
seu mundo: “Nao existe qualquer vestigio de [...] um distanciamento de seu centro pessoal

”35 Dessa maneira,

com relacdo ao centro divino, objeto de seu interesse ultimo
compreendemos que Jesus Cristo nos traz a possibilidade de integracdo, de administragao
plena das possibilidades de fragmentacao advindas da existéncia alienada. O autor explica que
Jesus Cristo, em sua manifestacdo terrena, mostra-nos o que Deus quer que o ser humano seja:
“Ele mostra aos que vivem sob as condi¢des da existéncia aquilo que o ser humano ¢
essencialmente e, portanto, o que ele deveria ser sob essas condigdes”™°. Dessa maneira,
Jesus atua como um mediador, cuja funcdo € reunir o ser humano com Deus, convidando-o a
se reconciliar com Ele. Tillich refor¢a o fato de que Jesus Cristo representa Deus encarnado
dentro das condi¢des de alienagdo da existéncia. Disso, salientamos que a humanidade
essencial ndo se manifestou de maneira afastada da realidade. Ao contrario, esteve

pessoalmente introduzida no estado terreno, participando da situacdo humana, sem, no

entanto, ter sido vencida por ela. Dessa maneira, Cristo ¢ aquele que, de acordo com o

338 TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 414.
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simbolismo escatologico, estabelece o novo €on, um novo estado de coisas, ultrapassando a
distancia entre o finito e o infinito. E Ele o proprio Reino de Deus e quem participa n'Ele,

participa do Novo Ser.

O Novo Ser ¢ o ser essencial que, sob as condi¢gdes da existéncia transpoe o
abismo entre esséncia e existéncia. Para expressar esta ideia, Paulo usa o
termo “nova criatura”, chamando aqueles que “estdo em Cristo” de “novas
criaturas”. “Em” ¢ a preposicao que indica a participag@o; quem participa na
novidade do ser que esta presente em Cristo se tornou uma nova criatura.**’
Tillich esclarece que o emprego da expressdo “Novo Ser” se refere a manifestacdo
refinada do ser essencial dentro das condigdes humanas. O Novo Ser ¢ novo porque ja ndo
representa a esséncia em potencial, é a esséncia em si mesmo, e, portanto, ndo se encontra

alienado na existéncia concreta, muito menos em condi¢ao de conflito e autodestruigao. Nesse

sentido, podemos dizer que, em Jesus Cristo, manifestou-se a plenitude.

r

A aparigao de Cristo ¢ “escatologia realizada”. Sem duvida, ¢ realizacdo “em
principio”, isto &, constitui a manifestacdo do poder e o comeco da plenitude.
Mas ¢ escatologia realizada na medida em que nenhum outro principio de
realizagdo pode ser esperado. Em Cristo, apareceu aquilo que,
qualitativamente, significa plenitude.**®

A fim de compreendermos de que maneira a plenitude se apresenta em Jesus Cristo,
evocamos a constitui¢do pastoral Gaudium et spes, a qual afirma que o mistério do ser
humano s6 se esclarece verdadeiramente a partir do mistério do Verbo encarnado: “Cristo,
novo Adao, na propria revelagdo do mistério do Pai e do seu amor, revela o homem a si
mesmo e descobre-lhe a sua vocacdo sublime. Nao ¢ por isso de admirar que as verdades
acima ditas tenham n'Ele a sua fonte e n'Ele atinjam a plenitude” (GS, n. 22). Sob essa otica,
Jesus Cristo € o ser humano perfeito, o qual, ao se tornar verdadeiramente um de nods, assumiu
a natureza humana, elevando-a em si mesmo. E assim que o Novo Ser aparece em uma vida
totalmente pessoal e, segundo Tillich, ndo seria possivel ser diferente, uma vez que “s6é uma
pessoa [...] € um eu plenamente desenvolvido, um eu que se confronta com um mundo ao qual
simultaneamente pertence. SO numa pessoa sdo completas as polaridades do ser*’. Dessa
maneira, a fim de atingir a plenitude, Jesus Cristo assumiu uma personalidade terrena,
experimentando a humanidade, incluindo-a no processo de reconexdo com Deus. Pontuamos

que tal processo se assemelha a proposta Transpessoal, a qual visa a totalidade do individuo,

337 TILLICH, Teologia Sistematica, p. 408.
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pelo desenvolvimento de suas mais altas capacidades humanas, isto €, por meio da inclusao da
personalidade e todas suas caracteristicas humanas.

De acordo com as reflexdes tillichianas, se Jesus Cristo representa a unidade essencial
entre Deus e o ser humano, cada sujeito ¢ convidado a “ser como Cristo”, participando
plenamente no Novo Ser presente n'Ele: “[...] nds, em nossa concretude, somos solicitados a
participar do Novo Ser e a ser transformados por ele, ndo para além, mas dentro das
contingéncias de nossa vida™*. Os relatos do Novo Testamento registram, por exemplo, a
angustia de Jesus frente a morte. Apesar de experimentar essa sensagdo completamente
humana, Jesus ndo a evita nem a elimina, assume-a, participando totalmente na finitude
humana, de modo a vencé-la, ou seja, ultrapassa-la. Assim, diante do Cristo, somos
estimulados a experimentarmos o Novo Ser no aqui-agora de nossa existéncia, a fim de nos
transformarmos integralmente - proposta que também se aproxima dos pressupostos da
Psicologia Transpessoal, cujo objetivo ¢ reintegrar o ser humano em seu estado de satide por
meio da inclusdo de seus aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos, processo que s
se torna possivel na existéncia concreta. Contudo, sob a perspectiva cristd, de modo a

3

atingirmos esse objetivo, ndo nos basta boa vontade, ¢ preciso “um dom que precede ou

determina o carater de todo ato da vontade. Nesse sentido, podemos dizer que o conceito do
Novo Ser restabelece o sentido da graga™*'.

Diante das analises de Paul Tillich, deduzimos que o Novo Ser, manifesto em Jesus
como o Cristo, representa a experiéncia de expansdo méaxima da consciéncia, na qual um ser
humano concreto ¢ capaz de reconhecer sua faceta egoica, transcendendo-a, a fim de alcancar
os niveis transpessoais, nos quais se reune a Deus. Dizemos, ainda, que o Novo Ser, em Jesus
Cristo, representa a ativacdo das mais altas capacidades humanas, processo no qual o
individuo se torna quem realmente ¢ e assume sua vocagdo mais intima, ultrapassando as
limitagdes da personalidade, a fim de estabelecer posturas mais vinculadas a comunhdo, ao
amor, a fraternidade, a compaixdo. Jesus ¢ aquele que, a partir de sua consciéncia filial,
mantém viva uma relagdo intima com Deus, por meio das praticas orantes que O conectam a
Ele, proporcionando o acesso a dimensao do sagrado - processo apontado por Ken Wilber e
por Roberto Assagioli como primordial para que o individuo possa desenvolver o nivel
espiritual de sua consciéncia de maneira mais duradoura. Por fim, Nele, natureza humana e
divina estdo integradas, de modo que, em sua vida e ressurrei¢ao, percebemos a manifestagao

da totalidade, que inclui seus aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos, os quais

340 TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 411.
! Ibid., p. 414,

130



foram assumidos ¢ ndo eliminados. Podemos defender, portanto, que a vida de Jesus ¢
marcada pela vivéncia da unidade e da desidentificagdo com o nivel do ego, na medida em
que Ele, a partir de uma visdao mais holistica, atuou na humanidade em posturas amorosas, em
completa comunhdo com Deus. Ao promover uma aproximag¢do de Jesus com o ambito da
Psicologia Transpessoal, o psicologo e tedlogo espanhol Enrique Martinez Lozano aponta
como o nazareno se relaciona com a transpessoalidade:

A consciéncia transpessoal é, portanto, uma consciéncia unitdria € nao

N AN

egocéntrica. Quem a acessa, "v€" a unidade da realidade além do véu opaco
que a mente se interpde -além das aparentes diferencas- e age por amor a
todos os seres. Assim, as duas caracteristicas mais caracteristicas de alguém
que estd nesse nivel de consciéncia sdo a sabedoria e a compaix@o. E ¢
precisamente isso que mais se destaca na pessoa de Jesus (tradugdo nossa).**

Lozano explica que, quando estamos excessivamente identificados com o nivel do
ego, esquecendo-nos das outras dimensdes que nos compdem, distorcemos a verdadeira
natureza do real e tendemos a tomar como definitivo o que ¢ passageiro. Essa noc¢ao faz com
que tomemos nossa personalidade como absoluta e, por isso, busquemos todos os meios
possiveis para defendé-la e afirma-la, levando-nos aos padrdoes de competitividade, de
rivalidade e de confronto. Contudo, de acordo com o autor, Jesus tinha uma compreensao
mais fina da realidade e, assim, agia de maneira radicalmente diferente: “[...] Ele viu que o eu
ndo era a realidade definitiva e, por isso mesmo, ensinou que viver para o eu equivale a perder
a vida™*. Ao contrario de significar que Jesus ndo tenha tido um senso de eu, isto demonstra
que Ele, em sua vivéncia terrena, integrou e transcendeu seu proprio ego, atingindo uma

consciéncia unitiva:

Jesus vive em um estado de consciéncia unitiva ou transpessoal, de onde
brota uma confianga ilimitada ¢ um sentimento inquebrantavel de unidade,
que o faz viver em identificacdo com todos e com o Mistério do Real (Deus),
até poder apresentar a si mesmo como ‘Eu Sou’ (tradu¢io nossa).**

De acordo com o autor, Jesus representa um convite para que, ao silenciarmos nosso
proprio eu, possamos experimentar o fato de que todos somos formados por uma mesma e
unica realidade e, assim, elevemo-nos a consciéncia unitiva, na qual seremos capazes de
vibrar em sabedoria e em compaixao. Perante as reflexdes apresentadas, sintetizamos, a

seguir, algumas caracteristicas primordiais que nos revelam o porqué de Jesus Cristo ser a

32 LOZANO, Enrique Martinez. “El hombre sabio y compasivo: una aproximacién transpersonal a Jesus de
Nazaret”. In: Journal of Transpersonal Research, 2009, Vol. 1 (1), p. 36.

3 Ibid., p. 37.

344 Ibid., p. 55.
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resposta para a pergunta concernente ao desejo de plenitude apontada pela Psicologia
Transpessoal. Para tanto, utilizar-nos-emos dos aspectos delimitados no inicio deste topico, os

quais nos levaram a pergunta essencial no que diz respeito a transpessoalidade.

Sobre a temdtica do acesso a espiritualidade, Jesus Cristo responde, dando-nos o exemplo de sua
pratica fiel de oragdo, pela ascese, como maneiras de alinhar sua vontade humana a vontade de
Deus, ancorando sua dimensdo espiritual em sua rotina didria, como sugere a Psicologia
Transpessoal.

Sobre a temdtica da busca pela totalidade, Jesus Cristo responde, revelando-nos a sua consciéncia
filial, a partir de uma intimidade inefavel com Deus, na qual Ele era capaz de afirmar “Eu e o Pai
somos um”. Pela sua vida, morte e ressurreicdo, Jesus Cristo integra o humano e o divino em si
mesmo, de maneira unitiva e completa, superando as possiveis fragmentagdes advindas do
sofrimento da perda de si mesmo.

Sobre a temdatica do desenvolvimento dos mais altos potenciais humanos, Jesus Cristo responde,
vencendo a alienacdo que nos separa do fundamento de nosso ser, dos outros seres ¢ de nos
mesmos, de modo a nos evidenciar o que, em esséncia, deveriamos manifestar. Jesus Cristo reflete a
tendéncia de todo ser humano para o bem. Ele ¢ a esséncia em si mesmo e ndo apenas em laténcia;
um eu plenamente desenvolvido.

Sobre a temdtica da expansao da consciéncia, Jesus Cristo responde, assumindo a natureza
humana, elevando-a em si mesmo, a fim de manifestar Deus dentro da realidade concreta. Jesus
Cristo inclui o ambito do “eu” (ego), mas o ultrapassa na medida em que renuncia seus desejos
pessoais em favor do restabelecimento da unido com Deus. Em outras palavras, Ele se experimenta
como pessoa, mas transcende esse nivel, ampliando-se em direcdo as camadas transpessoais da
consciéncia, de modo a superar a distancia entre o finito e o infinito.

Sobre a temdtica da integracdo dos aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos, Jesus
Cristo responde, experimentando as sensagdes fisicas da fome, do frio, da sede e da dor; as
potencialidades do intelecto em seus ensinamentos; as angustias e as alegrias da existéncia; e, por
fim, a unido completa com seu centro pessoal e com Deus. Jesus Cristo passa por todas as
dimensdes que compdem a consciéncia, realizando-as e integrando-as em si mesmo.

Sobre a tematica da transcendéncia do egoismo, Jesus Cristo responde, mostrando-nos que sua
vida foi uma proé-existéncia, na qual Ele ndo vivia para si mesmo, mas para os outros, em fungdo da
instauracdo do Reino de Deus na Terra. Suas atitudes estavam sempre pautadas no amor, na
fraternidade e na inclusdo. Jesus renuncia ao uso de seu poder em beneficio proprio.

QUADRO 21: Possiveis respostas da Teologia para as tematicas da Psicologia Transpessoal.

A partir disso, inferimos que Jesus Cristo ¢ o exemplo de expansio maxima da
consciéncia, na medida em que apresenta e realiza as caracteristicas primordiais, as quais
delineiam os processos em torno da transpessoalidade. Considerando que a Psicologia
Transpessoal se ocupa do acesso ao sagrado pelo transito consciente por entre as diversas
tradi¢des espirituais e religiosas, compreendemos que as relacdes aqui expostas tornam a
experiéncia da transpessoalidade mais palpavel tanto para aqueles que concebem Jesus Cristo

como salvador como para aqueles que assumem outros caminhos religiosos.
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Recordamos que, ao elaborar sua teologia das religides, Jacques Dupuis nos esclarece
que, embora apenas os cristdos creem no Cristo como o salvador, todos podem ter a
experiéncia do mistério cristico, uma vez que este se encontra onde quer que Deus penetre a
vida dos homens e se faga sentido. Para o autor, uma proposta cristd que vise ao didlogo
inter-religioso deve assumir perspectiva cristocéntrica, uma vez que Jesus Cristo € a origem €
o objeto da fé cristd. Dessa maneira, a0 compreendermos como os aspectos transpessoais se
relacionam com Jesus Cristo, pretendemos estender, ainda mais, as possibilidades de dialogo,
de modo a percebermos que, como Dupuis sugere, a fé cristd ¢ aberta e tem potencial para
atingir dimensdes mais globais. Tratamos de buscar, portanto, as caracteristicas universais
dentro do contexto particular, que tem Jesus Cristo como centro. E, assim, de acordo com os
pressupostos da interdisciplinaridade e da transdisciplinaridade, ultrapassamos o ambito do
especifico, a fim de encontrarmos as convergéncias entre os conhecimentos aparentemente
diversos. Em suma, com base no método da correlagao de Tillich, consideramos que, da
mesma maneira que o Cristo € a resposta para a questdo existencial da alienag¢@o, o Cristo
apresentado pelo didlogo inter-religioso nesta pesquisa ¢ a resposta para a questdo do desejo

de plenitude identificado na Psicologia Transpessoal.

4.2 A nocio de “Eu” e a no¢ao de “Ego”

No tdépico anterior, compreendemos, fundamentando-nos no método da correlagdo de
Paul Tillich, como a Teologia pode responder a pergunta basilar que emerge da Psicologia
Transpessoal. A partir de agora, pretendemos explorar topicos mais especificos da Teologia e
da Psicologia Transpessoal, no intuito de aprofundarmos as nossas analises com respeito as
aproximacoes e aos distanciamentos de ambas as dreas de conhecimento. Nas paginas que
compdem o presente topico, apresentaremos a nocao de “Eu”, fundada na Teologia, com base
na Cristologia do didlogo inter-religioso, colocando-a em perspectiva com a nogdo de “Ego”,
tracada pela Psicologia Transpessoal, de modo a percebermos como cada uma das disciplinas
compreende a pessoa humana.

