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A hospitalidade ¢ uma Gragca que alarga o coracdo e transforma:
estranhos em conhecidos, inimigos em amigos, amigos em melhores
amigos, forasteiros em pessoas intimas, ndo-parentes em parentes.
(Claudio Monge; Tom Selwyn)



RESUMO

A pluralidade religiosa tornou-se um valor em nossa sociedade contemporanea, sendo o
encontro das religides, hoje, um compromisso urgente. Nem sempre o encontro das religides
esteve imune de conflitos — teoldgicos e praticos — embora existam diversos exemplos de um
real e saudavel encontro. Os muitos embates proporcionaram um “ambiente” positivo para as
religides, nem sempre levado a sério. E justamente nessa questdo que se situa a problematica
dessa pesquisa, a saber: O que as religides podem esperar de si mesmas? O que a sociedade
pode esperar das religides? Qual seria o fundamento teoldgico possivel para o futuro da
pluralidade de religides? Dentre as diversas respostas possiveis, indicamos a hospitalidade
como um fundamento teoldgico, que responde a essa expectativa interna das religifes e
permite um agir desde si relevante para a sociedade pluralista. A hospitalidade é uma
possibilidade hermenéutica para despertar uma abertura inerente a cada religido, que inclusive
podemos associar a uma dinamica propria (alma) e motivadora da experiéncia religiosa
fundante. A reflexdo é desenvolvida em trés niveis, a saber: 1) a hospitalidade como uma
dimensdo humana e cultural; 2) a hospitalidade como uma dimensao religiosa e teoldgica; 3) a

hospitalidade como uma dimensdo inter-religiosa.

Palavras-chave: Hospitalidade. Religides. Encontro. Tradicao Biblica.



ABSTRACT

Religious plurality is a value in our contemporary society. But, the Encounter of Religions is
a pressing commitment. Not always the Encounter of Religions has been immune of conflicts
- theological and practical - but there are several examples of real and healthy Encounter. The
many conflicts have provided an "environment” positive for religions, which is not always
taken seriously. It is precisely this question the focus of this research. Namely, what can
religions expect from themselves? What can society expect from religions? What would be
the possible theological foundation for the future of religions plurality? Among the several
possible answers, we indicate hospitality as a theological foundation, which responds to this
internal expectation of religions and allows act from itself to be relevant to pluralist society.
Hospitality is a hermeneutic possibility to awaken an inherent openness to every religion,
including associate with its own dynamics (soul) motivating the founding experience. Our
work will be developed in three stages, namely: 1) the hospitality as human and cultural
dimension; 2) the hospitality as religious and theological dimension; 3) the hospitality as

interreligious dimension.

KEY-WORDS: Hospitality. Religions. Encounter. Biblical Tradition.
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1 INTRODUCAO

O encontro das religiGes é um compromisso urgente e sem alternativa para estabelecer
conexdes possiveis, mostrando que as religides como testemunhas da Verdade que as ilumina
— a Realidade udltima —, tornam-se mais saudaveis e relevantes para toda a sociedade
pluralista. A pluralidade religiosa tornou-se um bem e um valor, que precisa ser reconhecido e
respeitado no coracdo de nossa sociedade contemporéanea. N&o é fruto de um desvio humano,
mas o exercicio de compreender-se no horizonte do outro e da diversidade. E verdade que
nem sempre o encontro das religides esteve imune de conflitos — teoldgicos e praticos —, mas
existem diversos exemplos “mundo afora”, que profeticamente anunciam: ¢ possivel um
encontro sincero com uma pessoa que cré diferente, sem a tentacdo do proselitismo e sem
fazer concessao daquilo que constitui a experiéncia religiosa fundante.

Do ponto de vista cristdo, existe um caminho teolégico muito significativo, que ousou
“pensar Deus em terras estrangeiras”™ e promover um encontro sincero entre as religies. Nele
encontramos através dos diversos paradigmas uma busca pela palavra respeitosa e possivel as
diversas religiGes, entendendo-as dentro do designio de Deus. Dentre os diversos paradigmas,
trés deles ganharam destaque, a saber: exclusivismo, inclusivismo e pluralismo. Portanto, a
evolucdo teoldgica nos proporciona uma convicgdo basica: o reconhecimento da pluralidade,
ndo apenas como um fato, mas como um principio que garante uma positividade das religiGes,
expresso na possibilidade salvifica “nas” e “através das” proprias religiées2 e na autonomia
para promover sentido aos membros de sua comunidade religiosa (NA n.1).

A positividade das religides, sobretudo do ponto de vista da teologia crista, permite
ousar pensar um futuro religioso, que corresponda a duas urgéncias: um testemunho interno e
um compromisso externo. A insisténcia com as religides € devido a sua abrangéncia mundial
— 88% das pessoas® — e sua capacidade de promover sentido para a vida humana. Contudo,
nem sempre as religides aproveitam essa positividade e essa representatividade, reservando
momentos de conflitos e ndo promovendo um encontro saudavel (aumento das hostilidades

religiosas). Aqui estd a problematica dessa pesquisa, a saber: 0 que as religibes podem esperar

! Ver. VIGIL, José Maria. Teologia do pluralismo religioso; DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do
pluralismo religioso; GEFFRE, Claude. De babel a pentecostes; RIBEIRO, Claudio de; SOUZA, Daniel Santos.
A teologia das religides em foco; PANIKKAR, Raimon. The intrareligious dialogue; SUSIN, Luiz Carlos;
QUEIRUGA, Andrés Torres; VIGIL, José Maria. Teologia do Pluralismo Religioso: o paradigma emergente.

2 Cf. DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso.

¥ CENTER FOR THE STUDY OF GLOBAL CHRISTIANITY. Christianity in its Global Context, 1970-2020
Society, Religion, and Mission.
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de si mesmas? O que a sociedade pode esperar das religides? Qual seria o fundamento
teoldgico possivel para esse futuro da pluralidade religiosa?