A fim de estabelecermos a relagdo Eu x Ego, iniciaremos nosso estudo evocando a
filosofia do didlogo do alemdo Martin Buber, o qual elaborou um significativo trabalho em
torno do conceito de relacdo para demonstrar o que sucede entre os seres humanos e entre o
ser humano e¢ Deus. Na introdugdo a obra EU e TU, de Martin Buber, o filosofo Newton
Aquiles Von Zuben explica que o pensamento buberiano parte da ideia de que, por meio da

palavra, o ser humano se introduz na existéncia, fazendo com que ele se mantenha no ser:
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“Ela ¢ um ato do homem através do qual ele se faz homem e se situa no mundo com os
outros™*, Nessa perspectiva, a palavra € principio e fundamento mesmo de toda a existéncia
humana e, da mesma maneira, a palavra como didlogo ¢ o fundamento ontoldgico das
relagdes entre os seres humanos. A partir disso, conforme elucida Zuben, Buber determina
duas "palavras-principio" - Eu-Tu e Eu-Isso -, as quais denotam as duas atitudes fundamentais
do ser humano diante do mundo ou diante do outro: “A primeira ¢ um ato essencial do ser
humano, atitude de encontro entre dois parceiros na reciprocidade e na confirmacao mutua. A
segunda ¢ a experiéncia e a utiliza¢do, atitude objetivante.”**. Nesse sentido, compreendemos
que o ser humano ¢, essencialmente, um ser de relagcdo, a qual se caracteriza pelo encontro,
que, por sua vez, proporciona o didlogo. Para Buber, a dimensdo dialogica explica o
fenomeno das interagdes humanas, cuja marca primordial, de acordo com Zuben, ¢ a
reciprocidade. Segundo esse pensamento, o Eu tanto ndo existe de maneira independente
como s se torna Eu em fung¢do do Tu*”, fato que revela o didlogo como fundamento da
existéncia humana. No que tange ao Eu diante das palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso, Zuben
explica que ha duas distingdes:
Na primeira, o Eu € uma pessoa ¢ o outro ¢ o Tu; na segunda, o Eu é um
sujeito de experiéncia, de conhecimento e o ser que se lhe defronta, um
objeto. A este segundo tipo de Eu, Buber chama de ser egdtico, isto €, aquele
que se relaciona consigo mesmo ou 0 homem que entra em relagdo com seu

si-mesmo. Eu-Tu e Eu-Isso traduzem diferentes modos de apreensao da
realidade [...].>*8

De acordo com essa perspectiva, a alteridade so ¢ possivel de ser alcancada na relacao
Eu-Tu, ao passo que, no vinculo Eu-Isso, o encontro com o outro nao acontece em sua
alteridade de modo que “na relagdo dialdgica estdo na ‘presenca’ o Eu como pessoa e o Tu
como outro”™*’. Embora o universo do Isso seja imprescindivel para o individuo, uma vez que
proporciona o espago para nos entendermos com o outro, o pensamento buberiano afirma que
ele, sozinho, ndo pode sustentar as interacdes humanas. Ao mesmo tempo em que o ser
humano nao € capaz de viver sem o Isso, se ele vive somente com o Isso, ele deixa de ser ser
humano em sua autenticidade®. Se apenas o encontro dialdgico é capaz de proporcionar

respostas aos chamados humanos, a reciprocidade apresenta um valor inico e primordial na

35 ZUBEN, Newton Aquiles. “Eu ¢ Tu, de uma ontologia da relagdo a uma antropologia do inter-humano”. In:
EUe TU. 8 ed. Sao Paulo: Centauro, 2001, p. XLI.

6 Ibid., p. XLIV.

47 Ibid., p. XLIX.

38 Ibid., p. L1L

0 Ibid.

30 Ibid., p. LIV.
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filosofia de Buber. E nesse sentido que, de acordo com Zuben, o Eu é sempre relacional e ndo
uma realidade fechada em si mesma, isto ¢, o Eu sé existe quando em relagdo, seja com o Tu
ou com o Isso, evidenciando que a existéncia estd fundada no didlogo. Nas palavras do
proprio Martin Buber:

O homem se torna EU na relagdo com o TU. O face-a-face aparece e se
desvanece, os eventos de relacdo se condensam e se dissimulam e é nesta
alterndncia que a consciéncia do parceiro, que permanece 0 mesmo, que a
consciéncia do EU se esclarece e aumenta cada vez mais. De fato, ainda ela
aparece somente envolta na trama das relagdes na relagdo com o TU, como
consciéncia gradativa daquilo que tende para o TU sem ser ainda o TU.*”!

A partir do processo acima descrito por Buber, a consciéncia do Eu passa a emergir de
maneira gradativa, de modo que o vinculo com o 7u se desfaz por um momento ¢ o Eu se
depara consigo mesmo, retomando, logo em seguida, seu estado relacional. Sob esse ponto de
vista, portanto, o ser humano s6 existe na medida em que se apresenta diante do outro,
relacionando-se e conectando-se em clima de alteridade.

De maneira similar a Martin Buber, os estudos antropologicos do jesuita Henrique de
Lima Vaz nos esclarecem a respeito das compreensdes sobre o ser humano ao longo da
historia. Nao obstante seu trabalho seja vasto, tomaremos aqui como base as suas analises
sobre a concepgdo biblica, cuja formulagdo se encontra inserida na linguagem religiosa da
revelagdo. De acordo com o autor, ha dois tragos fundamentais na antropologia biblica: o
primeiro diz respeito a unidade radical do ser humano e o segundo diz respeito a manifestacao
progressiva do ser e do destino do ser humano no desenrolar da historia da salvagdo. A
unidade, conforme explica Vaz, refere-se a relacdo que, da parte de Deus, ¢ oferecimento e, da
parte do ser humano, ¢ aceitacdo ou recusa, sendo essa ultima motivo de cisdo: “[...] a
linguagem biblica sobre o homem ndo se refere a naturezas que nele se oponham, mas a
situagdes existenciais que traduzem as vicissitudes de seu itinerario em confronto permanente
com a iniciativa salvifica de Deus e com a sua Palavra™. A manifestagdo progressiva do ser,
por sua vez, conforme explica Vaz, refere-se ao fato de que a concepg¢do biblica do ser
humano ndo se trata de uma teoria: “Ela se dd4 a conhecer por meio da narracdo de uma
historia que, sendo histéria da revelagdo e dos gestos salvificos de Deus, é igualmente uma
historia da revelagdo do homem a si mesmo™*. Segundo o paradigma biblico, esse processo
da manifesta¢ao do ser humano ¢ consumado na encarnagao do Verbo de Deus e, assim, Jesus

Cristo passa a ser a concepgao cristd absoluta do ser humano.

3IBUBER, Martin. EU e TU. 8* ed. Sdo Paulo: Centauro, 2001, p. 32.
32 VAZ, Henrique C. de Lima. Antropologia filosofica. 1. ed. Sao Paulo: Edigdes Loyola, 2020, p. 63.
333 Ibid.
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O raciocinio de Vaz nos revela que o ser humano diz de si mesmo e, enquanto sujeito,
representa uma mediacio entre o dizivel e a expressdo humana do que ¢ dito: “E exatamente
enquanto o ser humano se constitui como relacdo consigo mesmo (ipseidade ou identidade
reflexiva) que ele ¢ igualmente abertura a realidade exterior na forma de uma relagdo
ativa®*, Para Vaz, ha uma totalidade que constitui o ser humano como um ser situado, cuja
dinamica se resume no mundo exterior do préprio corpo, no mundo interior do psiquismo € na
identidade dialética do exterior e do interior no espirito. Nessa perspectiva, o ser humano,
assim como o pensamento de Buber aponta, ¢ um ser, essencialmente, relacional. Da mesma
forma que Buber determina trés esferas nas quais as relagdes se realizam - na vida com a
natureza, na vida com os homens e na vida com os seres espirituais -, Vaz fala de trés regides
do ser nas quais o ser humano se relaciona com a realidade: o mundo, os outros € o

Transcendente, as quais podem ser sintetizadas da seguinte maneira:

O MUNDO OS OUTROS O TRANSCENDENTE
. . O ser humano busca o
O ser humano cria novas O ser humano reconhece a si L
\ . fundamento ultimo,
formas da sua presenca a mesmo e ¢ ele mesmo na
. : - reencontrando-se no profundo
realidade exterior. relacdo com o outro.
do seu ser.
Ndo reciprocidade: Reciprocidade: Suprassunc¢do de ambas:
Interpelados pela linguagem, o No encontro com o outro, a Nao € possivel falar da
mundo e a natureza nao linguagem ¢ o meio da presenca ou auséncia de
respondem. interlocugao. reciprocidade.
Ser-no-mundo Ser-com-o-outro Ser-para-o-Absoluto

O ser humano parte do mundo, em diregcdo aos outros, avancando além.

O MUNDO — OS OUTROS — O TRANSCENDENTE

O transcendente envolve e ultrapassa os outros, que envolve e ultrapassa o mundo.

QUADRO 22: As relagdes que constituem o ser humano, segundo Henrique de Lima Vaz.

Sob o ponto de vista de Vaz, no qual todas as relagdes sdo imprescindiveis para a
concep¢do do FEu, o movimento dialético que caracteriza o ser-com-o-outro revela a
impossibilidade do solipsismo®*, isto é, 0 Eu ndo pode ser solitario e ndo existe apenas em si
mesmo, posto que €, necessariamente, marcado pelo didlogo, pelo encontro, pela conexao. Na

medida em que as pesquisas de Jacques Dupuis se dedicam a elaboracdo de uma Teologia das

34 VAZ, Antropologia filosdfica, p. 252.

355 A palavra solipsismo deriva do latim, "solu-, ‘s6’ + ipse, ‘mesmo’ +-ismo", e designa a concepcio de que
além de n6s mesmo so existem as nossas proprias experiéncias, reduzindo a existéncia a “eu mesmo” ¢ minhas
proprias percepgdes.
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religides, cujo pressuposto ¢ o didlogo e a interacdo, compreendemos que seu trabalho
encontra convergéncia com a concep¢do relacional do ser humano. Ao propor possibilidades
de abertura do cristianismo as diversas tradigdes da humanidade, a Teologia das religides de
Dupuis pretende estimular a manutengdo da dimensdo dialégica do ser humano. Se o ser
humano, como afirma Buber, s6 se torna Eu na relagio com o 7u e, como afirma Vaz, sé
conhece a si mesmo concretamente a partir da sua relagdo com o outro, podemos dizer que a
visdo do dialogo inter-religioso em Dupuis acaba por contribuir para que o ser humano seja
quem ele realmente ¢, na medida em que garante a emersao de sua natureza relacional.
Ademais, como compreendemos no capitulo 2 desta pesquisa, os esfor¢os de Dupuis
em sua Teologia das religides sdo, essencialmente cristocéntricos, de modo que a Cristologia
assume fun¢ao primordial em seu debate. Baseando-se no aspecto trinitario, o autor sugere
que as relacdes fundamentais entre Pai, Filho e Espirito sdo a chave para o encontro entre as
fés. Na perspectiva cristd, segundo a reflexdo de Gonzalo Zarazaga na Enciclopédia Digital
Theologica Latinoamericana, a teologia trinitdria contemporanea busca apresentar o Deus uno
em sua relacionalidade interpessoal, revelando que “Deus s6 se d4 a conhecer tal como Ele é
apenas na relacdo de Jesus com seu Pai no Espirito™¢, Zarazaga nos mostra que, a partir do

~ (%

Concilio Vaticano II, a nog¢do de “comunhdo” comegou a ser utilizada para falar sobre a

Trindade, evidenciando seu aspecto relacional:

1 Jodo 4,8 diz: “Deus ¢ amor”. Mas o amor ndo ¢ nem um sujeito nem uma
esséncia abstrata, ¢ sempre um ato pessoal, que envolve simultaneamente
relagdo e alteridade. O amor ndo existe como puro movimento de
autorreflexdo, mas como afo relacional, como comunicagdo ¢ intercambio.
O amor ¢é constitutivamente ato comunicativo de doacdo-recepgao,
recepgdo-doacdo com relacdo aos outros. A compreensdo do ser como ato
(tdo propria do Aquinate) e das pessoas divinas como relag¢do, se integram
numa nova sintese que entende Deus como comunhdo pericorética de

amor.>’

Sob esse ponto de vista, ao afirmar que Deus se faz sentido na presenga do mistério
cristico por meio da agdo do Espirito de maneira desconhecida para nés, dentro das diversas
tradigdes religiosas da humanidade, Dupuis toma como base uma Cristologia trinitéria, a qual
amplia as relagdes de Deus com os seres humanos. Dessa maneira, partindo de Jesus Cristo,
norma absoluta da antropologia cristd, concluimos que as reflexdes do autor sdo convergentes
com a concep¢do biblica de ser humano. Retomamos, ainda, a visdo trinitiria e

cosmoteandrica de Raimon Panikkar, a qual, considerando que a realidade ¢ composta por trés

36 ZARAZAGA, Gonzalo. “Verbete: A comunhio triniaria”. In: Enciclopédia Theologica Latinoamericana.
Disponivel em: <http://teologicalatinoamericana.com/?p=1250>. Acesso em: 22 mar. 2022.
37 Ibid.
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dimensdes - Deus-Homem-Cosmos - que se relacionam em perspectiva pericorética e, por
isso, interdependente, também assume o aspecto relacional como fundamento do dialogo
inter-religioso. Ao sugerir que a realidade ¢ uma integragdo, na qual Deus, o Homem e o
mundo colaboram profundamente entre si, a intuicdo panikkariana posiciona a reciprocidade
como pressuposto da existéncia humana. Na perspectiva cosmoteandrica, Panikkar também
sugere que a Trindade seja o ponto de encontro entre as religides por se encontrar estruturada
na realidade como um todo. E, dessa maneira, seu pensamento também se encontra ancorado
nas bases relacionais caracteristicas da nogao teologica acerca do Eu.

Na confissdo trinitaria, diz-se que ha um s6 Deus em trés pessoas: “As pessoas divinas
ndo dividem entre Si a divindade unica: cada uma delas é Deus por inteiro™*®. Segundo a
profissdo de fé, o termo “pessoa” ¢ utilizado pela Igreja para designar o Pai, o Filho e o
Espirito Santo em uma real distingao entre si. Nesse sentido, Deus € um s e, no entanto, nao
¢ solitario®’. Zarazaga nos mostra que o amor ¢ o sustentaculo da existéncia das trés pessoas
divinas e que “o amor ndo ¢ outra coisa que sua existéncia pessoal como intercdmbio de
doagio e recepgdo, para e a partir de umas e outras, nas outras, com as outras*. De acordo
com esse raciocinio, cada pessoa, em posse de sua qualidade relacional, representa tanto a

mediacdo como o cumprimento das relagdes entre as duas outras. A comunhdo trinitéria,

segundo Zarazaga, revela-nos, ainda, o sentido da pessoa humana, a saber:

7

Ela ndo ¢ primariamente uma hipdstase ou um sujeito autdbnomo ja
constituido, que depois deve se realizar relacionando-se com outros. A
pessoa ¢, antes, a existéncia que se sabe constitutivamente vinculada a
comunidade humana, em constante abertura e intercimbio com a
realidade.*®!

Sob esse paradigma, a pessoa humana se constitui a partir da sua presenga de relacdo e
comunicacdo dentro da realidade, o que significa, de maneira andloga a Trindade, que,
enquanto seres humanos, nao somos, nem podemos ser, solitarios.

Por outro lado, as teorias em torno da transpessoalidade, apesar de visarem ao
desenvolvimento da fraternidade e do senso de unido como fim ultimo, voltam-se,
primariamente, para o cuidado com o individuo e para a compreensdo de suas estruturas
psicoldgicas, uma vez que ¢ somente por meio do individuo em si que se pode chegar aos

estados mais holisticos da consciéncia. Como percebemos anteriormente, o foco da Psicologia

358 VATICANO. A profissdo da fé. Disponivel em:
<https://www.vatican.va/archive/cathechism_po/index_new/pls2cl_198-421 po.html>. Acesso em: 22 mar.
2022, n. 253.

3% Ibid., n. 254.

360 ZARAZAGA, Verbete: A comunhdo trinitdria, ndo paginado.

31 Ibid.
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Transpessoal estd na transcendéncia do ego, ou seja, do ambito da personalidade e do
individualismo. Conforme aponta Marcie Boucouvalas, referéncia do campo em questdo, a
Transpessoal designa o dominio humano que se estende para além do puramente pessoal, do

individual, do “eu” ou do “meu’*

. Arthur Hastings, um dos fundadores do Institute of
Transpersonal Psychology, explica que os estados que vao além das fronteiras usuais da
personalidade incluem as sensagdes de altruismo, amor e compaixdo®®. Apesar de tais
defini¢cdes subentenderem a relacdo com o outro, haja vista que o movimento de saida de si
mesmo e o desenvolvimento de posturas amorosas pressupdem um vinculo interativo, as
reflexdes transpessoais apresentadas ao longo desta pesquisa ndo aprofundam nessa tematica,
fato que pode levar a compreensao de que a alteridade se encontra velada.

Enquanto para a Teologia a nog¢do de Eu ultrapassa os limites da individualidade, para
a Transpessoal, frequentemente, a concepcao de Eu esta relacionada a uma faceta especifica
da consciéncia, a qual, relacionada a personalidade, também pode ser denominada Ego. Para
Carl G. Jung, o Ego representa o centro da camada consciente do individuo, “a parte da psique
responsavel por perceber, pensar, sentir e lembrar. Ele ¢ a consciéncia que temos de nos

r 4

mesmos ¢ ¢ responsavel por engendrar as atividades normais da vida acordado” (traducao

nossa)**

. De acordo com o pensamento junguiano, o qual subjaz as pesquisas da Psicologia
Transpessoal, no desenvolvimento psicologico, o Ego se identifica, inicialmente, com a
persona, arquétipo assim denominado por Jung para designar o compromisso que o individuo
assume perante a sociedade sobre suas fun¢des ou aquilo que “parece ser’”: nome, titulo,
ocupagdo, etc. Embora tais dados sejam importantes para o individuo, ndo representam a sua

totalidade. Assim, a persona representa uma espécie de mascara, atras da qual o ser humano

se esconde, a fim de proteger a si mesmo, encobrindo a sua verdade essencial.