E preciso encontrar uma pedagogia que ajude a superar 0s impasses e acene para a
necessidade de um fundamento possivel. Dentre as diversas respostas possiveis, escolnemos a
hospitalidade como um fundamento teoldgico, que responde a essa expectativa interna das
religides e permite um agir desde si relevante para a sociedade. Ela é uma possibilidade
hermenéutica para despertar uma abertura inerente a cada religido, que inclusive podemos
associa-la a uma dindmica propria (alma) e motivadora da experiéncia religiosa fundante. Ela
é a condicdo de um futuro inter-religioso: a) amplia a prépria visdo; 2) cede espaco ao outro;
3) compartilha suas riquezas; 4) assume um compromisso comum; 5) promove desde si um
testemunho ousado de uma presenca saudavel das religides na sociedade. Contudo, convém
acenar que as dificuldades de encontro e hospitalidade ndo estdo nas comissdes que se propde
a isso, mas nas comunidades de fé e seu cotidiano como também nos aspectos publicos e
politicos da fé.

“Alarga o espaco da tua tenda” é o titulo desta pesquisa, ndo corresponde a uma
exegese do versiculo retirado do profeta Isaias 54,12, mas um titulo de efeito, que expressa a
atitude esperada quando a hospitalidade é recavada desde cada contexto cultural e religioso.
Nela existem elementos muito proprios do “espirito da hospitalidade™, pois 0 “alargar o
espaco” exige esse exercicio continuo e cotidiano na rentincia de absolutismos e na disposi¢ao
de parceria mutua compartilhando riquezas proprias. A “tenda” ¢ um espago muito
significativo, pois mostra a provisoriedade e a fragilidade humana e estrutural. As religides,
conscientes da propria precariedade contextual assumem o compromisso de conceder espaco
ao outro, que professa sua fé em outro contexto, promovendo “juntas” uma sociedade humana
e solidéaria.

Bernardo Trevisan, um alquimista de Padua, do século XV: “Se alguém quiser criar
ouro a partir dos metais, deve comecar, de qualquer forma, pelo ouro™. Portanto, se queremos
criar nas religibes um encontro sincero através da hospitalidade é preciso comecar
radicalmente pela hospitalidade. Por isso, a nossa reflexdo sera desenvolvida em 03 capitulos,
a saber: 1) a hospitalidade como uma dimensdo humana e cultural; 2) a hospitalidade como
uma dimensao religiosa e teologica; 3) a hospitalidade como uma dimenséo inter-religiosa.

No primeiro capitulo, serd desenvolvida a dimensédo humana da hospitalidade, com sua

relacdo com a cultura, cujo desenvolvimento interno perpassa trés partes: 1) compreensdo do

* TREVISAN, Bernardo apud SUSIN, Luiz Carlos. Os suaves herdaréo a terra.
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significado da hospitalidade, partindo de um sentido amplo como resposta efetiva a
necessidades e desejos humanos até chegar a uma nogdo propriamente como abertura
incondicional; 2) composi¢do da cena hospitaleira, definindo os protagonistas e seus gestos na
construcdo de lagos reciprocos e duradouros; 3) relacdo entre hospitalidade e cultura, cujos
vestigios se encontram em diversas culturas. Optamos pelo contexto greco-romano, porque
influenciou o Ocidente e contempla o “espirito” genuino da hospitalidade.

No segundo capitulo, serd desenvolvida a dimensdo religiosa e teoldgica da
hospitalidade, partindo de dois elementos centrais, theoxenia e teofania, com uma énfase na
tradigdo biblica, que possibilita uma triplice chave hermenéutica: 1) Abrado, um evento e uma
tradigdo, pois o “dever sagrado” encontra uma qualidade graciosa, nutrida por um senso de
justica e de misericordia, cujos eventos fundantes sdo Mambré e Moria; b) “memoria de
libertacdo”, que grava no coragdo de Israel um novo processo para com aqueles que adentram
0 seu espaco, cuja responsabilidade amorosa lhes garante os direitos necessarios para uma
vida digna; 3) Jesus de Nazaré, o Filho de Deus, um paradigma de hospitabilidade, por
acolher em si o drama da “acolhida e recusa” do evento de Deus na vida da humanidade. A
partir de si expressa um lugar aberto e amplo em Deus para todos 0s seres humanos.

No terceiro capitulo, serd desenvolvida a dimensdo inter-religiosa da hospitalidade
através de uma dupla com-divisdo: vida e mesa. A com-divisdo de vida € uma experiéncia
genuina das pessoas que creem na aventura de compartilhar com o outro suas riquezas, sem
medo e sem pretensdes absolutistas, criando a partir de si um espaco fecundo e alargado ao
outro no respeito e no reconhecimento mdatuo. Exige uma mudanca de mentalidade, uma
conversdo profunda a sua prépria comunidade religiosa como busca auténtica pela centelha do
mistério divino que ilumina e inspira. O caminho trilhado na com-divisdo de vida é
plenificado com a com-divisdo de mesa, ecumenicamente a partir da hospitalidade eucaristica
e inter-religiosamente a partir de um projeto comum em beneficio da humanidade, que nesta
pesquisa indicamos em duas propostas: 1) um ecumenismo ampliado como um compromisso

de comunhéo; 2) paz e ndo-violéncia como um dom das religides a humanidade.
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2 HOSPITALIDADE: UMA DIMENSAO HUMANA E CULTURAL

A hospitalidade ¢ um fenbmeno humano e cultural, que se expressa na atitude de
abertura incondicional ao outro, que surge no horizonte como solicitante ou convidado para
compartilhar um espaco na reciprocidade, mediante regras, ritos, leis — mesmo que sejam “leis
ndo escritas™, etc. Existe uma “memoéria cultural”, que legitima essa acdo, mesmo que em
determinados contextos ndo exista uma explicitacdo — ética, religiosa e juridica —, mas é
possivel identificar uma predisposic¢ao ao outro na cordialidade reciproca, que surge com suas
necessidades e seus desejos num espaco éetico compartilhado e correspondido na mutua
responsabilidade, cuja celebracdo de uma relacdo iniciando ou iniciada estabelece vinculos
reciprocos e duradouros®.