A persona ¢ um complicado sistema de relagdo entre a consciéncia
individual e a sociedade; é uma espécie de mascara destinada, por um lado, a
produzir um determinado efeito sobre os outros e por outro lado a ocultar a
verdadeira natureza do individuo.*®

Sob o ponto de vista junguiano, para que o individuo construa uma persona que seja
adequada em termos coletivos ¢ necessario realizar um sacrificio pessoal, que o leva a ocultar
sua natureza mais intima, fazendo-o acreditar que ele € apenas o que imagina ser. Segundo os

estudos de Walsh & Vaughan, nas primeiras linhas psicologicas, a personalidade ocupou um

32 BOUCOUVALAS, apud LAJOIE; SHAPIRO, Definitions of Transpersonal Psychology, p. 83.

39 HASTINGS apud LAJOIE; SHAPIRO, Definitions of Transpersonal Psychology, p. 82.

364 SCHULTZ, Duane. SCHULTZ, Sydney. Theories of Personality. 10 ed. Belmont: Wadsworth Cengage
Learning, 2013.

365 JUNG, Carl G. O eu e o inconsciente. Petropolis: Vozes, 2014, p. 86.
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papel central, apresentando inimeras teorias que dizem que a pessoa ¢ a sua personalidade.
Todavia, para a perspectiva transpessoal, a personalidade tem um grau menor de importancia:
“¢ vista como apenas um aspecto do ser com o qual o individuo pode, mas ndo precisa,
identificar-se. A saude ¢ vista principalmente como envolvendo uma mudanga de
identificacdes exclusivas com a personalidade, em vez de uma modificagcdo dela” (traducao
nossa)*®. Isto significa que, com os avangos da transpessoalidade, a no¢do de pessoa ja ndo se
vincula apenas ao nivel egdico de personalidade, proporcionando a transcendéncia dessa
faceta. Na perspectiva transpessoal, como pudemos perceber com o espectro da consciéncia
de Ken Wilber, o ser humano ¢ uma totalidade, integrada por suas dimensdes espiritual,
mental, emocional e fisica. Enquanto o nivel egdico, como veremos a seguir, se encontra mais
vinculado ao ambito mental, a pessoa humana se constitui para além dessa faixa na qual se
desenvolve a personalidade, podendo expandir as concepcdes de si mesma da matéria para o
corpo, do corpo para a mente*®’, da mente para a alma, da alma para o espirito e para todo o
COSMOS.

Recordamos que, para o modelo espectral da consciéncia de Ken Wilber, o nivel do
Ego representa apenas uma faceta de uma estrutura consciencial que também se constitui
pelos niveis da Mente, das Faixas Transpessoais, da Existéncia e da Sombra. No paradigma
wilberiano, no nivel do Ego, a pessoa se identifica com a imagem que tem de si mesma e com
sua propria mente: “Ora, o Nivel do Ego ¢ a faixa da consciéncia que compreende o nosso
papel, a imagem que temos de n6s mesmos, com 0s seus aspectos conscientes e inconscientes,
bem como a natureza analitica e discriminativa do intelecto, da nossa ‘mente””®. O autor
explica que, nessa faixa especifica do espectro da consciéncia, temos a sensacdo de sermos
um individuo que existe por si mesmo, separado. Assim, ¢ apenas nas faixas mais superiores
que a individualidade pode expandir a propria consciéncia, a fim de atingir os estados de
unidade e comunhdo com a natureza, com as pessoas € com 0 COSmos.

A proposta de Ken Wilber explica que, no processo de realizagdo do Grande Ninho do
Ser, os niveis e as linhas de desenvolvimento que o compdem (conferir topico 3.2) sdo
navegados pelo Eu. Vale ressaltar que, para o autor, a concepcao de Eu ¢ composta por duas
partes distintas: um eu observador, que ¢ sentido como um “eu”, e um eu observado, que ¢

sentido como um “mim” ou “meu”. A primeira parte o autor dd o nome de eu proximal, pois

3% WALSH, R. VAUGHAN, F. “Beyond the ego”. In: Journal of Humanistic Psychology, n. 20, 1980.
Disponivel em: <https://escholarship.org/uc/item/70d4f19¢>. Acesso em: 23 mar. 2022.

367 Recordamos que, para Wilber, o termo mente ¢ utilizado de duas maneiras distintas: 1) com m minusculo para
designar o aspecto intelectual humano; 2) com M mailisculo para designar o nivel de consciéncia no qual nos
identificamos com o Todo.

%8 WILBER, O espectro da consciéncia, p. 12.
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se refere a uma espécie de sujeito interior e, por isso, encontra-se mais proximo de nos
mesmos. A segunda parte o autor da o nome de eu distal, pois se refere as questdes objetivas
que podemos ver ou conhecer a nosso proprio respeito (nossas funcdes e caracteristicas
fisicas, por exemplo) e, por isso, encontra-se mais afastado. A jung¢io de ambas as partes o
autor dd o nome de eu fotal.

O eu total ¢, entdo, um amalgama de todos esses “eus” na medida em que
eles estdo presentes em vocé exatamente agora: o eu proximal (ou “eu), o eu
distal (ou “mim”) e, bem no fundo da sua consciéncia, essa Testemunha
suprema (o Eu transcendental, o Eu antecedente, ou “eu-eu”. Todos esses eus
participam da sensacdo de ser um eu no momento presente, ¢ todos eles sdo
importantes para se entender o desenvolvimento ou a evolugdo da
consciéncia.*®

Diante dessa concepgdo, Wilber aponta para o fato de que o eu proximal se encontra
no cerne da evolucdo da consciéncia, pois € ele o navegador que percorre as ondas basicas do
Grande Ninho do Ser, que o levam a ativagdo de seus potenciais mais elevados. Nesse
percurso, o desenvolvimento se da da seguinte maneira: em cada novo nivel do Grande
Ninho, o eu proximal se identifica com ele, a fim de consolida-lo para, entdo, transcendé-lo,
caminhando rumo ao proximo nivel, onde serd possivel integra-10*"’. Sob o ponto de vista
wilberiano, o eu proximal representa a fonte central da identidade, a qual se expande das
ondas egocéntricas, para as sociocéntricas, para as mundiocéntricas e, por fim, para as
teocéntricas, estendendo-se da matéria at¢ Deus. O autor alerta para o fato de que, em
momento algum desse processo, o Ego se dissolve, pelo contrario, fortalece-se. Isto significa
que para atingir o nivel mundiocéntrico, um individuo precisa ter um Ego muito maduro, de
modo que possa assumir visdes multiplas, as quais ndo estejam simplesmente focadas em si
mesmo. E nesse nivel que o modelo de Wilber aponta para a alteridade de maneira mais

explicita:

[...] ele [o sujeito que atingiu o nivel mundiocéntrico] pode fazer
julgamentos morais baseados nas consideracgdes de justica, de imparcialidade
e de solicitude, independentemente de raga, cor, sexo ou crenga. Ele ainda
agira em seu interesse proprio nas situacdes em que isso for apropriado, mas
a esfera de suas consideragdes serd imensuravelmente expandida, e o seu
interesse proprio incluird, numa medida crescente, os interesses de outras
pessoas, desde que elas estejam na Orbita da propria identidade expandida
dessa pessoa.’”!

369 WILBER, Psicologia Integral, p. 49.
M Ibid., p. 50.
T Ibid., p. 51.
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Nesse sentido, a realizagdo do Grande Ninho do Ser pressupde o fortalecimento do
Ego, de modo que ele, ao navegar pelos niveis do espectro, expande suas proprias
perspectivas, amadurecendo-se. Embora o raciocinio wilberiano caminhe em direcdo a
transcendéncia do egoismo, o estabelecimento de relagdes menos voltadas ao interesse
pessoal e mais sustentadas em uma visdo holistica e empatica parece representar o resultado
do desenvolvimento psicologico do individuo e ndo seu ponto de partida. O autor determina
que a moral ¢ apenas uma das linhas de desenvolvimento do Grande Ninho do Ser, na qual o

Ego expande o proprio senso de identidade da seguinte maneira:

AMIGOS /

EUMESMO FAMILIARES

NACAO HUMANIDADE COSMOS

Na identificacdo
consigo mesmo,

Na identificacdo
com 0 cosmos, 0

Na identificacdo
com a

Na identificacdo
com a nagao, o

Na identificacdo
com amigos e

0 Eu trata os
outros
narcisicamente.

familiares, o Eu
se importa apenas
com eles.

Eu trata os outros
como
compatriotas.

humanidade, o
Eu trata a todos
de maneira justa.

Eu trata todos os
seres sencientes
com respeito.

EU MESMO — AMIGOS / FAMILIARES — NACAO — HUMANIDADE — COSMOS
A perspectiva é sempre a de transcendéncia e de inclusdo, a medida que se avan¢a na expansao.

QUADRO 23: Expansao da identidade na linha de desenvolvimento Moral de Ken Wilber.

Dessa maneira, a medida em que o Eu expande seu senso de identificacdo, modifica
seu relacionamento consigo mesmo ¢ com o mundo que o circunda. Contudo, no modelo
wilberiano de consciéncia, tal processo se encontra atrelado apenas a uma das diversas linhas
de desenvolvimento que constituem o Grande Ninho do Ser, pelas quais o Eu navega, a fim de
realizar todos os niveis integralmente. Nesse sentido, percebemos que, enquanto o Eu de
Wilber visa se desenvolver plenamente, participando em todos os passos da expansao
consciencial, as possibilidades das relagdes de reciprocidade, inicialmente, encontram-se
camufladas, ampliando-se a medida que o individuo expande a percep¢ao sobre si mesmo,
sobre o outro e sobre o mundo que o circunda, processo que s6 pode ser cumprido por meio
do proprio Eu. Isso ndo significa, no entanto, que a alteridade ndo exista, mas, que a
percepcao do individuo se abre a ela de maneira gradual, 8 medida que ultrapassa os limites
egoicos. Inferimos, assim que, quando colocados em comparagdo, no paradigma wilberiano
de amadurecimento psicoldgico, o Eu assume um papel primario, ao passo que a alteridade
aparece como uma resultante do processo de expansdo consciencial. Para refinarmos nossa
compreensdo, ¢ importante frisar que tal processo ndo acontece de maneira logica e linear. De
acordo com Wilber, os niveis da consciéncia, por onde fluem as linhas de desenvolvimento
(conferir item 3.2), avangam no seu proprio ritmo, com dindmicas especificas, de modo que o
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desenvolvimento global ndo se trata, absolutamente, de um processo sequencial, mas, sim, de

um fluir de diversas correntes:

Nada existe de linear ou de rigido nessas varias ondas. Como veremos
muitas vezes, o desenvolvimento do individuo ao longo das varias ondas da
consciéncia ¢ um assunto muito fluido e fluente. Os individuos podem estar
em varias ondas diferentes, dependendo das circunstancias; aspectos da
propria consciéncia do individuo podem estar em muitas ondas diferentes;
até mesmo as subpersonalidades do proprio ser desse individuo podem estar
em ondas diferentes.’”

Dessa maneira, percebemos que os passos do caminho de expansdo do Ego ou do eu
mesmo em dire¢do a alteridade podem acontecer de maneira simultanea, coexistindo entre si.
Ademais, embora o Eu assuma fun¢do primordial no desenvolvimento da consciéncia, ao
navegar todas as ondas do Grande Ninho do Ser, € preciso esclarecer com veeméncia que o
nivel egodico ndo se encontra apartado dos outros niveis, nos quais se situam as possibilidades
holisticas e transpessoais da estrutura consciencial. Ao contrario, como vimos nos estudos do
espectro da consciéncia, todas as faixas que o compdem fazem parte de um todo integrado,
representando manifestacdes diferentes de um fendmeno que ¢é, em esséncia, Unico.
Recordamos, ainda, que a transcendéncia do Ego ¢ um dos principais objetivos da Psicologia
Transpessoal. Desse modo, ao percorrer as ondas do Grande Ninho do Ser, o Ego ¢ incluido
no processo de desenvolvimento consciencial, mas, ao atingir as perspectivas unitivas, o
mesmo Ego ¢ ultrapassado e, assim, o individuo abre as possibilidades de se sintonizar aos
atributos mais amorosos e fraternos que ja vibram em si mesmo. Isto posto, tomamos, aqui, a
faceta egodica em especifico apenas de maneira didatica, a fim de compreendermos o seu lugar
dentro dos processos que pressupdem a Psicologia Transpessoal.

Perante os conteudos expostos, percebemos que as concepcdes em torno do Eu
diferem da Teologia para a Psicologia Transpessoal. Se na Teologia crista o Eu so existe em
relagdo com o outro, na perspectiva transpessoal, a principio, o Ego, apesar de nao estar
apartado da realidade que o circunda, pode acreditar que existe em si mesmo, a partir da
aparente e ilusoria sensacdo de separacdo. Se para a Teologia a alteridade ¢ o ponto de partida
e, por isso, estd presente em todo o processo relacional do ser humano, para a Psicologia
Transpessoal, no que tange a evolucdo psicologica, a alteridade ¢ uma consequéncia do
desenvolvimento do individuo, no qual o Eu estd sempre presente, abrindo sua percepg¢ao,
gradativamente, para percebé-la. Todavia, tal entendimento ndo aparta ambas as areas de

maneira absoluta. Considerando nossa trajetoria, acreditamos que a alteridade e, por

372 WILBER, Psicologia Integral, p. 21.
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conseguinte, a reciprocidade presente na nog¢do teologica de Eu representam uma grande
contribuicdo da Teologia para a Psicologia Transpessoal, sobretudo no tocante ao didlogo
inter-religioso, uma vez que eliminam qualquer risco de cairmos em um solipsismo, o qual
pode ser apontado como possibilidade dentro dos desenvolvimentos psicoldgicos iniciais
elaborados por Wilber. A perspectiva teoldgica a respeito do Eu colabora, nesse sentido, para
que o individuo, engajado em seu desenvolvimento consciencial, perceba a existéncia da
alteridade desde o principio de seu processo. Da mesma maneira, acreditamos que a nogao
psicologica em torno do Ego colabora para a ampliagdo do entendimento do ser-no-mundo, do
ser-com-o-outro ¢ do ser-para-o-Absoluto, na medida em que proporciona uma visdo

multidimensional acerca do ser humano a qual diverge da antropologia teologica.

4.3 O entendimento de “Deus” e o entendimento de “Dimensdo Espiritual”

Apobs compreendermos a nogdo teoldgica de Eu e a nogdo psicologica de Ego,
colocando-as em perspectiva, pretendemos, no presente topico, aprofundar o entendimento
teoldgico sobre Deus e o entendimento transpessoal sobre Dimensdo Espiritual, a fim de
percebermos como ambas as dreas lidam com o acesso ao sagrado. Do ponto de vista
teologico, consideramos Deus, fundamento primeiro da profissao de fé cristd, como uno,
primeira pessoa da Trindade, Pai revelado pelo Filho no Espirito Santo. A constru¢do de
nossas andlises, portanto, tomard como base o Deus com quem Jesus Cristo estabeleceu uma
relacdo de intimidade Uunica e irrepetivel. Em contrapartida, o ponto de vista da
transpessoalidade, por transitar pelas diversas tradicdes de sagrado, ndo se vincula a nenhuma
religido especifica e, assim, considera a existéncia de uma Dimensdo Espiritual na estrutura
de consciéncia humana, favorecendo sua ativacdo e seu desenvolvimento sem, no entanto,
tratar diretamente de Deus.

Gonzalo Zarazaga nos explica, na Enciclopédia Theologica Latinoamericana, que o
termo Deus pretende “nomear o que constitui o principio e o fundamento de tudo; que fornece
alguma inteligibilidade e sentido ao resto da realidade™”. Sob essa perspectiva, entendemos
que, por ndo se tratar de um objeto ao alcance de nosso mundo sensivel, hd sempre um
aspecto de mistério, de transcendéncia e de infinito vinculado ao conceito de Deus. Segundo
Zarazaga, tal entendimento diverge entre as religides, no entanto, a inefabilidade, em algum

nivel, sempre aparece atrelada a ideia de Deus. Por envolver o principio e o fundamento da

313 ZARAZAGA, Gonzalo. “Verbete: Deus”. In: Enciclopédia Digital Theologica Latinoamericana. Disponivel
em: <http://teologicalatinoamericana.com/?p=1471>. Acesso em: 22 mar. 2022.
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realidade, as concepgdes em torno de Deus também se encontram relacionadas a nossa cultura
€ a nossa propria existéncia e, assim, ndo ha um conhecimento Unico e objetivo a esse
respeito. Partimos, portanto, do ponto de vista cristdo, baseando-nos nos estudos de Jacques
Dupuis sobre o didlogo inter-religioso.

A primeira afirmacao da profissao de fé, “Creio em Deus Pai”, representa também a
mais fundamental de todo o credo cristdo. Ao explicar o tema, o Catecismo da Igreja Catolica
afirma que “os artigos do Credo dependem todos do primeiro, do mesmo modo que todos os
mandamentos sdo uma explicitagio do primeiro™’. Assim, em um caminho progressivo,
todos os artigos pretendem nos fazer conhecer melhor a Deus, tal como ele se revelou ao ser
humano. Nas explanagdes acerca dos simbolos da fé, o mesmo Catecismo da Igreja Catolica
ensina que Deus tem um nome e o revelou ao povo de Israel, manifestando sua esséncia e sua
identidade: “Nao ¢ uma for¢a anonima. Dizer o seu nome ¢ dar-Se a conhecer aos outros
[..]7*7. Dessa maneira, Deus se torna acessivel, aproximando-se do ser humano, de modo a
permitir que seja conhecido e invocado pessoalmente. A partir da revelagdo de seu nome,
Deus, entdo, continua a se apresentar progressivamente ao ser humano, manifestando algumas
de Suas caracteristicas essenciais, as quais, fundamentando-nos na Segunda Se¢do do

Catecismo, resumimos a seguir:

DEUS E “Deus disse a Moisés: ‘Eu sou Aquele que sou” (Ex 3,14) e, dessa
AQUELE QUE E maneira, apresenta seu carater misterioso e inefavel.

“A Israel, seu povo eleito, Deus revelou-Se como sendo unico: “Escuta,
DEUS E Israel! O Senhor, nosso Deus, é o unico Senhor. Amaras o Senhor, teu
UNICO Deus, com todo o teu coragdao, com toda a tua alma e com todas as tuas
forcas” (Dt 6, 4-5).” (n. 201)

“Ao revelar o seu nome, Deus revela ao mesmo tempo a sua fidelidade,
DEUS E que ¢ de sempre e para sempre, valida tanto para o passado (“Eu sou o

FIEL Deus de teu pai” — Ex 3, 6), como para o futuro (“Eu estarei contigo” —
Ex 3, 12). (n. 207)

“E o Senhor passa diante de Moisés e proclama: “O Senhor, o Senhor

[YHWH, YHWH] € um Deus clemente e compassivo, sem pressa para se
DEUS E indignar e cheio de misericordia e fidelidade” (Ex 34, 6). Moisés

MISERICORDIOSO | confessa, entdo, que o Senhor é um Deus de perdao™.” (n. 210)

“Deus revela que ¢ «rico de misericordia» (Ef 2, 4), ao ponto de entregar

o seu proprio Filho.” (n. 211)

““A verdade ¢é principio da vossa palavra, ¢ eterna toda a sentenca da
vossa justiga» (SI 119, 160). “Decerto, Senhor Deus, Vos € que sois Deus
e dizeis palavras de verdade” (2 Sm 7, 28); é por isso que as promessas

DEUS E
A VERDADE

37 VATICANO, 4 profissdo da fé,n. 199.
373 Ibid.
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de Deus se cumprem sempre (14). Deus ¢ a propria verdade; as suas
palavras ndo podem enganar. E por isso que nos podemos entregar com
toda a confianga e em todas as coisas a verdade e a fidelidade da sua
palavra.” (n. 215)

DEUS E
AMOR

“Sdo Joao ira ainda mais longe, ao afirmar: “Deus é Amor” (1 Jo 4, 8,
16): a propria esséncia de Deus ¢ Amor. Ao enviar, na plenitude dos
tempos, o seu Filho tnico e o Espirito de Amor, Deus revela o seu
segredo mais intimo: Ele proprio ¢ eternamente permuta de amor: Pai,
Filho e Espirito Santo [...].” (n. 221)

DEUS E
TRINO

“Ao designar Deus com o nome de “Pai”, a linguagem da fé indica
principalmente dois aspectos: que Deus € a origem primeira de tudo ¢ a
autoridade transcendente, e, a0 mesmo tempo, que ¢ bondade e solicitude
amorosa para com todos os seus filhos.” (n. 239)

“Jesus revelou que Deus é “Pai” num sentido inédito: ndo o € somente
enquanto Criador: € Pai eternamente em relagdo ao seu Filho tnico, o
qual, eternamente, s6 é Filho em relagdo ao Pai: “Ninguém conhece o
Filho sendo o Pai, nem ninguém conhece o Pai sendo o Filho, e aquele a
quem o Filho o quiser revelar” (Mt 11, 27).” (n. 240)

“A tradigdo latina do Credo confessa que o Espirito “procede do Pai e do
Filho (Filioque)”. O Concilio de Florenca, em 1438, explicita: “O
Espirito Santo [...] recebe a sua esséncia € o seu ser ao mesmo tempo do
Pai e do Filho, e procede eternamente de um e do outro como dum s6
Principio e por uma so6 espiragao [...]”” (n. 246)

“A Trindade é una. NoOs ndo confessamos trés deuses, mas um s6 Deus
em trés pessoas: “a Trindade consubstancial» (64). As pessoas divinas
nao dividem entre Si a divindade tnica: cada uma delas é Deus por
inteiro [...] (n. 253)

DEUS E
TODO-PODEROSO

“Deus é o Pai todo-poderoso. A sua paternidade e o seu poder
esclarecem-se mutuamente. Com efeito, Ele mostra a sua onipoténcia
paterna pelo modo como cuida das nossas necessidades (95) pela
adopgao filial que nos concede [...]; enfim, pela sua infinita misericordia,
pois mostra o seu poder no mais alto grau, perdoando livremente os
pecados.” (n. 270)

DEUS E
CRIADOR DO CEU
E DA TERRA

“A criacdo ¢ o fundamento de “todos os designios salvificos de Deusy,
“o principio da historia da salvagdo» (103), que culmina em Cristo. Por
seu lado, o mistério de Cristo derrama sobre o mistério da criagdo a luz
decisiva; revela o fim, em vista do qual “no principio Deus criou o céu e
a terra” (Gn 1, 1): desde o principio, Deus tinha em vista a gloria da nova
criagdo em Cristo.” (.. 280)

QUADRO 24: Os atributos de Deus, segundo a profissdo da f¢é crista.

Em posse das caracteristicas divinas esclarecidas acima, aproximamo-nos da

compreensdo cristd a respeito de Deus, a qual nos auxiliard a percebermos a relagdo de Jesus

Cristo com o Pai. A f€ crista cré e professa a existéncia de um s6 Deus, manifestado em Jesus

Cristo:

O proprio Jesus confirma que Deus ¢ “o Unico Senhor”, e que ¢
necessario ama-Lo “com todo o cora¢do, com toda a alma, com todo o
entendimento e com todas as for¢as”. Ao mesmo tempo, da a entender
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que Ele proprio ¢ “o Senhor”. Confessar que “Jesus ¢ o Senhor” ¢
proprio da fé cristd. Isso ndo vai contra a fé num Deus Unico. Do
mesmo modo, crer no Espirito Santo, “que ¢ Senhor e da a Vida”, nao
introduz qualquer espécie de divisdo no Deus inico.*”

Nesse sentido, Gonzalo Zarazaga nos diz que o evento Jesus Cristo ¢ compreendido
como a plena autorrevelagdo de Deus’”’. Tsto significa que Jesus de Nazaré foi elevado a uma
condi¢do divina exclusiva “dAquele que ¢”, fato que o revela Filho de Deus, em quem a
salvacdo ¢ anunciada e cumprida. Por meio do homem Jesus, o Deus transcendente assume
um rosto humano, apropriando-se da dor e do sofrimento do mundo, a fim de transformé-los
em vida. E, dessa maneira, da perspectiva veterotestamentaria a neotestamentaria, vemos uma
transformagdo no que diz respeito ao entendimento de Deus: “Se o AT confessou Yahweh
como um Deus uno, unico e absolutamente transcendente, agora esse Deus se mostra uno
como amor trino, como o amor do Pai, do Filho e do Espirito Santo que chama os homens a
inserirem-se naquela dindmica de amor™’®. Sem nos aprofundarmos nas questdes conciliares
concernentes a historia da Igreja, apenas ressaltamos que a Teologia dos primeiros séculos
buscou explicar a compreensao cristd de Deus a partir de um paradigma trinitario, sobretudo

nos concilios de Niceia (325) e Constantinopla I (381).

Assim, foi definido que Deus deve ser concebido como “uma unica
substancia ou esséncia” (ousia), uma unica natureza (physis), mas na qual
subsistem trés relagdes verdadeiramente distintas: Pai, Filho e Espirito
Santo. Para explicar o que esses trés sdo, se diria que as relagdes divinas,

\

internas a Unica substincia, ddo origem (eterna) a trés subsisténcias ou
pessoas distintas (trés hypdstasis ou présopa).’”

De acordo com Luis Francisco Ladaria, a Trindade representa a originalidade do
entendimento cristdo sobre Deus, uma vez que, por ser Pai e, portanto, ter consigo, desde a
eternidade, o Filho e o Espirito Santo, ndo ¢ um Deus solitario. O autor explica que,
precisamente, a revelagdo de Deus como Pai de Jesus também revela Jesus como Filho de
Deus e o Espirito Santo como dom de Deus que se trata do Deus uno e trino: “A doutrina da
unidade divina na trindade e da trindade na unidade que a Igreja desenvolveu ¢ a

99380

consequéncia direta do Deus que Jesus nos deu a conhecer Dessa maneira,

compreendemos que a unidade de Deus ¢, em esséncia, plural e, por isso, ndo existe sem a

36 VATICANO, 4 profissdo da fé, n. 202.

317 ZARAZAGA, Verbete: Deus, ndo paginado.

378 Ibid.

379 Ibid.

3% LADARIA, Luis F. O Deus vivo e verdadeiro: O mistério da trindade. Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 2005, p.
22.
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Trindade. Sob essa otica, a revelacao dos aspectos divinos uno e trino caminham juntas, fato
que, segundo o autor, ndo nos permite declarar que o Antigo Testamento apresenta o Deus
uno ¢ o Novo Testamento apresenta o Deus trino, mas sim que hd um aprofundamento na

unidade.

Precisamente a revelagdo neotestamentaria, enquanto revelacao da Trindade,
significa um aprofundamento insuspeitado do monoteismo, da unidade
divina. Pode-se afirmar a identificacdo pessoal do Deus do Antigo
Testamento com o Pai. Todavia, a posteriori, podemos dizer que s6 em
virtude de sua condigdo de “Pai” pode manifestar-se como o faz.**'

Embora o Deus revelado em Cristo seja, concomitantemente o Deus uno e trino,
Ladaria afirma que, na maioria das vezes em que o Novo Testamento faz referéncia a Deus,
ndo o faz em relagdo as trés pessoas, mas, mais especificamente, em relacdo ao Pai, ao Deus
do Antigo Testamento: “Deus, nesse sentido, ¢ antes de tudo o Pai”**?. Contudo, Ladaria
esclarece que o emprego do termo Pai para designar Deus atesta que ndo é possivel pensar
nEle sendo em relacdo com o Filho e com o Espirito. Assim, do ponto de vista cristdo, so
podemos conhecer a profundidade do mistério de Deus a partir de Jesus, que nos diz tudo o
que ouviu de seu Pai.

No mistério de Cristo que nos revela o Pai, encontramo-nos com a expressao
do mistério insondavel de Deus que, paradoxalmente, pode dar-se-nos a
conhecer na proximidade de seu Filho feito homem, pode fazer-se tanto mais
proximo de nds quanto maior € sua transcendéncia.**?

Ladaria ainda ressalta que o contetido fundamental da revelacdo divina é o mistério do
amor de Deus, o qual aparece em Jesus, manifestado aos homens. Para o autor, ai esta a
novidade absoluta do conceito de Deus biblico, que, revelado em Cristo, da-nos a dimensao
do amor como dom de si: “E a radicalidade do dom de si a nés que nos evidencia a condi¢éo
inabarcavel do Deus amor. O mistério de Deus que sua revelagdo pde diante de nds ¢, antes de
tudo, o mistério de seu infinito amor %,

Ainda sobre o tema da Trindade, Jacques Dupuis esclarece que o Deus trino - Pai,
Filho e Espirito Santo - ¢ a “Realidade ultima” revelada a humanidade na historia e ainda
hoje. O autor explica que a base da concepcdo cristda de Deus se estabelece a partir da

experiéncia terrena de Jesus em sua relagao intima com Ele, seu Abba, e com o Espirito.

Nessa perspectiva, de acordo com Dupuis, a maneira como o homem Jesus percebia o

3 LADARIA, O Deus vivo e verdadeiro, p. 142.
2 Ibid., p. 137.

% Ibid., p. 25.

* Ibid., p. 26.
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mistério divino de comunhao entre Pai, Filho e Espirito ofereceu o fundamento para que a
Igreja desenvolvesse a doutrina da Trindade®®. J4 demonstramos nesta pesquisa, com base
nos estudos de Dupuis, que a consciéncia de Jesus ¢ essencialmente filial e que sua relacao
com Deus como Pai é central em sua experiéncia religiosa. O Deus-Pai de Jesus ndo ¢ outro
sendo o Yahvé da tradicdo judaica, com quem o nazareno aprofunda a relacdo de
genitorialidade de maneira completamente original: “A natureza filial dessa relacao diante de
Deus ¢ unica em seu género e ¢ de uma ordem propria: Jesus ¢ o Filho (Mc 3,11), o Filho
predileto de Deus (Mc 12,6), o Filho unigénito (Jo 1,14)**¢. Ao afirmar que “[...] nunca
homem algum falou assim como este homem” (Jo 7,46), o evangelho de Jodo atesta o fato de
que nenhuma experiéncia humana de Deus podia ser comparada a de Jesus. Dupuis explica a
originalidade dessa relacdo a partir da distincdo e da unidade concomitantes entre Jesus e

Deus.

Podemos concluir do seguinte modo: a relagdo de Jesus com Deus é a
relacdo “Eu-Tu” de um Filho com o Pai. Os dois elementos dessa relagdo - a
distingdo (Filho-Pai) ¢ a unidade (“somos um”) - constituem, em seu
conjunto, a originalidade e especificidade da experiéncia de Deus vivida por
Jesus. [...] Jesus ndo é o Pai, mas entre ele o Pai a comunica¢do de
semelhanga e, mais ainda, a unidade, sdo de tal modo que exigem ser
expressas em termos de uma relagdo Pai-Filho.*’

Ao tratar das concepgdes de Deus no contexto do didlogo inter-religioso, Dupuis
afirma que, nas tradigdes orientais, nem sempre a experiéncia religiosa se da por meio de uma
relacdo pessoal com Deus, como sucede no cristianismo. Considerando o ponto de partida de
seus estudos no encontro entre as fés, o autor esclarece que, enquanto na mistica hindu
advaita, hd um despertar para a propria identidade com o Brahman (o Absoluto), no budismo,
fala-se sobre contemplacdo e meditagcdo e ndo ora¢do’™. Por outro lado, no cristianismo, a
experiéncia religiosa se da por meio de um didlogo pessoal entre Deus e o ser humano: “Por

isso, enquanto as religides 'misticas' asiaticas cultivam o “intase”*’ (a busca de um Absoluto

desconhecido “na gruta do coragdo”), suas contrapartidas proféticas sdo dominadas pelo

385 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 365.

%6 Ibid., p. 373.

387 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 374.

38 Dupuis explica que a oragdo “implica, por sua propria natureza, uma relagio pessoal entre um “eu” € um “Tu”
infinito. Nao se ora a um Deus impessoal” (DUPUIS, 1999, p. 334). Ademais, o autor reitera que a pratica orante
de Jesus € o aspecto que melhor expressa a unicidade da sua relagdo com Deus (DUPUIS, 1999, p. 375).

3% Para melhor compreendermos o assunto, evocamos os estudos de Henrique de Lima Vaz. A esse respeito, o
autor explica, em sua obra Experiéncia mistica e filosofia na tradi¢do ocidental: “Nas misticas do éntase, o
Absoluto ¢ experimentado como que constituindo o fundo abissal, o interior interior intimo do proprio sujeito.
Nas misticas do éxtase, na sua forma mais genuina, o Absoluto ¢ experimentado como Absoluto pessoal -
superior summo -, manifestando-se como Dom de si mesmo que introduz o mistico na comunhéo da vida divina”
(VAZ, 2000, p. 26).
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éxtase, ou o encontro com o Deus “totalmente outro™*°. Assim, a perspectiva cristd esta
pautada em uma relacdo particular, em que Deus busca o ser humano, o qual responde ao seu
chamado, estabelecendo um vinculo especifico. Retomamos, aqui, o pensamento de Martin
Buber ¢ sua filosofia do didlogo, cujo paradigma demonstra que entrar em relagdo com Deus
significa ver tudo no 7u e, por essa razdo, dar fundamento ao mundo e ndo renuncia-lo:
“Afastar o olhar do mundo ndo auxilia a ida para Deus; olhar fixamente nele também nao faz
aproximar de Deus, porém, aquele que contempla o mundo em Deus estd na presenca
d’Ele™’!. Trata-se, portanto, de um movimento dindmico, no qual o ser humano ndo se
estagna no mundo, tampouco se ausenta dele, mas vai ao encontro do 7u, compreendendo que

ndo ha nada fora de Deus®”

. Na medida em que busca incluir o mundo na relagdo com Deus,
tal visdo se diferencia da oOtica oriental, a qual busca o acesso ao Absoluto pela contemplagao
e pela meditacdo. Nao obstante existam diferencas entre as tradigdes religiosas, no tocante ao
conceito de Deus e a maneira de se relacionar com o &mbito do sagrado, a reflexdo de Dupuis
nos mostra que, independente do contexto, o Deus de Jesus Cristo adentra, de modo oculto, a

vida daqueles que estdo em uma experiéncia religiosa genuina.

Se o conceito de Deus permanece incompleto, o encontro interpessoal entre
Deus e o ser humano, porém ¢ auténtico, pois ¢ Deus que toma a iniciativa,
colocando-se na espera da resposta de fé por parte do ser humano.**

Nessa perspectiva, a teologia das religides de Dupuis, ao estabelecer as bases para o
didlogo inter-religioso, sustenta que o movimento em direcdo ao Absoluto ¢ sempre uma
resposta a uma revelacao divina pessoal, a qual tem como interlocutor o Deus trino de Jesus
Cristo, que se comunica de forma escondida, por meio do Espirito. Portanto, a proposta de
Dupuis se alinha a perspectiva biblica a respeito da unicidade de Deus: "Ouve, Israel, o
Senhor nosso Deus ¢é o tUnico Senhor" (Mc 12,29). Sob essa visdo, Deus &,
concomitantemente, aquele que efetua acdes salvificas na histéria e fala ao coracdo dos
homens; aquele que ¢ o "totalmente outro" e o "fundamento do ser"; o transcendente e o

imanente’**.

Isto significa que ambas compreensdes ndo se encontram separadas, mas
coexistem, formando uma realidade unica. Ao estudar o dialogo inter-religioso do ponto de
vista cristdo e hinduista, o monge beneditino, Bede Griffiths apud Jacques Dupuis, declara a

possibilidade de unido entre os pensamentos ocidental e oriental:

390 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 335.
¥IBUBER, EU e TU, p. 91.

 Ibid., p. 92.