A hospitalidade é um evento no coracdo da humanidade, que exige uma abordagem
interdisciplinar’, para atingir e expressar a riqueza nas mltiplas significacdes. A terminologia
nem sempre foi universalizavel em contraste com uma pratica sempre recorrente aos espacos
humanos e culturais. Nesta sessdo, nossa reflexdo ira perpassar a seguinte argumentacdo: a)
hospitalidade é uma prética responsiva a necessidades e desejos, que se expressa em alguns
conceitos-chave na historia da humanidade — philoxenia, hospitalitas e hospitality; b) a cena
hospitaleira € um ambiente de protagonismos, explicitando cada um dos personagens e o0 que
acontece desde a “soleira” até a realizacdo dos “ritos de hospitalidade”, cujo objetivo
fundamental é criar um espaco saudavel nas relagdes humanas; c) recavar a hospitalidade nas
culturas, em busca dessa “memoria cultural”. Nossa énfase sera na Grécia e em Roma, pois

marcam as “bases fundamentais” da nossa cultura ocidental.

2.1 HOSPITALIDADE: DA NECESSIDADE AO DESEJO

A hospitalidade supde uma vinda e um encontro, matizada por diversas motivagoes,
mas geralmente identificada com necessidade e desejo. O ser humano estd em permanente
busca. A existéncia é uma viagem no desconhecido, que marca o ritmo da vida humana
através dos tempos na sua inquietude e busca por felicidade®, nutrida com uma conviccéo

fundamental: “estamos nas maos do outro”, materializada através do alimento, alivio,

® CAMARGO, Luiz Octavio de Lima. O estudo da hospitalidade, p. 17.
¢ Cf. MONTANDON, Alain. Espelhos da hospitalidade, p. 31.

"Ver CAMARGO, Luiz Octavio de Lima. Hospitalidade.

8 MONGE, Claudio. Dieu héte: rituels de I’hospitalité, p. 1.
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protecdo, companhia — elementos centrais na pratica da hospitalidade. E um percurso na
aposta de confianca, cuja responsabilidade mitua permite um rompimento no “ciclo egoista”,
através do qual vislumbra uma nova postura no reconhecimento das alteridades irredutiveis®.

A hospitalidade é resposta solicita e generosa a necessidade “daquele que vem” na sua
estranheza solicitar cuidados necessarios — essa € a marca inicial e original da hospitalidade.
N&o é uma marca registrada em um passado longinquo, mas percebida no cotidiano pela
intensidade dos movimentos migratorios: em busca de uma situacdo melhor — humana, social,
profissional. Nessa condicdo, a hospitalidade emerge como disponibilidade incondicional no
servigo aos que “batem a porta” da tenda-cidade-pais, para Ihes proporcionar bem-estar na sua
viagem geogréfica ou existencial. O servigo ao outro ndo € escraviddo nem exibicdo pessoal,
mas compromisso singelo com a felicidade do outro. A necessidade estd em consonancia com
o “grito” dos vulneraveis. Nao ¢ possivel ficar indiferente ao sofrimento do outro e ndo mover
passos em sua direcdo, na acolhida completa e verdadeira, compondo caminhos criativos para
superar as necessidades. Em nossos tempos existe um risco: uma “hospitalidade ingénua” que
ndo realiza um discernimento dos riscos proporcionados — sobretudo pelo héspede.

A hospitalidade é um anseio humano, manifestado na resposta a um convite realizado
pelo anfitrido: prazer da companhia e celebrar vinculos iniciando ou iniciados™. Ndo é uma
aventura no desconhecido e na dependéncia absoluta do anfitrido, mas uma experiéncia de
bem-querer fundamental no reconhecimento de uma presenca “que faz bem” para ambos —
anfitrido e hospede (convidado). E a realizacdo de um desejo primordial: ser acolhido na
reciprocidade’, ou seja, “ndo conhego quem receba que ndo goste de ser recebido™?.
Portanto, o anseio por hospitalidade, expressa outro nivel das relacdes humanas, nédo
fundamentadas na necessidade, mas no compartilhamento prazeroso da companhia na
responsabilidade pela felicidade mdtua, que possibilita o risco de ser seletiva, permanecendo
apenas entre os “seus queridos” — proporcionando uma nova forma de egoismo guetocéntrico.

A hospitalidade é efémera e parcial®®. Ela é um evento ancorado na provisoriedade
daquele sujeito que passa: ninguém é eternamente hospede. Existe inclusive uma tradi¢do de

1% para marcar o tempo de ser acolhido, permanecer e partir. Contudo,

“trés dias simbolicos
manifesta-se através da dimensdo de parcialidade — ndo no sentido seletivo da palavra —, mas

para mostrar que mesmo na sua abertura incondicional, o evento em sua totalidade, reserva

% Cf. BAPTISTA, Isabel. Lugares de hospitalidade, p. 161.

0.cf. SELWYN, Tom. Uma antropologia da hospitalidade, p. 26.

1 KLOSSOWSKI apud MONTANDON, Alain. Ritos da hospitalidade erética, p. 137.
2 MAUSS, Marcel. Ensaio sobre a dadiva, p. 23.

3 Cf. MONTANDON, Alain. Hospitalidade ontem e hoje, p. 140.

“ MONTANDON, Alain. Espelhos da hospitalidade, p. 34.
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alguns espacos de limites e de condicionalidades — geogréaficos, temporais e antropoldgicos, a
saber: privacidade no lar reservada aos anfitrifes, o tempo de permanéncia dos hospedes, etc.
O espaco disponibilizado exige reveréncia e respeito, pois a efemeridade e a parcialidade ndo
imune ou ndo ignora a criacao de vinculos possiveis entre anfitrido e hospede.