393 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 335.
3% bid., p. 336.
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Essas duas modalidades de experiéncia, a cosmica e psicologica de um lado,
e a pessoal e historica de outro lado, ndo sdo opostas, mas complementares.
Hé4 uma s6 Realidade, uma s6 Verdade, seja ela conhecida através da
experiéncia do cosmo e da alma humana, seja através do encontro com um
evento historico.*”

O pensamento de Griffiths, descrito acima, muito se aproxima da logica transpessoal,
a qual pretende aproximar as nogdes psicologicas do oriente e do ocidente, envolvendo, nesse
processo, o ambito da espiritualidade. Vale ressaltar que a Psicologia Transpessoal, ao
favorecer o acesso a Dimensdo Espiritual da consciéncia, ndo se vincula a nenhum tipo de
crenga especifica: sua finalidade ¢ proporcionar ao individuo a integracdo de todos os
aspectos que o compdem, adentrando, para tanto, na sua propria realidade. Isto significa que a
pratica transpessoal pressupde um giro por entre as diversas tradigoes de sagrado, de modo a
proporcionar um maior entendimento sobre como a humanidade promove e pratica o acesso
ao campo espiritual. Dessa maneira, fala-se em espiritualidade em oposigdo a religido e em

3% De acordo com Stanislav Grof e Christina

divino ou transcendente em oposi¢do a Deus
Grof, na dtica transpessoal, a espiritualidade estd vinculada ao carater numinoso da existéncia,
isto €, ao carater sagrado, puro ou fora do comum. Nesse sentido, “a espiritualidade € algo que
caracteriza o relacionamento entre a pessoa € 0 universo € nao requer, necessariamente, uma
estrutura formal, um ritual coletivo [...]*””. Os autores explicam que, na modernidade, o
termo “transpessoal” ¢ frequentemente utilizado para designar as experiéncias diretas as
realidades espirituais, uma vez que expressa a transcendéncia ao modo egoico e individual de
perceber e interpretar o mundo. Em suas reflexdes sobre o sagrado nos processos de cura e
transformagdo, Vera Saldanha e Manoel Simao afirmam que, para a Psicologia Transpessoal,

a transcendéncia € inerente ao ser humano e aponta para suas caracteristicas mais elevadas,

para além de si mesmo, de modo a despertar o seu sentido de vida:

Para Maslow, a transcendéncia na Psicologia Transpessoal indica a natureza
mais ampla do individuo, e ndo a autoaniquila¢do da sua individualidade.
Nesta mesma dire¢do nos recorda que a espiritualidade para ele € parte de
nossa biologia subjetiva, ¢ nao algo dissociado do corpo fisico e do
emocional.**®

395 GRIFFITHS, apud DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 337.

3% Embora haja uma preferéncia para os termos apontados, em consideragdo & perspectiva inclusiva diante das
diversas tradi¢des de sagrado, alguns autores utilizam a terminologia Deus para se referir a0 acesso a essa
dimenséo espiritual da consciéncia.

3T GROF; GROF, 4 tempestuosa busca do Ser, p. 54.

3% SALDANHA; SIMAO, O Sagrado nos processos de cura e transformacdo na perspectiva da Abordagem
Integrativa Transpessoal, p. 9.
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Devido a sua especificidade transreligiosa, percebemos que a reflexao transpessoal se
sustenta mais sobre as concep¢des de espiritual e de espiritualidade do que de Deus.
Contudo, ha, no espectro da consciéncia de Ken Wilber, caracteristicas que contemplam o
campo divino de maneira mais direta. Em suas elaboragdes, Wilber demonstra que, do ponto
de vista da psicologia perene, o mais intimo de nossa consciéncia se iguala, identicamente, a
realidade absoluta e final de todo o universo, isto €, ao Brahman, ao Tao, a Ala, a Deus, entre
outras denominagdes. A esse nivel do espectro, Wilber denominou Mente, com M maiusculo:
“Mente € o que existe e tudo o que existe, fora do espago e, portanto, infinita, fora do tempo e,
portanto, eterna, além da qual nada existe™*’. No desenvolvimento psicoldgico, ao acessar o
nivel da Mente, o individuo nao apenas se identifica com o Todo, mas se sente, ele mesmo, o
Todo, livre das dualidades. De acordo com o raciocinio wilberiano, o nivel da Mente € a tinica
realidade que realmente existe:

Falando de um modo geral, quem experimenta o Nivel da Mente subavalia o
Nivel do Ego e o Nivel Existencial. Isto ¢, torna-se profundamente
convencido — ndo raro por razdes que ndo explica plenamente nem mesmo
articula — de que o Nivel da Mente, de certo modo, ¢ mais real, mais basico
e mais significativo do que os outros. Essa experiéncia ¢ tdo total e
invencivelmente convincente, que ele agora sente que os outros niveis de
consciéncia (como, por exemplo, os Niveis do Ego e Existencial) sdo de todo
irreais, ilusorios e semelhantes a sonhos.*”

O nivel da Mente ¢, portanto, uma experiéncia profundamente intima, a qual, segundo

Wilber, é “tdo proxima de nds que escorrega pela rede de palavras™!

. Assim, podemos
expressar com o que se parece, mas nunca poderemos dizer o que realmente €, visto que esta
tdo atrelada a nossa interioridade que ¢ incapaz de ser analisada intelectualmente em sua
esséncia. Vale recordar que, ao percorrer o espectro da consciéncia, antes de despertar para a
nao-dualidade da Mente, o individuo acessa as Faixas Transpessoais, nas quais se encontram
as vivéncias denominadas também transpessoais, como a percep¢do extra-sensorial ou as
experiéncias culminantes. Nesse ponto do espectro, de acordo com Wilber, o limite entre o eu
e 0 outro ndo esta totalmente cristalizado, mas, ainda ndo se atingiu o senso de totalidade*.
Diante de tais descri¢cdes, compreendemos que, tanto o nivel da Mente como as Faixas
Transpessoais se relacionam a uma Dimensdo Espiritual da consciéncia, na qual o ser humano

¢ capaz de ultrapassar o sentido de sua personalidade, a fim de ativar os aspectos de sua

espiritualidade.

39 WILBER, Psychologia perennis, p. 36.

40 WILBER, O espectro da consciéncia, p. 16.
“1 Ihid., p. 18.

“ Ibid., p. 97.
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No que diz respeito as manifestagdes religiosas, Wilber declara que ¢ no nivel da
Existéncia, onde o ser humano se identifica com seu organismo psicofisico e desenvolve os
processos do pensamento racional, que se encontra a diversidade de tradigdes. Portanto,
enquanto o nivel da Existéncia retne as religides, o nivel da Mente atua em termos de uma
“unidade transcendente”, na qual a Realidade continua sendo sempre a mesma: “As religioes

divergem no nivel Existencial e convergem no nivel da Mente™**

. Embora tal percepcao
aponte para uma unica realidade ultima, a qual poderia se relacionar, em algum nivel, a
concepgdo cristd do Deus Unico, a convergéncia de todas as religides de maneira absoluta
pode levar a compreensao de que, em ultima analise, sdo essencialmente iguais, o que abafaria
(ou até mesmo eliminaria) suas particularidades. Podemos dizer que a perspectiva wilberiana
da Mente apresenta um carater teocéntrico e, como vimos nas explicagdes de Jacques Dupuis,
tal visdo ndo estd de acordo com a tradi¢do cristd, uma vez que, para o cristianismo, a meta ou

404 Assim, mais

a Realidade ultima ¢ o Deus uno e trino que se revelou em Jesus Cristo
proxima das religides orientais, como o hinduismo, a visdo de Wilber leva a integracdo do eu
na Mente, ao passo que, no cristianismo, o eu ¢ sempre eterno em Deus, na comunho com a
Trindade.

Em se tratando da relacdo com o nivel da Mente, Wilber esclarece que ndo pode ser

provado exteriormente, uma vez que nunca nos encontramos fora dessa faixa, fato que

incapacita sua verificagdo e sua objetivagao.

Nao podemos apreendé-la porque ela estd na propria apreensdo. A
verificagdo cientifica exige o Dualismo Primario entre o verificador e o
verificado, e essa distingdo ¢ alheia & Mente. A Mente pode ser “provada”
experimentalmente por qualquer individuo que consinta em seguir o
Caminho, mas essa “prova” ndo ¢ exterior. Na melhor das hipoteses, esses
cientistas trabalham nas Faixas Transpessoais onde mostram que o dualismo
primério pode ser parcialmente solapado.*®

Segundo Wilber, embora ndo possa ser experimentado pelo exterior, o nivel da Mente
também nao se encontra escondido em nossa psique, pois representa o estado atual e comum
de consciéncia e, por isso, esta sempre presente. Nesse sentido, o pensamento do autor indica
para o fato de que nao ¢ possivel “tentar encontra-la” ou “tentar alcanga-la”, pois ndo ha lugar
em que a Mente esteja ausente, nem ela se encontra no externo para ser buscada. Além disso,
o autor afirma que, assim como ndo ¢ possivel agarrd-la ou atingi-la de fato, tampouco

podemos dela nos apartar: “Se a Mente, ou Tao, ou a Divindade, é o estado que estamos

403 WILBER, O espectro da consciéncia, p. 215.
404 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 425.
45 WILBER, O espectro da consciéncia, p. 226.
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ardentemente procurando, e fora da Mente ndo ha parte alguma a que se possa ir, disso se
segue que ja estamos 14! Que j& nos identificamos com a Divindade, que o que somos Agora ¢
Mente™, Se a busca pressupde uma falta, uma caréncia, €, na realidade, a Mente ja esta
sempre presente, podemos inferir que, na expansdo da consciéncia de Wilber, o processo
trata-se mais de ampliar a percep¢do para o divino que ja vibra internamente, do que ir ao
encontro de ou chegar até¢ Deus. Dessa maneira, sendo a Mente atemporal e ndo-espacial, a

unica forma possivel de acessé-la € o aqui-agora:

Visto ndo haver jeito de encontrar a Mente através do espago, procurando-a
como objeto “la fora”, ndo ha jeito de encontra-la através do tempo,
procurando-a como ocorréncia futura. A saber, assim como ndo ha caminho
para o AQUI, também nao ha caminho para o AGORA. De fato, toda Mente,
Deus ou Brahman que encontrassemos no tempo seria um ser estritamente
temporal, ¢ ndo a Divindade. [...] Rigorosamente falando, ndo podemos
entrar na Eternidade porque a Eternidade esta sempre presente, e qualquer

estado em que podemos entrar ¢ um estado puramente temporal. Nos a
encontraremos Agora, ou jamais a encontraremos.*’’

Em se tratando de relagdo com o divino, a perspectiva teoldgica se difere da
perspectiva transpessoal, na medida em que ambas concebem o espirito de maneiras distintas.
De acordo com Henrique de Lima Vaz, a linguagem biblica nao se refere a naturezas que se
opoem no ser humano, de modo que ha uma unidade radical, a qual s6 pode ser fragmentada
quando as vicissitudes humanas entram em confronto com a iniciativa salvifica de Deus. Sob
o ponto de vista de Vaz, o ser humano se constitui enquanto ser-em-relagdo a partir de uma

totalidade que abarca seu corpo, seu psiquismo e seu espirito.

Assim, o homem ¢ “carne” (basar) na medida em que se revela a fragilidade
e a transitoriedade de sua existéncia; ¢ “alma” (nefesh) na medida em que a
fragilidade ¢ compensada, nele, pelo vigor de sua vitalidade; é “espirito”
(ruah), ou seja, manifestacio superior da vida e do conhecimento, pela
qual o homem pode entrar em relacio com Deus; finalmente é “coragdo”
(leb), ou seja, o interior profundo do homem, onde tem sua sede afetos e
paixdes, onde se enraizam inteligéncia e vontade e onde tém lugar o pecado
e a conversdo a Deus. (Negrito nosso)*®

Nesse sentido, ¢ apenas por meio do espirito que o ser humano se abre a
transcendéncia, a fim de se relacionar com Deus. As categorias de relagdo elaboradas por Vaz
nos mostram que o sujeito, ao buscar novas maneiras de se exprimir ¢ de se compreender,

percorre um itinerario dialético que o leva para além dos limites da sua propria finitude,

46 WILBER, O espectro da consciéncia, p. 248.
97 Ihid., p. 255.
48 VAZ, Antropologia filoséfica, p. 63.
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colocando-o em contato com o ambito do transcendente. E, precisamente, nesse caminho, que

o ser humano, enquanto espirito, encontra a si mesmo no contato com o Absoluto:

Ora, ¢ justamente no encaminhar-se para a transcendéncia que o itinerario

perfaz a reflexdo total do espirito sobre si mesmo ¢ o sujeito pode

reencontrar-se no nivel mais profundo do seu ser, onde, enquanto espirito,

acolhe o Absoluto presente como Verdade (medida), como Bem (norma) e
e A 409

como Ser (fim) a todo ato de inteligéncia e liberdade.

O espirito representa, portanto, uma espécie de elo que proporciona a relagdo ser
humano-Deus. Embora a perspectiva teologica e a perspectiva transpessoal convirjam com
relacdo a totalidade do ser humano (ambas visam a unidade e ndo a fragmentagdo),
diferenciam-se no que diz respeito a relagdo com o transcendente. Ken Wilber fala de espirito
enquanto o campo plenamente imanente e plenamente transcendente da estrutura consciencial
humana. Em sua caracteristica transcendente, Wilber descreve o espirito (com e mintsculo)
como um nivel entre os outros dentro do Grande Ninho do Ser e, enquanto imanente, descreve
o Espirito (com e maitisculo) como o fundamento totalmente presente em todos os niveis*'’, o
qual, podemos dizer, ¢ condizente com as conceptualizagdes em torno do Absoluto, como
vimos anteriormente no nivel da Mente. Diferentemente da perspectiva teoldgica, o
paradigma wilberiano sustenta que as praticas espirituais (rituais, preces, meditacgoes,
contemplagoes, etc.) sao o caminho de acesso a uma experiéncia direta do Espirito, isto €, ndo
ha mediagdo, quem as realiza ¢ o proprio individuo, em outras palavras, o Eu. Sob esse ponto
de vista, tampouco hd um encontro pessoal como héa no cristianismo, por meio da oragao,
mas, sim, um acesso de cunho impessoal ao Absoluto.

Diante de todo o conteudo exposto, o que percebemos ¢ que, de um lado, a Teologia se
funda na concepgdo de um Deus unico, pessoal, que se manifesta na histdria, por meio de
Jesus Cristo, no Espirito, e busca pelo ser humano, cuja resposta cria um elo de relagao intima
entre o humano e o divino. De outro lado, a Psicologia Transpessoal se funda na estrutura e no
desenvolvimento conscienciais do individuo, considerando a existéncia de uma Dimensdo
Espiritual, cujas caracteristicas abarcam o Absoluto, mas ndo se resumem a ele. Nesse
sentido, a Dimensdo Espiritual diz respeito ao ambito da vida do ser humano, no qual ele
encontra possibilidades de ultrapassar o seu senso de egoismo e individualidade, ampliando
sua percepcao para além de seus proprios limites. Isto posto, a Dimensdo Espiritual pode ser
estimulada na vida do individuo, por meio de praticas, as quais favorecam o acesso a

realidade ultima, ao transcendente, ao divino. Tal processo faz parte da busca pela totalidade,

49 VAZ, Antropologia filosofica, p. 318.
419 WILBER, Psicologia Integral, p. 22.
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a qual ¢ atingida por meio do desenvolvimento de todas as dimensdes que compdem o ser
humano - a espiritual, a mental, a emocional e a fisica. Na terapia transpessoal, um sujeito
cristdo pode estimular sua Dimensdo Espiritual pelas praticas e crengas cristas e, assim, para
ele, tal ambito estard relacionado a sua concepgdo de Deus. Da mesma maneira, um sujeito
hindu, nas mesmas condi¢des terapéuticas, associara o desenvolvimento de sua Dimensdo
Espiritual as praticas hinduistas e a concepgao de Brahman. Dessa maneira, do ponto de vista
transpessoal, a Dimensdo Espiritual pode se vincular a concepgdo de Deus, mas nao
necessariamente.

Concluimos, a vista disso, que a visdo teologica sobre a no¢ao de Deus tem potencial
para auxiliar o desenvolvimento consciencial, guiado pela otica transpessoal, dos individuos
cristdaos, aprofundando a percepcao sobre a maneira como o cristianismo concebe as relacoes
entre humano e divino, de modo a estimular a ativagdo da Dimensdo Espiritual cristd. Em
contrapartida, o paradigma da Psicologia Transpessoal, ao lidar com o desenvolvimento
psicolégico, considerando o ambito espiritual da consciéncia, proporciona possibilidades de
aprofundamento na realidade do individuo, onde quer que ele se encontre em termos
religiosos. Nesse sentido, a perspectiva da transpessoalidade colabora para o avango do
didlogo inter-religioso, favorecendo o aprofundamento nas particularidades de cada tradigao,

a fim de colaborar para o progresso integral do ser humano dentro da sua propria realidade.

4.4 A concepc¢iao de “Salvagdo” e a concepcao de “Individuacio”

Os dois ultimos topicos de nossa pesquisa apresentaram duas andlises importantes
para o nosso objetivo correlacional. Primeiramente, buscamos compreender como a Teologia
e a Psicologia Transpessoal conceptualizam a nog¢ao de pessoa, investigando as conceituacoes
em torno do Eu e do Ego. Em segundo lugar, procuramos entender como ambas as areas se
relacionam com o dmbito do sagrado, por meio do aprofundamento no conceito de Deus e de
Dimensdo Espiritual. No intuito de construirmos um caminho ascensional (Eu — Deus —
Salvag¢do | Ego — Dimensdo Espiritual — Individua¢do), no presente tdpico,
debrugar-nos-emos sobre as concepgdes de Salvagao e de Individuagdo, as quais nos levardo a
perceber como o ser humano se relaciona com as possibilidades de alcangar a plenitude.