A hospitalidade ¢ um “ambiente” de transformagao, pois promove pessoas (anfitrides e
hospedes) mais humanas, no exercicio da responsabilidade mutua. Ninguém permanece o
mesmo ou ileso em um encontro hospitaleiro. A vitalidade da hospitalidade é demostrada pela
capacidade transformativa: “estranhos em conhecido, inimigos em amigos, amigos em
melhores amigos, forasteiros em pessoas intimas, ndo-parentes em parentes™. O itinerario
proposto pelo antropdlogo Tom Selwyn acentua a dimensdo transformativa, independente do
“status” de cada um: o mais importante nao € o status inicial, mas o status final do encontro,
pois através dele aconteceu algo diferente — cada um aprendeu na escola do outro como é
possivel ser melhor. Portanto, o critério do discernimento de um encontro hospitaleiro é a
“mudanga radical” que proporciona e na sua auséncia conclui-se que ndo surtiu o seu efeito
nem estabeleceu os vinculos humanos esperados.

A hospitalidade ¢ uma virtude a ser cultivada, pois a sua “ndo evidéncia” mediada pela
obrigagdo moral exige um cultivo cultural continuo: “se a hospitalidade se tornou uma regra,
um dever, € porque ela pode ser dificil, ndo é algo natural, precisa ser aprendida e

cultivada™*®

. Elisabeth Telfer, explorando a virtude da hospitableness (caracteristica de
pessoas hospitaleiras) expressa-a como uma virtude opcional, ou seja, como um meio, entre
outras, no qual alguém exerce diversas virtudes mais gerais: benevoléncia, zelo, compaixao,
afetividade, etc. Com isso, a hospitalidade se interliga com outras, que Ihes sdo sobrepostas,
pois todos devem “tentar” serem compassivos, benevolentes e afetuosos, mas nem todos
precisam tentar ser hospitaleiros’’. No entanto, a dimensdo ética da hospitalidade é um
caminho aberto e que implica um agir responséavel pelo outro® na ampliacdo dos espagos
humanos e geograficos com o calor de uma recep¢do que considera a alteridade e a
diversidade humana, cultural, étnica, religiosa, etc.

A hospitalidade é uma no¢do complexa. Ela é portadora de um paradoxo inserido no
coragdo do termo e da prdpria agdo, ou seja, 0 ser humano no exercicio de suas capacidades e
deliberagdes podera agir com cordialidade ou hostilidade. Ela, por viver o drama e a tenséo do

desconhecido, ndo consegue permitir que os implicados nela tivessem uma certeza a priori de

> SELWYN, Tom. Uma antropologia da hospitalidade, p. 26-27.
16 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 7.

Y Cf. TELFER, Elizabeth. 4 filosofia da “hospitabilidade”, p. 76.
8 BAPTISTA, Isabel. Lugares de hospitalidade, p. 158.
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toda a acdo humana. E uma complexidade ndo apenas no &mbito terminoldgico, mas também
existencial e préatico, pois 0s embaragos sdo proprios da condigdo humana: o encantamento da
chegada pode nédo se sustentar até a partida. O paradoxo da hospitalidade fomenta e permite
um espaco para o drama da possibilidade do outro, em sua estranheza irredutivel.

A palavra “hospitalidade” é um termo recente — século X111'°. Dentre os diversos
significados etimologicos encontramos trés que expressam a atitude acolhedora a “aquele que
vem” convidado ou necessitado, a saber: philoxenia (grego), hospitalitas (latim) e hospitality
(inglés). No Ocidente, a tradicdo greco-romana é quem mais influenciou o desenvolvimento
pratico, teorico e juridico da hospitalidade, em todos os seus dominios: privado (doméstico),
publico (social) e comercial (profissional)®®. A explicitagdo dos dominios mostra o “espirito”
gue envolve a hospitalidade em seu determinado contexto, delimitando os envolvidos com
suas motivacgdes especificas e esperadas. Contudo, € possivel identificar uma evolucdo e uma
complementaridade entre os dominios: do particular ao publico, do publico ao comercial, do
comercial a luz do publico e privado. Com o passar do tempo, sobretudo a partir dos tempos
industriais, a hospitalidade “perdeu” sua forga privada e publica — ndo significa que deixaram
de existir — mas passaram a ser explorada e desenvolvida como eminentemente comercial: a
hospitalidade como virtude e dever individual-social se transformou em comércio.

O termo grego para expressar a hospitalidade é philoxenia?* — amor pelo héspede. Ela
é uma acolhida incondicional ao outro, através de um dever sagrado — theoxenia (Homero®),
uma virtude (Aristételes®®), uma obrigacdo reservada aos integrantes da polis (Platdo®*), um
dever do Estado — proxenos (Platdo e Aristoteles). A positividade do xénos — hdspede — foi
aos poucos assumindo uma conotacdo intermediaria — “estrangeiro” — € posteriormente uma
conotagdo negativa — “estranho”. Basta adentrarmos em nossos contextos sociais de “muitas
fobias”, para perceber que xenofobia ndo significa “medo do hoéspede”, mas “medo do
estranho”. Nao se sabe como esse processo aconteceu, provavelmente, a regularidade na
subversdo da hospitalidade foi mudando a percepcdo desse sujeito que chega: o hospede é
encarado como risco e negatividade.

O termo latino é hospitalitas — muito préximo do humanitas®®, cujo verbo é hostire, do

radical host, que desmembra em duas palavras hospes (héspede) e hostis (inimigo)®®. A

¥ GRINOVER, Lucio. Hospitalidade, p. 27.

% Cf. CAMARGO, Luiz Octavio de Lima. O estudo da hospitalidade.
! BETHUNE, Pierre-Francois de. Ospitalita, p. 136.

2 HOMERO. Odisseia.

 ARISTOTELES. Politica.

# PLATAO. Republica.

% BETHUNE, Pierre-Frangois de. Ospitalita, p. 123.
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terminologia latina, mostra com mais clareza a ambiguidade inerente no coragdo do termo.
N&o é apenas uma questdo terminoldgica, mas refere-se a uma experiéncia humana: a
hospitalidade pode transformar-se em hostilidade. O hospede é revestido de ambiguidade:
possibilidade e risco. A hospitalidade, no contexto romano, possui duas peculiaridades: o
acento no aspecto juridico e o desenvolvimento de “meios de hospedagem”.

Portanto, convém explorarmos sumariamente o termo “hostilidade”, que provém do
latim hostilitas, hostilitatis e significa de modo bastante amplo: a) acdo de hostilizar, ato
hostil; b) sentimento de inimizade ou de oposicdo, rixa, denota desaprovacao, agressividade,
provocacdo; ¢) qualquer acéo, pelas armas, de uma nagdo contra outra®’. A hostilidade é a
morte da cordialidade, expressa através de um comportamento ndo emocional, cuja disposi¢do
permanece por tempo duradouro manifestando-se como cinismo, desconfianca, ressentimento
e antagonismo. A hostilidade predispde o individuo perceber os outros como desonestos,
indignos e imorais, fonte de provocacio e ameaca®.

O termo inglés é hospitality. Ele ndo permite uma distincdo entre hospitalidade e
hospedagem, ou seja, ndo distingue a acdo de acolher com os meios de concretizacdo dessa
acolhida. Por isso, frequentemente hospitality esta relacionado com os meios de hospedagem
— especificamente hotelaria e turismo — ¢ ndo propriamente com a acolhida “virtuosa” da
hospitalidade. A hospitalidade, em nossos contextos, assume a preponderancia do carater
profissional e comercial®®, que se expressa na arte de receber bem para lucrar bem. E uma
perspectiva acentuada desde as sociedades industriais, que com seu “mito do progresso”
desvalorizou a experiéncia genuina — inclusive sagrada e social — das dimensdes privadas e
publicas da hospitalidade. O espaco virtuoso da hospitalidade foi maculado pela ambicdo dos
lucros e beneficios financeiros que essa pratica poderia acarretar para os “bons anfitrides”. E

uma “mudanga radical” de perspectiva.

6 GRASSI, Marie-Claire. Hospitalidade, p. 45.

?" Hostilidade. In: Grande Dicionario Larousse Cultural da Lingua Portuguesa. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999,
p. 501. OLIVEIRA, Candido de. Hostilidade. Dicionario Mor da Lingua Portuguesa. Vol.3. Sdo Paulo: Editora
Pedagogica Brasileira, p. 1185.

% OLIVEIRA, Sara; RIBEIRO, Lucia. A hostilidade e a Raiva na Dor Crénica, PP. 09-18; FERRARI, llka
Franco. Agressividade e violéncia, p. 49-62.

» CHON, K; SPARROWE, R. Hospitalidade; CASTELLI, G. Hospitalidade; CAMPOS, J. Introducdo ao
universo da hospitalidade; DIAS, C. (Org.). Hospitalidade; LASHLEY, C; MORRISON, A. (Orgs.) Em busca
da hospitalidade; DENCKER, A; BUENO, M. (Orgs). Hospitalidade; BUENO, R; GRINOVER, L. A
hospitalidade, a cidade e o turismo; SMITH, V. (Org.). Hosts and guests; ROGERS, E. Diffusion of Innovations;
WALKER, J. Introducéo a hospitalidade; KAVANAUGH, J; NINEMEIER, R. Supervisdo em hospitalidade;
LOCKWOOD, A; MEDLIK. Turismo e hospitalidade no século XXI; POWERS, T; BARROWS, C;
Administracdo no setor de hospitalidade, turismo, hotelaria e restaurante.
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A hospitalidade ndo é um produto negociavel, mas uma experiéncia humana de
abertura ao outro, que possui valor e ndo pre¢o, no qual, estabelece uma relagdo reciproca e
ndo interesseira. Existe uma producdo ancorada na mutua interacdo dos dominios, sobretudo
com a contribuicdo da filosofia, sociologia, antropologia®, etc, que visa o “resgate” do valor e
da genuinidade da hospitalidade. Nao ¢ uma estratégia para aperfeicoar o “comércio da
hospitalidade”, mas uma tentativa de estabelecer uma “nova ponte” nas relagdes comerciais,
que permite a superacdo de uma hospitalidade fingida e interesseira, orientada por uma ética
como resposta incondicional a “aquele que vem” e por uma cordialidade reciproca como
economia da dédiva ou economia do dom*".

A incondicionalidade da hospitalidade é uma “obriga¢io incondicional”®, expressa no
“eu tenho que” abrir completamente ¢ conceder espago a “aquele que vem” — necessitado ou
convidado, no qual, supera a unilateralidade no direito a hospitalidade, através da acolhida
aventurada no desconhecido: sem restri¢cGes, sem solicitagdo de um documento, de um nome,
de um contexto, de um passaporte, etc*. Na abertura, existe a inauguracdo do ambiente de
uma “paixao incondicional pelo outro”, consolidando uma relagdo no “intercdmbio de dons”
reciprocos, que ndo negligencia a possibilidade do conflito, mas pouco a pouco se transforma

em abertura plena.

2.2 CENA HOSPITALEIRA: PERSONAGENS, SOLEIRA E RITOS

2.2.1 Anfitrido e Héspede

% | ASHLEY, C; MORRISON, A. (Orgs.) Em busca da hospitalidade; DERRIDA, J. Da hospitalidade;
SCHERER, R. Zeus hospitalier; SCHERER, R. Cosmopolitisme et hospitalité; RAFFESTIN, C. Réinventer
I'hospitalité; GOTMAN, A. La question de I'hospitalité aujourd'hui; VIARD. J. Court traité sur les vacances,
les voyages et [’hospitalite des lieux; ROCHE, Sebastian. La société d’hospitalité; MONTANDON, A. O livro
da hospitalidade; MONTANDON, A. Hospitalidade ontem e hoje. MONTANDON, A. Espelhos da
hospitalidade; BOFF, L. Hospitalidade: direitos e deveres de todos; BAPTISTA, lIsabel. Lugares de
hospitalidade; CAMARGO, L. Hospitalidade; CAMARGO, L. O estudo da hospitalidade; GRASSI, Marie-
Claire. Hospitalidade; SELWYN, T. Uma antropologia da hospitalidade; TELFER, E. A filosofia da
“hospitabilidade”.