A fé em Jesus Cristo como o Salvador ¢ o ponto central da doutrina crista: Ele € o
unico mediador entre Deus e a humanidade, por meio do qual alcangamos a Salva¢do (“E em
nenhum outro ha salvacdo, porque também debaixo do céu nenhum outro nome ha, dado entre

os homens, pelo qual devamos ser salvos.” - At 4,12). Bernard Sesboué, ao elaborar suas
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reflexdes sobre a Salvagdo, parte do nome Jesus, cuja etimologia significa “Yahvé salva”,
para afirmar que a nossa salvacdo ¢ o proprio Jesus Cristo, demonstrando, assim, que
soteriologia e cristologia sdo inseparaveis. A fim de sustentar a afirmacdo de que a Salvagdo ¢é

o centro da pregacdo, o autor evoca o tedlogo Edgar Haulotte, cujo pensamento esclarece:

Na revelagdo, a redeng@o ndo representa unicamente o papel de um tema
(como a criagdo), mas tem uma fun¢do estrutural: a fé, a eficacia dos
sacramentos, gravitam em torno dela ou s3o sua expressdo. Este fator de
ordem soterioldgica € o centro de irradiacdo da mensagem biblica. (Traducao
nossa)*!!

De acordo com Sesboué, ha duas imagens biblicas, presentes na condi¢do humana, que
representam a concepc¢do de Salvagdo: a escravidao e a enfermidade. Por um lado, se a
escravidao submete um ser humano a outro, por meio da violéncia, a Salvagdo ¢ a forca da
liberdade definitiva. Por outro lado, se a enfermidade ameaga a existéncia, lembrando-nos de
nossa finitude irremediavel, a Salva¢do ¢ a saude que garante a vida. A partir disso, Sesboué
explica a Salvagdo em termos de libertagdo e de plenitude de vida. No que diz respeito a
libertagdo, o autor determina uma série de divisdes que afetam o ser humano, em virtude de
sua finitude e de seu pecado, colocando-o em situagdo de infelicidade, a saber: ser
humano-natureza (concerne a morte e aos desastres naturais); ser humano-ser humano
(concerne aos antagonismos que afetam a familia, a economia e a politica); ser humano-si
mesmo (concerne as contradigdes intimas, que nos constituem seres humanos); ser
humano-Absoluto (concerne ao desejo de encontrar o Absoluto)*'?. Segundo Sesboué, todas
as formas de divisdo afetam nossa existéncia, posto que se relacionam diretamente a questao

da felicidade, revelando-nos a necessidade de sermos salvos.

Mais uma vez esta descri¢do simplesmente fenomenoldogica do sofrimento e
do mal demonstra o que ¢ nossa finitude e nossa contingéncia [...] € 0 que
corresponde a liberdade e ao pecado do homem [...]. Esboca em
profundidade a dupla razdo pela qual temos uma necessidade radical de

libertagdo, reconciliagdo, numa palavra, salvagio. (Tradugdo nossa)*"?

No que diz respeito a plenitude, Sesboué reforca que a Salvagdo ¢ a concessao de um
bem decisivo, cuja caracterizacdo pode ser expressa em termos de vida, isto €, ser salvo
significa viver plenamente e para sempre: “Viver plenamente ¢ viver em liberdade e em amor,

r

¢ poder realizar os desejos mais profundos. Em outras palavras, ¢ encontrar a felicidade”

1 SESBOUE, Bernard. Jesucristo, el inico mediador: ensayo sobre la redencion y la salvacion. Salamanca:
Secretariado Trinitario, 1990, p. 21.

42 1pid., p. 26-31.

43 Ibid., p. 31.
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(tradugdo nossa)*'*. Conforme esclarece o autor, o desejo da Salvagdo como plenitude de vida
estd relacionado tanto a existéncia presente, a qual passa pelo tema do livre arbitrio, como a

continuagdo perpétua da vida.

Isto ¢ precisamente o que a boa nova do reino de Deus, revelado e realizado
em Jesus Cristo vem nos dizer. Diz-nos que somos ja radicalmente salvos,
aqui e agora, tanto do mal que nos afeta como do mal que fazemos a nos
mesmos [...]. Nao nos diz que escaparemos magicamente do sofrimento e
morte, mas que podemos converté-los ao exemplo de Cristo e dar-lhes uma
fecundidade definitiva. Porque também nos diz que esta salvacdo contém
uma face oculta que nos sera revelada no reino transcendente constituido por
Deus com todos os ressuscitados, chamados a vé-lo por toda a eternidade.
(Tradugdo nossa)*!*

Diante disso, Sesboué¢ reforca a existéncia de um paradoxo fundamental para a
concepcdo de Salvagcdo: o fato de que o ser humano ndo pode realizar a si mesmo
perfeitamente com suas proprias forgas, uma vez que o cume da humanizacdo, segundo o
autor, ndo pode ser mais que uma divinizagao. Tal fato, que parece demasiado alienante para o
ser humano, também revela a sua grandeza: ‘“Porque Deus ¢ mistério € o homem estd
ontologicamente vinculado ao mistério de Deus, ha também mistério no homem” (tradugdo

Y16, fato fundamental que denota a gratuidade da graca. E assim que, em Jesus

nossa
estabelecido o Cristo e Senhor por sua ressurreicdo, Deus Pai interveio em favor da
humanidade, de modo que, em Jesus, “ndo s6 Deus existe, mas eu existo para Ele e Ele quer
ser o meu libertador ¢ me dar a sua vida” (tradugio nossa)*'”’.

Vitor Feller, por sua vez, em suas elucidacdes na Enciclopédia Theologica
Latinoamericana, diz que o conceito de Salvag¢do € caracterizado por trés elementos dentro da
linguagem crista: 1) uma situacdo negativa insuportavel e insuperavel como ponto de partida
(opressdes, males fisicos ou morais, injustigas, pobreza etc.); 2) uma situagdo positiva como
ponto de chegada (vida satisfatoria, bem-estar, integridade fisica e moral, paz, justi¢a etc.); 3)
interven¢do de um agente externo (Deus Pai, que age por meio do Filho, no Espirito)*®. A
Salvagdo cristd, portanto, compreende diversas dimensdes e relagdes, as quais constituem o
ser humano em sua inteireza: “A salvagdo ¢, entdo, a realizagdo cada vez mais plena do ser
humano em sua histéria pessoal, comunitaria, social e césmica, até¢ alcancar a plenitude na

meta-historia, a felicidade eterna”™*'.

414 SESBOUE, Jesucristo, el iinico mediador, p. 32.

415 Ibid., p. 33.

416 Ibid., p. 35.

47 Ibid., p, 36.

48 FELLER, Vitor Galdino. “Verbete: A salvagdo em Jesus Cristo”. In: Enciclopédia Digital Theologica
Latinoamericana. Disponivel em: <http://teologicalatinoamericana.com/?p=2488>. Acesso em: 02 abr. 2022.

419 Ibid.
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Ao tratar sobre o Cristo como resposta a aliena¢do humana na elaboracdo de sua
Teologia Sistematica, Paul Tillich nos diz que o termo Salvagdo apresenta uma variada gama
de conotagdes, assim como sdo inimeras as negatividades que a requerem. Contudo, o autor
determina uma distingdo entre a negatividade ultima e aquilo que conduz o ser humano a
negatividade ultima: “Essa negatividade ultima ¢ chamada de condena¢do ou morte eterna, a
perda do felos interior do proprio ser, sua exclusao da unidade universal do Reino de Deus e
sua exclusdo da vida eterna™?°. Segundo o seu ponto de vista, 0 emprego do termo Salva¢do
na perspectiva crista se refere, em sua grande maioria, a essa negatividade ultima. Retomando
o sentido original do vocabulo, a partir de sua etimologia (do grego, soferia, que remete as
ideias de cura, de remédio, de resgate; do latim, salvare ou salus, que remete as ideias de
ajuda e de saude), Tillich constroi sua reflexdo, interpretando Salvag¢do como “cura”, a qual

corresponde ao estado humano de alienagdo na existéncia.

Neste sentido, curar significa reunir aquilo que esta alienado, dar um centro
aquilo que esta disperso, superar a ruptura entre Deus e o ser humano, entre
o ser humano e seu mundo, e no interior do proprio ser humano. A partir
desta interpretacdo de salvacao é que se desenvolveu o conceito do Novo
Ser. Salvagio ¢ a saida do antigo ser e a transferéncia para o Novo Ser.**!

Nao obstante a Salvag¢do seja proveniente de Jesus como o Cristo, 0s processos
salvificos acontecem em toda a historia. Isto porque, conforme esclarece Tillich, a Salvagdo
se encontra onde estd a Revelacdo e, uma vez que os eventos revelatdrios se encontram
presentes desde os primordios da humanidade, a Salvagdo se desdobra em todos os tempos e
culturas. A respeito da Revelacdo, o autor a define como “[...] a manifestacdo extatica do

Fundamento do Ser em acontecimentos, pessoas € coisas”**

, as quais, por estarem marcadas
pela for¢ga do Novo, tém a capacidade de transformar e curar. Assim como Feller, Tillich
também reforca o aspecto mediador de Jesus Cristo: “Em seu rosto, vemos o rosto de Deus;
N'Ele experimentamos a vontade reconciliadora de Deus; em ambos os sentidos Ele ¢ o
mediador™*?. Por meio de Jesus Cristo, a unidade entre Deus e o ser humano se manifestou na
vida terrena, a fim de engendrar a reconciliagdo em um processo no qual Deus é sempre
Aquele que age. A respeito do vinculo entre encarnacdo e Salvagdo, Feller elucida que o
Verbo de Deus teria se encarnado, a fim de transmitir a humanidade a verdade sobre Deus e

sobre o ser humano, de modo que a educacao e a iluminagao também apresentariam potencial

salvador. Seguindo a mesma linha, a divinizagdo também se encontra vinculada ao tema da

40 TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 450.
21 [pid.5, p. 451.

“22 Ibid.

3 Ibid., p. 455.
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Salvagdo pela encarnagdo, apresentando ao ser humano a possibilidade de compartilhar da

propria vida de Deus pela graca divina:

O Verbo se fez homem para que nds, humanos, nos tornemos divinos. Pela
divinizagdo, que ¢ mais do que a justificagdo ou o perdao dos pecados, o ser
humano compartilha da propria vida de Deus, vive em comunh@o com ele,
torna-se filho por adogdo. Trata-se de um maravilhoso intercimbio: Deus se
diminui para compartilhar a vida humana, a fim de que nds possamos
compartilhar a vida divina, que é incorruptivel e imortal.***

No que se refere ao dialogo inter-religioso, o trabalho de Jacques Dupuis nos oferece
elaboragdes importantes a respeito da ideia de Salvagdo. Ja compreendemos, a partir dos
conteudos expostos no capitulo 2, que, na perspectiva cristd, a unicidade de Jesus ¢
constitutiva e relacional. Constitutiva, porque, diante de seu significado universal, estabelece
um lago de unido inquebrantavel entre Deus e a humanidade; e, perante seu sentido relacional,
insere o significado universal do evento-Cristo no plano abrangente de Deus na histéria

salvifica*?

. Dupuis ainda reforca o fato de que, para a fé crista, somente Deus, sendo o agente
ultimo da Salvagdo, é capaz de salvar. Tal afirmagdao demonstra, portanto, que, para além do
cristianismo, as diversas tradigdes religiosas da humanidade podem ser utilizadas por Deus
como vias de Salvagdo, as quais comunicam o poder salvifico: “[...] ‘vias’ de salvac¢do para
aqueles que por ai ‘caminham’”*,

Tratando especificamente do conceito de Salvagdo, Dupuis nos recorda que, embora o
uso do termo varie, todas as religides se apresentam como rotas de salvagdo ou libertacao.
Assim, o autor combina o uso dos dois termos, a fim de abarcar tanto a diversidade de
concepgodes, como a unificagdo dos aspectos espiritual e temporal em torno do tema. Isto

posto, o autor apresenta a defini¢do na qual sustenta seu raciocinio:

Ressalvadas as consideraveis diferencas existentes entre as varias tradigoes,
podemos avangar a proposta de um conceito universal de salvagao/libertacao
definido nestes termos: a salvacdo/libertagdo tem a ver com a busca e a
consecucio da plenitude da vida, da inteireza, da autorrealizacio e da
integracio. (Negrito nosso)*’

Nesse sentido, a concep¢ao de Dupuis se relaciona diretamente com as possibilidades
de o ser humano alcancgar sua plenitude. Do ponto de vista cristdo, a Salvagdo revelada por

Deus em Jesus Cristo ¢ o fim universal previsto para toda a humanidade, independente da

424 FELLER, Verbete: A salva¢do em Jesus Cristo, ndo paginado.

425 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 421.
28 Ipid., p. 422.

7 Ipid., p. 423.

160



situagdo ou religido na qual o ser humano se encontre. A constitui¢do pastoral Gaudium et

spes discorre sobre o tema da seguinte maneira:

E o que fica dito, vale ndo s6 dos cristaos, mas de todos os homens de boa
vontade, em cujos coragdes a graca opera ocultamente. Com efeito, ja que
por todos morreu Cristo ¢ a vocagdo Ultima de todos os homens é realmente
uma so, a saber, a divina, devemos manter que o Espirito Santo a todos da a
possibilidade de se associarem a este mistério pascal por um modo s6 de
Deus conhecido. (GS, n. 22)

Diante disso, a dignidade de todos os seres humanos perante Deus fica garantida, de
modo que ndo ha discriminagdes ou exclusdes referentes aos diversos caminhos tomados por
cada individuo. De acordo com Dupuis, na visdo crista, os caminhos religiosos adotados por
cada um tém como meta ultima a comunhdo com o Deus trino de Jesus Cristo, fato que
proporciona encontrar uma convergéncia ou busca comum, ndo obstante a diversidade de
itinerarios: “As diferengas nos conceitos teoldgicos ndo impedem necessariamente uma
comunhio real de finalidade”***. Dupuis recorda que o Concilio Vaticano II inaugurou um
pensamento de abertura e positividade em dire¢ao as religides, mas ndo as considerou, de
maneira direta, como “vias” de Salvagdo. Para o autor, como ja demonstramos no capitulo 1,
o documento magisterial Didlogo e anuncio, publicado em 1991, é o texto que mais se
aproxima dessa visdo, porquanto, ao mencionar a Salvagdo, no paragrafo 29, afirma que, os
membros de outras religides respondem afirmativamente ao convite de Deus e recebem a
Salvag¢do em Cristo por meio da pratica daquilo que ¢ bom dentro de suas tradigdes e dos
ditames de suas prdprias consciéncias, mesmo que nao reconhe¢am Jesus Cristo como seu
salvador.

Prosseguindo em sua proposta trinitaria, Jacques Dupuis afirma que a Salvagdo divina
¢ marcada tanto por um cardter cristologico como pneumatologico. Sob essa Otica,
compreendemos que a agdo salvifica de Deus ¢ tnica na mesma medida em que ¢
multifacetada, isto é: “Ela jamais prescinde do evento-Cristo, no qual encontra sua maxima
densidade historica. Entretanto, a agdo do Verbo de Deus nao esta vinculada ao seu tornar-se
humano histérico em Jesus Cristo [...]”*”. Considerando que a Salvacdo em Jesus Cristo é
universal e que os membros das diversas tradigdes entram em contato com a graca divina por
meio do envolvimento sincero em praticas religiosas que levam a uma experiéncia auténtica
de Deus, Dupuis conclui que afirmar que as religides ndo atuam de nenhuma maneira nesse

processo parece invidvel. Uma vez que o mistério de Cristo ndo estd restrito aos cristaos,

428 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 432.
2 1hid., p. 436.
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torna-se possivel sustentar que as diversas tradigdes religiosas contém a presenca de Deus nos

seres humanos em Jesus Cristo:

Com efeito, a pratica religiosa deles ¢ a realidade que expressa a experiéncia
que tém de Deus e do mistério de Cristo. E o elemento visivel, o sinal, o
sacramento dessa experiéncia. Essa pratica exprime, defende, sustenta e
contém - por assim dizer - o encontro deles com Jesus Cristo.*’

E nesse sentido que, de acordo com Dupuis, as religides se apresentam como uma via
de Salvagdo para seus membros. A partir da no¢do de que o Verbo divino age na historia
apesar da encarnacdo, compreendemos que sua presenca ¢ permanente, transcendendo
qualquer barreira espacial e temporal. Da mesma maneira, ¢ preciso reforgar a percepcao de
que o Espirito age de maneira ilimitada, de modo que estd presente nao apenas nas pessoas,
mas também em suas culturas e religides*', como nos mostra a carta enciclica de Jodo Paulo
11, Redemptoris missio: “E ainda o Espirito que infunde as ‘sementes do Verbo’, presentes nos
ritos e nas culturas, e as faz maturar em Cristo” (RM, n. 28). Assim ¢ que, por meio da agdo
combinada do Verbo de Deus e do Espirito Santo, os elementos de verdade e de graga,
mencionados no decreto Ad gentes, encontram-se presentes dentro das tradi¢des religiosas,
conferindo-lhes valores salvificos, conforme explica Dupuis. O autor refor¢a que, embora a
Salvagdo atue em todo lugar, Jesus Cristo representa a figura integral da acdo salvifica de
Deus, de modo que as outras tradigdes religiosas simbolizam expressdes especificas de um

processo que se materializou efetivamente em Jesus Cristo.

Como conclusdo, parece-nos legitimo apontar uma convergéncia entre as
tradicdes religiosas e o mistério de Jesus Cristo, enquanto itinerarios -
certamente desiguais - ao longo dos quais Deus procurou e continua
procurando os seres humanos na histéria, no seu Verbo e no seu Espirito.**

Em posse das reflexdes sobre a Salvagdo, prosseguimos na construcdo de nosso
raciocinio, analisando, a seguir, a concep¢ao em torno da /ndividuagdo, a fim de realizarmos a
correlagdo a qual nos propusemos.

O termo Individuagdo foi cunhado no campo psicolégico por Carl Gustav Jung, o
qual, em sua Psicologia Analitica, utiliza-o para designar o processo de constituicdo da
esséncia individual como esséncia diferenciada do todo, no desenvolvimento psicologico: “A
individuacao ¢, portanto, um processo de diferenciagdo, cujo objetivo € o desenvolvimento da

personalidade individual™*®. Trata-se da ampliacdo da consciéncia ¢ da vida psicologica

430 DUPUIS, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso, p. 439.

S Ihid., p. 442.

432 Ibid., p. 452.

43 JUNG, C. G. Tipos Psicolégicos. 3* ed. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1976, p. 525.
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consciente e, nesse sentido, individuar-se significa tornar-se tnico ou tornar-se si-mesmo ou,
ainda, realizar o si-mesmo®‘, desnudando-se das falsas mascaras egoicas. Segundo o
psiquiatra suico, a Individuag¢do ¢ uma necessidade natural do ser humano, ao passo que o seu
impedimento pela normalizagdo dominante, segundo os padrdes coletivos, colabora para o
adoecimento do individuo®’. Ao contrario do que o senso comum pode acreditar, a
Individuag¢do, de maneira alguma, leva ao isolamento, mas, sim, a uma maior consolida¢cdao do
coletivo, visto que o ser humano ndo se encontra apartado das relagdes em sua existéncia.
Jung esclarece que pode parecer existir um contraste entre a norma coletiva e a Individuagdo,
uma vez que esta pressupde a diferenciagdo do todo. No entanto, tal contraste ¢ apenas
aparente, pois a Individuagdo nao se opde ao coletivo, apenas demonstra outro tipo de

orienta¢do™®. Jung refor¢a a diferenca existente entre individualismo e Individuagdo:

Individualismo significa acentuar e dar énfase deliberada a supostas
peculiaridades, em oposicdo a consideragdes e obrigacdes coletivas. A
individuag@o, no entanto, significa precisamente a realizacdo melhor e mais
completa das qualidades coletivas do ser humano; ¢ a consideracdo adequada
e ndo o esquecimento das peculiaridades individuais, o fator determinante de
um melhor rendimento social.*’

Sob essa perspectiva, a singularidade do individuo ¢ uma resultante da combinagdo
unica de potencialidades que, em si mesmas, sdo universais. Isto ¢, embora haja uma gama de
possibilidades comuns a todos os seres humanos, segundo Jung, ¢ a variabilidade presente na
maneira como cada um as manifesta que nos torna unicos no contexto da criacao. De acordo
com esse raciocinio, a Individua¢do representa, portanto, o desenvolvimento psicoldgico, cujo
efeito ¢ a realizacdo das qualidades individuais, as quais transformam o individuo em um
sujeito Utnico: “Com isto, ndo se torna ‘egoista’, no sentido usual da palavra, mas procura
realizar a peculiaridade do seu ser [...]".

Jung afirma que o individuo que ndo se engaja em um processo de Individuagdo acaba
por se fundir com os outros, entrando em desarmonia consigo mesmo. O autor denominou

essa situacdo de “mistura inconsciente”, da qual emergiriam ag¢des opostas a quem o individuo

434 Para Jung, o si-mesmo ou Self, corresponde ao arquétipo que designa centro de toda a psique, representando a
realizag@o da totalidade do individuo. Nas palavras do autor: “Assim é que a dissolug@o da personalidade emana,
através da assimilacdo consciente de seus conteudos, leva-nos naturalmente a nés mesmos, como a algo de vivo
e existente, suspenso entre duas imagens do mundo e suas poténcias experimentadas com nitidez, mas so
obscuramente pressentidas. Este “algo” é-nos estranho e, no entanto, proximo; sendo plenamente o que somos, é
incognoscivel, um centro virtual de misteriosa constituicdo e que podera exigir tudo: parentesco com animais e
deuses, com cristais e estrelas, sem que isso nos surpreenda ou provoque nossa desaprovacdo. Tudo isto é
exigido e nada temos nas maos para opor razoavelmente a tal exigéncia. E ¢ saudavel prestar ouvidos a essa
voz.” (JUNG, 2014, P. 66)

435 Conferir a reflexdo sobre a normose no tépico 3.3.

43¢ JUNG, Tipos Psicoldgicos, p. 526.

7 JUNG, O eu e o inconsciente, p. 66.
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realmente ¢, acarretando maleficios para o quadro coletivo: “Dessa forma, o homem nao pode
sentir-se unido consigo mesmo, nem poderd aceitar uma responsabilidade. Sentir-se-4 numa
condi¢do degradada, carente de liberdade e de ética”®. Assim, ao representar aquilo que
podemos fazer de melhor, o processo de Individuag¢dao equivale, na visao de Jung, a nocao
cristd do Reino do Céu, que “estd dentro de vos”: “A ideia basica desse ideal ¢ que a acao
correta provém do pensamento correto € que nao ha possibilidade de cura ou de melhoria no
mundo que ndo comece pelo proprio individuo™?’. Portanto, o caminho que o individuo
percorre para se individuar, ao invés de excluir o mundo, engloba-o. Dai que a Individuagdo
se trata de um processo ndo apenas desejavel, mas necessario.

Em seus estudos sobre a Psicologia da religido ocidental, Jung aponta a existéncia de
uma relacdo entre a Individuacdo e a encarnagdo. De acordo com o autor, a Individuacao,
também denominada por ele como autorrealizacao, ¢ a meta da evolugdo psicologica. Durante
esse processo, a principio, o individuo s6 percebe a si mesmo como um ego e, a medida que
se engaja no exercicio de se individuar, amplia sua percep¢do para vislumbrar o si-mesmo

440

como totalidade, o que representaria, para Jung, uma imagem de Deus™™. E nesse sentido que,

para o autor, a Individua¢do representaria, em linguagem religiosa, a encarnagdo divina.

Como a individuagdo significa uma tarefa heroica ou tragica, isto ¢, uma
missdo dificilima, ela implica o sofrimento, a paixdo do ego, ou seja, do
homem empirico, do homem comum, atual, quando entregue a um dominio
mais amplo e despojado de sua propria vontade, que se julga livre de
qualquer coagdo. Ele ¢ como que violentado pelo Si-mesmo. Em face disto, a
paixdo analégica do Cristo significa que Deus sofre com a Injustica do
mundo, com as trevas que envolvem o homem. O sofrimento do homem e o
sofrimento de Deus formam uma complementaridade, da qual resulta um
efeito compensador: gracas ao simbolo, o homem pode conhecer o
verdadeiro sentido de seu sofrimento: ele sabe que esta a caminho de realizar
sua totalidade, mediante a seu ego ¢ introduzido na esfera do “divino” como
consequéncia da integracdo do inconsciente na consciéncia. Ele toma entdo
parte no “sofrimento de Deus”, cuja origem ¢é a “Encarnagdo”, isto &, aquele
acontecimento que do lado humano corresponde a individuagdo.*"!

Com o paralelismo Individua¢do e encarnacdo, Jung pretende esclarecer que, para
além das teorias, o si-mesmo ¢ uma realidade psiquica, a qual designa a totalidade do
individuo, abrangendo seus aspectos consciente € inconsciente, de maneira simultanea. Por
conter conteudos de inconsciéncia, o si-mesmo ndo pode ser diretamente perceptivel pela

observagdo, o que, de acordo com o autor, faz com que ele s6 possa ser expresso em termos

48 JUNG, O eu e o inconsciente, p. 122.
4 Ibid.

“0 Ihid., p. 156.

“1 Ibid., p. 157.
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simbolicos. Assim, a vida de Jesus Cristo da uma representacdo possivel do processo de
Individuagdo, tornando-o mais palpavel a nossa compreensao: “O drama da vida de Cristo nos
da uma descri¢do, através de imagens simbolicas, daquilo que se passa tanto na vida
consciente como na vida que estd além da consciéncia do homem, o qual ¢ transformado por
seu destino mais alto™**,

Partindo do pressuposto de que a Psicologia Transpessoal inclui ao invés de excluir os
estudos psicoldégicos precedentes, compreendemos que o conceito de /ndividuagdo, embora
seja uma elabora¢do vinculada a Psicologia Analitica, também se aplica aos estudos da
transpessoalidade, sendo amplamente utilizado na area. Lembremo-nos que na perspectiva
wilberiana, o impulso mais profundo do individuo ¢ o de realizar todo o Grande Ninho do Ser,
percorrendo todos os seus niveis, de modo a integra-los em si mesmo**. Sua proposta de que
a consciéncia ¢ espectral evidencia que o desenvolvimento psicoldgico refere-se ao processo
de expansdao da consciéncia, no qual o individuo amplia sua percepcao a medida que se
aprofunda no autoconhecimento, tornando-se, cada vez mais, quem realmente ¢é, pelo
despertamento e pela integragdo de todos os aspectos que o compdem enquanto ser humano.
Nesse sentido, sob o ponto de vista transpessoal, a Individua¢do esta intimamente atrelada a
expansdo da consciéncia, de modo que se individuar significa buscar a totalidade, por meio da
transcendéncia do nivel egobico, integrando e desenvolvendo as especificidades espirituais,
mentais, emocionais e fisicas, as quais levam a experiéncia de unido com o todo.

Embora Jung relacione o processo de /ndividuagdo a nogao cristd de Reino do Céu e a
propria vida de Jesus Cristo, propomo-nos a relaciona-lo a concepcao de Salvagdo. Inferimos,
aqui, que Jesus Cristo é o exemplo de ser humano individuado: aquele que engendrou o
processo de se tornar quem realmente €, integrando-se em sua totalidade e atingindo a
plenitude. Contudo, a comunhao trinitdria nos mostra que Jesus Cristo nao opera sozinho e,
em tudo, depende tanto de Deus como do Espirito Santo. Se Ele engendra a Salvagdo da
humanidade, revelando-nos a verdade sobre Deus e sobre o ser humano, a fim de que
superemos o abismo que nos afasta do Pai, o faz enquanto mediador. Pela encarnagdo, Deus
desce até a humanidade para nos divinizar, em um processo que nos coloca em comunhao
com a vida divina ndo por mérito, mas por graca. Percebemos, nesse ponto, a significativa
diferenca que separa os conceitos aqui tratados: enquanto, na Salvagdo, o ser humano atinge
sua plenitude, unindo-se a Deus, por meio de Jesus Cristo, no espirito; na Individuagdo, o ser

humano atinge sua total integracdo, desenvolvendo, pelo exercicio de amplia¢dao consciencial,

42 JUNG, Psicologia da Religido Ocidental e Oriental, p. 157.
43 WILBER, Psicologia Integral, p. 209.
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0s seus aspectos auténticos, unindo-se ao mais profundo de si mesmo ¢ ao todo. Enquanto a
Salvagdo ¢ dom de Deus, universal e garantido a todos, a Individuag¢do depende do despertar
do proprio individuo.

Recordemos, no entanto, que, na perspectiva da Transpessoal, a Individuagdo passa
pelo desenvolvimento integral do individuo, isto ¢, considerando seus aspectos espirituais,
mentais, emocionais e fisicos. Nesse sentido, tal processo indica, necessariamente, o
envolvimento com o ambito do sagrado, que, ndo obstante aconte¢ca de maneiras distintas para
cada individuo, abrange as inumeras praticas que favorecem o acesso a esse campo, o qual vai
designar a relagdo com Deus ou ndo de acordo com a tradi¢do na qual o individuo se insere.
Considerando a reflex@o trinitaria de Dupuis, cujo principio considera que as tradigdes podem
ser reconhecidas como vias de Salva¢do, uma vez que o Deus de Jesus Cristo alcanga seus
membros por meio de suas praticas religiosas sinceras, deduzimos que a Salvag¢do, na
perspectiva do diadlogo inter-religioso, também pode alcangar o processo de Individuacdo
orientado pela transpessoalidade, mesmo que o proprio individuo ndo a perceba em termos
cristdos. Contudo, o contrario ndo pode ser afirmado, visto que a Salvagdo acontece de
maneira igual para toda a humanidade e ndo pode depender apenas do movimento de busca do
individuo, como depende a Individuagdo. Assim, a Salvagdo estaria contida na Individuagao
de orientagcdo transpessoal, mas a [Individuagdo de orientagdo transpessoal nao estaria,
necessariamente, contida na Salvagdo. Concluimos, por fim, que a concepgdo de Salvagdo
colabora para a compreensao do processo de Individuagdo, sobretudo, dos individuos cristaos,
promovendo o aprofundamento na cognicao guiada pelo cristianismo, o qual pode ampliar as
capacidades de atuacdo terapéutica. Por outro lado, a concepcdo de Individuag¢do tem o
potencial de expandir os horizontes perceptuais em torno do ser humano e seus processos
psicoldgicos, colaborando para um entendimento psicoldgico do individuo dentro da histéria

da Salvagao.

CONCLUSAO

No presente capitulo, apresentamos um percurso ascensional que, inicialmente,
pretendeu nos oferecer a base para o estabelecimento das correlacdes entre a Teologia e a
Psicologia Transpessoal. A partir da inferéncia de que Jesus Cristo ¢ o modelo de expansao
maxima da consciéncia, buscamos demonstrar como os conceitos teoldgicos oferecem
possibilidades de apresentar respostas para as questdes que emergem da Psicologia

Transpessoal. Tal reflexdo nos proporcionou a sustentagdo para compreendermos como alguns
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pontos-chave de ambas as areas podem se relacionar entre si. Dessa maneira, elaboramos um
raciocinio que, do ponto de vista teologico, partiu do Eu, em direcdo a Deus, culminando na
Salvagdo; e, do ponto de vista transpessoal, partiu do Ego, em dire¢do a Dimensdo Espiritual,

culminando na Individuagdo. Diante disso, resumimos, a seguir, as principais conclusdes em

torno dos contetidos apresentados.

TEOLOGIA

PSICOLOGIA TRANSPESSOAL

Eu

Ego

e E essencialmente relacional (s6 existe em
relagdo com o outro);

* A alteridade encontra-se no ponto de partida;

* A pessoa humana se constitui a partir da sua
relagdo e comunicag¢do com a realidade (mundo,
os outros, transcendente).

* A principio, acredita, ilusoriamente, que pode
existir em si mesmo. Relaciona-se consigo
mesmo em primeiro lugar para, depois, ampliar
o raio de suas relacdes.

® A alteridade encontra-se, inicialmente, alheia a
percepcao do individuo e se revela a medida que
ele expande a consciéncia.

®* A pessoa humana se constitui a partir do
desenvolvimento de seus aspectos espirituais,
mentais, emocionais e fisicos, os quais resultam
em um todo, que se integra a medida que o
individuo se engaja em seu proprio progresso
psicologico.

aproximando-se dele e oferecendo a sua alianga;
* Deus ¢ tnico: o Deus de Jesus Cristo.

Deus Dimensdo Espiritual
e Deus é pessoal: * O Absoluto ¢ impessoal;
’ e * O individuo ¢ quem busca e acessa o
* Deus busca o individuo, revelando-se,

Absoluto;
* O Absoluto pode assumir muitos nomes, mas a
realidade ultima ¢ igual a todos.

Salvacdo

Individuacdo

* Trata-se da realizagdo cada vez mais plena do
ser humano em sua histéria pessoal,
comunitaria, social e cosmica;

* Supera a ruptura entre Deus e o ser humano,
entre o ser humano e seu mundo e no interior do
proprio ser humano;

* Acontece por graca de Deus e tem Jesus Cristo
como mediador, tornando-se eficaz no individuo
pela ag@o do Espirito Santo.

* Trata-se do processo de diferenciacdo da
consciéncia, no qual o sujeito realiza o
si-mesmo, tornando-se Unico;

® Supera a ruptura entre a personalidade e a
realidade de quem o individuo realmente &,
promovendo uma unido de todos os aspectos
que compdem a consciéncia;

® Acontece por meio do esforco pessoal e da

vontade intima.

QUADRO 25: Aspectos da Teologia ¢ da Psicologia Transpessoal em perspectiva.

Diante do contetido exposto concluimos que, além de seu carater ascensional, o
caminho percorrido ao longo deste capitulo apresenta, simultaneamente, um aspecto circular,

no qual, do ponto de vista teologico, Eu-Deus-Salvagdo relacionam entre si e, do ponto de
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vista transpessoal, Ego-Dimensdo Espiritual-Individua¢do também relacionam entre si. Para
uma melhor compreensdo de nosso raciocinio, representamos tais associagdes graficamente da

seguinte maneira:

IMAGEM 2: Relagdes circulares Eu-Deus-Salvagdo e Ego-Dimensdo Espiritual-Individuagado.