31 MAUSS, Marcel, Ensaio sobre a dadiva; CAILLE, Alain. Antropologia do dom; GODBOUT, J. Recevoir,
c'est donner.

%2 Cf. WADA, Elizabeth Kyoko. Reflexdes de uma Aprendiz da Hospitalidade, p. 68.

%3 Cf. DERRIDA, Jacques. Da hospitalidade, p. 69.
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A cena hospitaleira € um “ambiente” reciproco no protagonismo de dois personagens:
anfitrido e hdspede®. A auséncia de qualquer um inviabiliza as condicées minimas para o ato
de hospitalidade. Eles sdo movidos por expectativas: o0 que é possivel esperar desse outro que
sera parceiro de encontro? E um encontro de desigualdade e de compensacdo: a desigualdade
refere-se ao estatuto de cada um e a compensacdo refere-se a relagdo que pode ser
estabelecida entre os mesmos. Nao é uma relacdo de assimilacdo nem de confusdo — através
do casamento (mudanca de status)®, pois o anfitrido sera sempre o anfitrido e o hospede sera
sempre hospede — sem excessos reconhecendo-se na alteridade irredutivel, mas nem sempre é
possivel ter uma clareza nos “papéis” — porque aquele que hospeda, porventura poderé ser

hospedado por aquele que hospedou.

Acolher o outro como hospede significa que aceitamos recebé-lo em nosso territorio,
em nossa casa, colocando a sua disposicdo o melhor do que somos e possuimos.
Contudo, nossa casa continua a ser isso mesmo, a nossa casa. Do mesmo modo, o
outro mantém a liberdade do forasteiro, continuando a seduzir-nos com sua
exterioridade e seu segredo. A hospitalidade permite celebrar uma distancia e ao
mesmo tempo, uma proximidade, experiéncia imprescindivel no processo de
aprendizagem humana®.

O anfitrido é o “dono e o senhor” da casa. Ndo exerce seu “senhorio” na soliddo, mas
compartilha com uma anfitria a “arte de bem receber”. A interagdo dos anfitrides promove um
real “ambiente” de intimidade, aconchego ¢ solicitude, mesmo sendo nutrido pelo possessivo
“meu” e pelo sentido profundo de proprio abre-se como horizonte fecundo ao outro. Eles sdo
responsaveis pela hospitalidade, pois ao presidi-la concedem um espaco préprio e intimo no
exercicio da virtude da hospitabilidade (hospitableness): “gosto por receber pessoas, mas ndo

>3 Para

necessariamente a capacidade, a condicdo de oferecer hospitalidade adequada
Elizabeth Telfer, existe uma diferenca entre anfitrides que sdo bons hospedeiros e anfitrides
que sdo hospitaleiros®: no primeiro caso, requer uma conduta exemplar movida por “motivos
ndo-pertinentes” — conquista a favor de terceiros, disputa de interesses (lucros e vantagens),
etc, - e orquestrada na providéncia do necessario para 0 bem receber: garantir comida e bebida
suficiente, um espaco confortavel e acolhedor, uma boa conversa para entreter, etc; no

segundo caso, requer uma frequéncia na recep¢do de pessoas em aten¢do a “motivos

pertinentes” — prazer de acolher, desejo de companhia e de agradar as pessoas, preocupacéo

¥ Cf. CAMARGO, Luiz Octévio de Lima. O estudo da hospitalidade, p. 13; GRASSI, Marie-Claire.
Hospitalidade, p. 45; SELWYN, Tom. Uma antropologia da hospitalidade, p. 26-27; GRINOVER, Lucio.
Hospitalidade: um tema a ser reestudado e pesquisado, p. 28.

% Cf. MONTANDON, Alain. Ritos da hospitalidade erética, p. 138; MONTANDON, Alain. Espelhos da
hospitalidade, p. 34.

% BAPTISTA, Isabel. Lugares de Hospitalidade, p. 162.

¥ CAMARGO, Luiz Octéavio de Lima. Hospitalidade, p. 43.

% Cf. TELFER, Elizabeth. 4 filosofia da “hospitabilidade”, p 59-67.



21

ou compaixdo com as necessidades alheias, etc., através do qual, suprem qualquer debilidade
das estruturas e a ndo habilidade em seduzir e conquistar.

Os anfitrides s@o responsaveis pela felicidade do seu hospede. Isso implica socorré-lo
em suas necessidades e seus desejos. N&o € necessario ter habilidades excepcionais, mas
apenas a disponibilidade de realizar tudo que estiver ao seu alcance para celebrar a
hospitalidade. Ele ndo esta interessado em impressionar o hospede, mas permitir que o
hospede experimente o seu melhor. O espaco da hospitalidade gerido, pelo anfitrido
hospitaleiro, ¢ um espago de verdade e de genuinidade, pois “em nome da felicidade do
héspede” o melhor € disposto: alimento, tempo, espaco, entretenimento, companhia, etc.

Os anfitrides ao disponibilizarem seu espaco possibilitam uma relacdo reciproca
através da criacdo de vinculos duradouros — materializado na troca de dons — e a expectativa
de uma retribuicdo futura — correspondida com um dom ou um convite. A retribuicdo, em si,
ndo fere com a genuinidade da acdo hospitaleira, porque corresponde a um bem-estar
interessado no beneficio mutuo, ndo sobrepondo e rompendo com as inten¢Bes mais genuinas
da hospitalidade. Nesse contexto, o que realmente importa “ndo é apenas a razdo inicial pela
qual as pessoas sdo convidadas, mas também aquilo que se pode considerar o espirito pelo
qual elas sio recebidas™®.

O hoéspede é “aquele que vem”, trazendo a sua estranheza irredutivel — manifestada
como alteridade absoluta*® — na condicéo de um necessitado ou de um convidado. As diversas
culturas que ousaram pensar num espaco propicio para acolhé-lo — fundamentado no dever e
no direito a hospitalidade — percebem-no como estrangeiro. O estrangeiro quando “acolhido”
em uma cidade, em um lar e em uma mesa, muda seu status: € um hdspede que se aventura
pela responsabilidade dos anfitrides, que deverdo cumprir os ritos esperados a hospitalidade,
evocando as necessidades e 0s desejos mais fundamentais desse ato, a saber: alivio, alimento,
protecdo, companhia, etc. O hospede esta sob a responsabilidade completa de seus anfitrides.

A condicdo radical do “ser hospede” € expressa na estranheza absoluta, cuja pertenga
ndo corresponde aos lacos familiares, de vizinhanca e de amizade®. Ele é um “estranho” ao
“universo” das relacdes. Ele ¢ uma presenca provisoria e desarticuladora, que corresponde a
sua estranheza provocadora de uma disponibilidade radical, fundamentada na “liberdade” da
concessao de um espaco a0 mesmo, cuja irrup¢éo € libertacdo aos seus anfitrides. Para Marie-

Claire Grassi, “ser estrangeiro ¢ responder a quatro critérios: ser desconhecido, vir de fora,

% TELFER, Elizabeth. 4 filosofia da “hospitabilidade”, p. 61.
0 SUSIN, Luiz Carlos. O homem messianico, p. 201-203.
*1 Cf. SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 9; TELFER, Elizabeth. 4 filosofia da “hospitabilidade”, p. 66.
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estar de passagem, ndo ser conforme aos habitos do lugar, ‘estranho’, pois Xénos quer dizer ao
mesmo tempo ‘do exterior’ e ‘insélito’*%,

O hospede ¢ portador de uma ambiguidade — como ja vimos na tradi¢do greco-romana
com o desenvolvimento dos termos xéenos, hospes e hostis. N&o é apenas um risco expresso na
terminologia, mas constatado nas relacdes humanas. Ele é uma presenca salutar, mas passivel
de transformar-se em hostilidade e inimizade, através da subversdo da hospitalidade. Quando
nos aventuramos pela poesia de Homero — lliada e Odisseia — identificamos esse processo da
hospitalidade subvertida e a consequéncia da subversao: Paris, um pastor, e Helena, esposa de
Menelau — rei de Esparta — com o auxilio de Afrodite fogem para Troia. Com isso, elege-se
um “inimigo” e inicia a “guerra” entre gregos e troianos para recuperar Helena.

O héspede é portador de uma honra em si e através dele*>. A honra em si é resultado
da “memoria cultural e religiosa”, que percebe nas vestes frageis do hoéspede uma presenca
transcendente, expresso no dever sagrado da hospitalidade (theoxenia): “receber o hospede ¢é
acolher Deus ou seus representantes” — a dimensdo religiosa e teoldgica da hospitalidade sera
abordada na sessdo 03. A honra através dele é nutrida no horizonte libertador — uma presenca
que supera a soliddo dos anfitrides e qualifica-a nas condi¢bes de hospedeiro. Ele é um “sem
poder” de patria-casa-pao, mas possui um “tnico poder”: transformar o “dono da casa” em

hospedeiro®.

2.2.2 Tudo comeca na soleira

A soleira é uma fronteira e um marco divisor de dois mundos: o exterior e o interior.
Ela é um espaco de palavra-saudacdo e do siléncio regido pela ordem incondicional: “tenho
que receber”. Ela ndo ¢ apenas um lugar geografico, mas uma experiéncia antropoldgica,
porque envolve os sujeitos da acdo hospitaleira com toda a tensdo que € devida: Quem bate a
porta? E um amigo ou um falso amigo: em termos homéricos, ¢ um homem de boa fé ou um
pirata? O hospede encontrara cordialidade e calor humano ou indiferenca? Para Alain
Mantandon, “naquela porta a qual se bate e que vai se abrir para um rosto desconhecido,
estranho. Limite entre dois mundos, entre o exterior e o interior, o dentro e o fora, a soleira é

.« . « e e ~ 4
etapa decisiva semelhante a uma inicia¢ao” .

2 GRASSI, Marie-Claire. Hospede, p. 56b.

* SELWYN, Tom. Uma antropologia da hospitalidade, p. 48.
* Cf. SUSIN, Luiz Carlos. O homem messianico, p. 202.

> Cf. MONTANDON, Alain. Espelhos da hospitalidade, p. 32.
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A soleira € um espaco de ruptura, que exige uma aventura pelo espaco do outro atraves
da corresponsabilidade no “evento” que comega a acontecer. Por isso, “aquele que vem” —
sobretudo “sem nome” o outro absoluto — exige uma hospitalidade incondicional, que rompa
com as condicionalidades e seletividades experimentados pela condicdo humana®*. A ruptura
acontece na “disposi¢do” responsavel dos anfitrides de conceder espago (psicolégico e fisico),
permitindo que esse desconhecido e anonimo absoluto “se achegue” sem exigir reciprocidade
(a entrada num pacto) nem mesmo seu nome*’. Existe um rompimento no direito, ou melhor,
ainda, na hospitalidade de direito — ndo fundamentada na lei que impde, mas na genuinidade
do proprio ato, que ndo espera nada a ndo ser que o hdspede corresponda “no respeito
reverente” ao espago disponibilizado.

A soleira é um espaco de iniciacdo, que exige rendncias necessarias e fundamentais na
aventura pelo universo do outro — sem elas o encontro torna-se irrealizavel. Esse processo
torna-se visivel na cultura albanez, quando o héspede apds a saudagdo precisa entregar suas
armas ao seu anfitrido*, confiando nele e a ele toda a sua seguranca — rendincia necesséria
para criar um “ambiente” hospitaleiro. Quanto aos ritos de iniciagdo ¢ possivel percebé-los em
todas as culturas. Mircea Eliade®, ao investigar a légica interna dos ritos, interconecta com o
processo de religiosidade: o ritual de passagem é marcado por um caréater de transcendéncia.
O ritual é um processo cultural de amadurecimento humano, mas revestido de um processo
espiritual, que implica um “novo modo de ser” diante de si e dos outros. Os elementos
constitutivos do ritual sdo sofrimentos, morte (simbdlica) e ressurgimento (simbdlico), os
quais possibilitam esse novo modo de ser no mundo.