Numa perspectiva circular, percebemos que, tanto os elementos Eu-Deus-Salvagado,
quanto os elementos Ego-Dimensdo Espiritual-Individuagcdo nao se encontram separados uns
dos outros, de modo que ha uma relagdo intrinseca entre eles. Sob a otica teologica, o Eu, ao
assumir seu aspecto relacional, responde ao chamado de Deus, de modo a ser envolvido na
Salvagao. Perante a Salvacdo, o Eu se torna eternamente Eu em Deus, retomando a sua uniao
com o Pai, com o mundo e consigo mesmo, com o propdsito de superar a alienagdo
existencial. De maneira analoga, sob a dtica transpessoal, o Ego, ao se engajar no processo de
expansdo consciencial, desenvolve sua Dimensdo Espiritual (juntamente com a mental, a
emocional e a fisica), de modo a engendrar sua Individua¢do. Pela Individuacdo, o Ego ¢
ultrapassado pelo ser humano, o qual se torna quem realmente ¢, ampliando a percepgao que
tem de si mesmo, do transcendente, do outro € do mundo que o circunda. Em ambos os casos,
o caminho leva o individuo a acessar a verdade mais profunda de si mesmo, levando-o as
possibilidades de plenitude. Assim, quanto mais o Eu responde ao chamado de Deus, mais se
abre a Salvagdo, a qual o despertara para a sua dignidade, consolidando sua experiéncia de Eu
e, consequentemente, mantendo-o no movimento relacional que o conecta a Deus, a0 mundo,
aos outros e a si mesmo. Da mesma maneira, quanto mais o £go expande sua percep¢ao para
os niveis mais elevados de sua consciéncia, ativando sua Dimensdo Espiritual, mais se engaja
na Individuagdo e se fortalece, a fim de que possa manifestar a realidade mais essencial do
individuo, mantendo-o no movimento de conexdo as facetas mais elevadas de si mesmo, as
quais o sintonizam as perspectivas da comunhdo com o todo, em clima de alteridade e
fraternidade.
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Concluimos, portanto que, com base no paradigma transdisciplinar, o qual propde a
unido e a transcendéncia de disciplinas diversas, encontrando, para tanto, seus pontos de
convergéncia, compreendemos que, embora haja um natural distanciamento entre a Teologia e
a Psicologia Transpessoal, ¢ possivel encontrarmos interfaces em ambas areas, a fim de
proporcionarmos um melhor entendimento de seus contetdos e, sobretudo, do mundo que nos
circunda. Procuramos, assim, elaborar reflexdes que refinem nossa percepcao, de modo a
assumirmos posturas mais holisticas diante dos desafios que se nos apresentam na
modernidade, especialmente no que diz respeito as relacdes que nos caracterizam enquanto

seres humanos.
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CONCLUSAO GERAL

No inicio desta pesquisa, propusemo-nos a entrelagar duas areas de conhecimento que,
embora ndo estejam completamente apartadas entre si, apresentam diferencas fundamentais
em termos de histdria, conceitos e logica. Teologia e Psicologia Transpessoal partem de
objetos diferentes, mas compartilham um interesse mutuo: o ser humano. Foi, portanto, a
partir desse lugar que direcionamos nossos esforcos de encontrar as interfaces entre os
ambitos em questdo. O caminho percorrido evidenciou que, do ponto de vista teologico, o ser
humano ¢ essencialmente relacional e, por isso, s6 existe quando em conexao com 0s outros,
com o mundo e com Deus. Ao propor uma comunica¢do genuina, pautada no respeito € no
acolhimento, a perspectiva cristd do didlogo inter-religioso ndo apenas ressalta a importancia
das relacdes, mas as estimula e as fortalece, colaborando para que nos tornemos cada vez mais
humanos. Do ponto de vista da transpessoalidade, ficou claro que a expansdo da consciéncia
amplia a percep¢ao do individuo, a fim de que ele se aprofunde nos vinculos que permeiam a
propria existéncia, favorecendo o refinamento do seu senso de alteridade. De maneira
analoga, percebemos que o exercicio de colocar ambas disciplinas em relagdo representou
uma espécie de reflexo ou de extensao da caracteristica fundamental que nos constitui seres
de interagdo, permitindo-nos penetrar na condigdo mesma de nossa humanidade.

Perante o desafio de elaborar uma investigagdo interdisciplinar e transdisciplinar,
manifestamos nossa dificuldade em estabelecermos uma linguagem que preservasse as
particularidades de ambos campos académicos e que, concomitantemente, oferecesse uma
explanagdo clara em favor da interlocucao sugerida. Contudo, acreditamos ter realizado uma
experiéncia relacional legitima, a qual nos proporcionou, tanto o aprofundamento como a
expansdo da compreensdo do mistério cristico e dos processos psicologicos transpessoais.
Assim, consideramos que cumprimos com nossa intencdo de contemplar os leitores
provenientes das duas areas de saber, proporcionando-lhes uma prova do que experimentamos
ao longo de nosso percurso de interagdes disciplinares.

A partir da andlise do estado da questdo, adentramos o universo da
interdisciplinaridade, do pensamento complexo e da transdisciplinaridade, guiando-nos em
nosso propodsito de interlocu¢do entre Teologia e Psicologia Transpessoal, de modo a
ampliarmos nossas possibilidades de relagdao ao longo da pesquisa. O inicio de nossa pesquisa
ainda nos permitiu entender a evolu¢do do pensamento dialdgico dentro da Teologia crista,
percebendo como o movimento de abertura da Igreja ao longo de sua historia moderna

acompanhou os progressos culturais que intensificaram as relagdes humanas. Tal investigagao
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nos proporcionou uma visao mais ampla do processo de amadurecimento das relagdes
inter-religiosas sob a perspectiva cristd, despertando-nos para as sutilezas do mistério cristico,
o qual se encontra, como constatamos, onde quer que Deus se faca sentido. Ademais, a
exploragdo do método da correlacdo de Tillich nos ajudou a conceber como a Teologia pode
oferecer uma resposta para a questdo da Psicologia Transpessoal, possibilitando-nos a
comprovagdo de nossa hipotese inicial de que Jesus Cristo representa um modelo de
transpessoalidade plena.

A vpartir do estudo da Cristologia contempordnea do dialogo inter-religioso,
entendemos, sob a perspectiva de Jacques Dupuis e Raimon Panikkar, a viabilidade de
envolver todos os seres humanos, independente de suas tradi¢des religiosas no mistério do
Cristo. Compreendemos ainda, como a reflexao cristologica ¢, em esséncia, aberta e inclusiva,
e, portanto, atua como uma importante ferramenta de didlogo entre as fés. Esse estudo ainda
nos permitiu compreender a visdo hinduista a respeito de Jesus Cristo, oferecendo-nos mais
elementos de analise para a compreensao da Cristologia em rela¢do a cognigao oriental, a qual
também ¢€ base cognitiva da transpessoalidade.

A partir da investigagdo em torno da Psicologia Transpessoal, tivemos a oportunidade
de adentrar nos processos que caracterizam o desenvolvimento psicologico do ser humano sob
a otica holistica, especialmente, de Ken Wilber, Stanislav Grof, Roberto Crema, Pierre Weil,
Roberto Assagioli, Jean Yves-Leloup, dentre outros. Diante de nossas elaboragdes, acessamos
a importancia do campo espiritual para a existéncia, percebendo-o como faceta fundamental
para o desenvolvimento das mais altas capacidades humanas, as quais promovem as posturas
de comunhdo, fraternidade e unido imprescindiveis para o fortalecimento das relagdes
humanas.

Finalmente, a partir da interacdo entre Cristologia contempordnea do didlogo
inter-religioso e Psicologia Transpessoal, assimilamos todo o contetudo trabalhado ao longo
da pesquisa, apresentando as possiveis correlagdes existentes entre as areas. Tal elaboracao
nos proporcionou a consciéncia de que a Otica teologica e a Otica transpessoal podem se
enriquecer mutuamente tanto por meio de seus pontos convergentes como por meio de seus
pontos divergentes. Quando colocados em perspectiva, ambos campos académicos nos
convidam ao deslocamento de nosso olhar, a fim de que possamos compreender realidades
diferentes sob oOticas igualmente diferentes, colaborando para um alcance mais global a
respeito das nossas relagdes com os outros, com o mundo que nos circunda e com o Outro.

Apoés a elaboragdo dessa jornada investigativa, percebemos algo fundamental para

nosso processo de correlagdo: diante dos progressos atuais, em que o ser humano ganha, cada
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vez mais, espaco na construgdo da realidade, expandindo seus horizontes em todos os niveis
que o compodem (espiritual, mental, emocional e fisico), a fé, o sujeito e o contexto se
influenciam mutuamente, em uma dinamica similar a pericorese descrita por Panikkar em sua
visdo cosmoteandrica. O método da correlagdo de Paul Tillich, o qual orientou a nossa
pesquisa, diz-nos que as respostas para as perguntas que emergem da existéncia nao derivam
das proprias perguntas, de modo que a situagdo contextual s6 pode ser esclarecida pela
mensagem cristd e, da mesma maneira, a existéncia humana pela manifestagio divina**. Sob
essa perspectiva, o ser humano ¢ capaz apenas de formular a pergunta existencial, cuja
resposta sempre derivara de Deus, dos contetdos da fé. Nao obstante nossos esforcos de
demonstrar como a Teologia pode responder a pergunta essencial relacionada a Psicologia
Transpessoal, também identificamos, durante nosso percurso, que essa disciplina possui
pergunta e resposta em si mesma. Assim, a questao da busca pela plenitude, a Transpessoal
oferece suas teorias e praticas, a fim de guiar o ser humano em seu caminho de expansao
consciencial. Com isso, queremos dizer que, no mundo contemporaneo, no qual as verdades
absolutas ndo encontram lugar, o papel do individuo deve ser valorizado, de modo que a sua
influéncia na correlacao pergunta-resposta também possa ser considerada.

Entdo, qual a finalidade em estabelecer uma correlagdo entre as duas disciplinas aqui
apresentadas? No intuito de respondermos a essa indagacdo, recorremos a proposta
hermenéutica de Edward Schillebeeckx, cujo raciocinio parte do pressuposto de que, entre a
tradicdo cristd e a experiéncia contemporanea ha uma dinamica de correlagdo mutuamente
critica. Em sua obra Los hombres, Relato de Dios, Schillebeeckx explica que as vivéncias nos
levam ao aprendizado quando uma nova experiéncia nos coloca em contato com o
conhecimento e as experiéncias previamente adquiridas, engendrando uma acao reciproca, na
qual as experiéncias anteriores atuam como ponto de partida de nossa interpretacao e as
experiéncias atuais completam, corrigem ou contradizem as outras, de modo que ambas sdo
integradas criticamente*”’. E assim que o autor afirma: “a experiéncia e a tradicdo nio podem,
pois, por um lado, simplesmente ser contrapostas entre si, tampouco, por outro lado, ser vistas
como fatores que se confirmam mutuamente por si mesmas™**°. Schillebeeckx ressalta o papel
do ser humano enquanto sujeito da fé, marcado pela propria cultura, demonstrando a
importancia do contexto concreto no qual vivem os crentes para o cristianismo: € nele que se

modela, de fato, a fé cristd; ¢ por meio dele que a fé crista ¢ assimilada; e € nele que a fé ¢

4“4 TILLICH, Teologia Sistemdtica, p. 26.
45 SCHILLEBEECKX, Edward. Los hombres, Relato de Dios. Salamanca: Verdad e Imagen, 1995, p. 44.
“ Ihid., p. 44.

172



concretamente vivida. Nessa perspectiva, a interpretacao daquele que cré nao € apenas uma
aplicacdo de uma tradigdo que possui autoridade sobre as situagdes, mas, sim, um encontro
entre diferentes culturas que buscam compreender a fé: “O que estd em jogo € o encontro (...)
reciprocamente critico, entre culturas crentes e, portanto, entre diferentes tradi¢des de &4
De acordo com o autor, por meio desse encontro somos capazes de alcancar a perspectiva do
Evangelho no aqui e no agora, o que significa que a propria busca por respostas as nossas
perguntas existenciais ja nos abre para Deus, de modo que os seres humanos, enquanto
sujeitos da fé, ndo representam apenas um lugar de pergunta, mas participam ativamente do
processo de encontrar as respostas. Para ele, crer, na atualidade, exprime o esfor¢o de fazer
presente e compreensivel a tradicdo cristd nas novas situagdes existenciais e “isto requer uma
relagdo mutuamente critica - e, contudo, continua - entre a tradi¢do cristd do passado e nossa
compreensdo da fé em nossa situagdo socio-historica e existencial contemporanea (...)"**.
Schillebeeckx determina duas fases nas quais a correlagdo mutuamente critica
acontece: 1) a interpretacdo da tradi¢do cristd e 2) a interpretagdo da situagdo atual na qual

9 Ao refletir sobre uma possivel virada hermenéutica na Teologia, Geraldo Luiz De

vivemos
Mori esclarece que o método de Schillebeeckx se formula a partir do fato de que o ser
humano, em contato com o mundo, busca sentido e, assim, faz uma pergunta para a qual a
resposta € dada, a principio, na praxis e, a luz da Revelagao, ¢ identificada pela fé crista como
a expressao da “superabundancia de sentido contida no sentido que o proprio ser humano
descobriu no mundo em Cristo”*°. Nesse sentido, as buscas do ser humano encontrariam seu
sentido particular, de modo que a Revelagdo cristd se encontraria, entdo, na ordem do excesso
de Deus.

Diante disso, inferimos que, para além da resposta que a Teologia ¢ capaz de
apresentar para a Psicologia Transpessoal, a correlagdo existente entre ambas pode ser
inserida no admbito do mutuamente critico de Schillebeeckx, por meio das trés relagdes
apresentados no capitulo final: Eu x Ego; Deus x Dimensdo Espiritual; Salva¢do x
Individuacdo. A vista disso, como Teologia e Psicologia Transpessoal podem contribuir uma
com a outra, reciprocamente? Antes de mais nada, salientamos a principal divergéncia que

distancia ambas disciplinas: enquanto a Teologia confessa que Jesus ¢ o Cristo, a Psicologia

Transpessoal prescinde de qualquer profissao de f¢.

4“7 SCHILLEBEECKX, Los hombres, Relato de Dios, p. 74.

8 Ibid., p. 77.

9 Ibid., p. 76.

4% DE MORI, Geraldo Luiz. “Crer e interpretar: uma nova ‘virada’ hermenéutica da teologia?”. Pistis Praxis,
Teol. Pastor., Curitiba, v. 12, n. 3, p. 806-825, set./dez. 2020, p. 819.

173



No que diz respeito a relacdo Eu x Ego, por um lado, a Teologia, ao conceber o ser
humano como essencialmente relacional, ¢ capaz de oferecer a Psicologia Transpessoal o
aporte necessario para que o senso de alteridade possa ser percebido e desenvolvido no
individuo desde o momento em que se engaja em seu processo de expansdo consciencial,
catalisando o acesso as potencialidades vinculadas aos niveis mais espirituais e, por
consequéncia, favorecendo o caminho de transcendéncia do egoismo. Por outro lado, a
Psicologia Transpessoal ¢ capaz de oferecer a Teologia uma visdo mais holistica do ser
humano, a qual considera seus aspectos espirituais, mentais, emocionais e fisicos no seu
progresso € na sua existéncia, colaborando para o aprofundamento da compreensao do ser no
mundo, com os outros ¢ para o Absoluto.

No que diz respeito a relacdo Deus x Dimensdo Espiritual, por um lado, a Teologia, ao
dar um nome ao inominavel - Pai, Filho, Espirito Santo -, enriquece a Psicologia
Transpessoal, refinando o entendimento da relagdo humana com o espiritual ao longo da
histéria, a qual impacta, mesmo que de maneira indireta e inconsciente, os processos humanos
de busca pelo sagrado. Por outro lado, a Psicologia Transpessoal, por transitar pelas diversas
tradicOes, conserva a caracteristica inabarcavel do Absoluto, sem defini-lo, lembrando a
Teologia sobre outras concepgdes de Deus, a fim de ela ndo se perder em idolatrias.

Por fim, no que diz respeito a relagdo Salva¢do x Individua¢do, por um lado, a
Teologia mostra que o acesso a plenitude humana acontece por graca e ndo por mérito,
favorecendo que a Psicologia Transpessoal compreenda que a dignidade humana ¢ garantida
apesar do esfor¢o pessoal, de modo a acolher a todos, universalmente. Por outro lado, a
Psicologia Transpessoal oferece um caminho de desenvolvimento para o cristdo, no qual, ao
proporcionar o acesso as suas mais altas potencialidades a fim de que se torne um sujeito
unico, auxilia a Teologia a perceber a autenticidade de cada ser humano, valorizando seu
papel na comunidade, de modo a cumprir os dizeres de Jesus no Sermdo da Montanha: “Voés
sois o sal da terra” (Mt 5,13); “V6s sois a luz do mundo” (Mt 5,14).

Concluimos, portanto, que, em cada um dos conceitos acima, além das respostas que a
Revelacdo pode nos dar, temos a possibilidade de alcangar o excesso de Deus, como nos fala
Schillebeeckx. Nosso trajeto pelo didlogo inter-religioso e pela perspectiva transpessoal, que
considera as diferentes tradi¢des de sagrado, demonstrou que o cristianismo sozinho nao pode
se bastar. Nesse sentido, o encontro entre as fés proporciona ndo apenas o enriquecimento
teoldégico por enaltecer a heterogeneidade que nos constitui enquanto humanidade, mas
também o aprofundamento no proprio mistério do Cristo por nos fazer encontrar o que ¢ Ginico

naquilo que ¢ diverso. Assim, finalizamos nossa pesquisa com o sentimento de que
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realizamos uma conexao produtiva, a qual nos proporcionou ir da Teologia a Psicologia
Transpessoal e vice-versa, garantindo-nos a consolidacdo de nosso lago com o mistério divino

e transformando profundamente o nosso relacionamento com ambas as disciplinas.
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