A soleira é um espaco de admissio e de autorizacdo>. O hdspede ndo pode entrar
diretamente sem que seja autorizado. Ele € admitido num “pacto inominado” de aceitar e ser
aceito as/nas regras do outro™. Ao chegar a soleira é reconhecido através da palavra-saudagéo
— como estranho — e convidado a entrar: seja bem-vindo (a), pode entrar! Na cultura gaicha
encontramos duas expressdes que manifestam a moldura dessa questdo: “O, de casa!” ¢ “se
aprochegue, vivente”. A palavra aproxima os estranhos e prepara um ambiente hospitaleiro. O

lar € o “ambiente” do conhecido, da intimidade, etc. Quando alguém adentra esse ambiente —

“¢ Cf. DERRIDA, Jacques. Da hospitalidade, p. 23.

*" DERRIDA, Jacques. Da hospitalidade, p. 24-25.

*8 Cf. WESTPHAL, Bertrand. Albania. O kanun, constituicdo do homem, p. 185.
* ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano.

%0 GRASSI, Marie-Claire. Hospitalidade, p. 48.

5 MONTANDON, Alain. Espelhos da hospitalidade, p. 32.
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violenta, rompe, invade e transgride® —, pois interrompe o ritmo ordinério e estabelece um
novo modo de ser, mesmo que provisério, no qual, a vida do lar esta voltada para aquele que
chegou e irrompe como um necessitado ou desejoso de atencéo, de cuidados, de companhia,

etc. O evento da hospitalidade continua atraves dos demais ritos que a compdem.

2.2.3 Ritos de hospitalidade

A hospitalidade ¢ uma experiéncia humana através de diversos ritos. Ndo existe uma
simetria, mas celebrado através de uma complementaridade assimétrica. Os ritos demarcam 0s
espacos e 0s tempos — um ambiente propicio e criativo para superar 0S riscos possiveis na
relacdo dos protagonistas —, expressando o “espirito” da hospitalidade na singeleza dos gestos
e das palavras, que promovem o “evento” do espaco aberto ao outro. Eles foram compostos
no decorrer da histéria humana entre os multiplos encontros de pessoas e culturas. E possivel
identifica-los como “etiqueta”: as etiquetas expressam a “arte de bem se comportar a mesa” e
diante do outro, mas ndo exprimem o verdadeiro espirito que dinamiza o encontro hospitaleiro
— € 0 processo de um encontro transformador para aqueles protagonistas no mesmo.

Os ritos da hospitalidade sdo “leis ndo escritas”>*. Ndo existe um manual que regula os
passos necessarios, mas apenas a construcdo social do processo com passos fundamentais, que
inclusive podem alternar: acolher, hospedar, alimentar, entreter e despedir®. N&o existe uma
obrigatoriedade linear. Contudo, 0s passos do processo ndo sao opcionais, mas fundamentais
para a realizacdo de uma hospitalidade genuina e humanizadora. Os processos se compdem e
se recompdem, criam-se novos passos e desenvolvimentos, mas o importante é o espirito que
move: celebrar o encontro com o outro e criar vinculos duradouros.

Os ritos de hospitalidade sdo medidas criativas para o convivio humano, que autoriza a
transgressdo do limite (geografico e antropolégico) sem recurso & violéncia™. Através deles é
ressaltada a dinamica transformativa do préprio ato: tornar as pessoas mais humanas. N&o esta
isento de sacrificios™, nem de serem subvertidos, mas acolhe na fragilidade da condicdo
humana a possibilidade de uma transformacdo e de um futuro relacional. Eles supdem limites,

mesmo quando afirmamos a “incondicionalidade” da a¢ao hospitaleira: nem tudo ¢ permitido

2 BAPTISTA, Isabel. Lugares de hospitalidade, p. 159; MONTANDON, Alain. Espelhos da hospitalidade, p.
32; GRASSI, Marie-Claire. Hospitalidade, p. 45.

3 CAMARGO, Luiz. Hospitalidade.

* LASHLEY, C; MORRISON, A. (Orgs.). Em busca da hospitalidade; MONTANDON, Alain. Espelhos da
hospitalidade, p. 31; CAMARGO, Luiz. Hospitalidade; SUSIN, Luiz Carlos. Deus hospede, p. 11.

% GRASSI, Marie-Claire. Hospitalidade, p. 46; CAMARGO, Luiz Octavio de Lima. Hospitalidade, p. 21-22.

% Cf. LANG, Charles. A tradigéo da hospitalidade, o sacrificio e a paternidade, p. 20. 22.



25

seja pelos “excessos de cuidado” dos anfitrides, seja pelo abuso do hospede na privacidade e
na insisténcia de permanecer como parasita®’. A “incondicionalidade” refere-se & disposicdo
ao outro, mas num espaco e tempo delimitado. Quando os limites ndo sdo respeitados e
reconhecidos, o processo da hospitalidade se interrompe e sua finalidade ndo surte efeito —
permanecem estranhos e definha uma transformacéo possivel e esperada.

Os ritos da hospitalidade s&o espacos de humanizacéo, explicitamente encontramos em
pelo menos duas culturas, a saber: na gaiucha com o “chimarrdo ou mate” e na japonesa com a
“cerimdnia do cha” *°. Elas sd0 compostas de diversos gestos e palavras, que manifestam na
invisibilidade da propria agcdo o “milagre da relagdo”. 1) O chimarrdo ¢ uma bebida quente.
Por isso, desde 0 preparo da agua é preciso ter um cuidado: ndo deixar ferver nem deixar fria,
pois agua fria ndo serve e agua fervida queima a erva, tirando o sabor do chimarrdo. Atinge a
maior expressdo quando bebido comunitariamente — duas ou mais pessoas, pois em torno de
uma “unica cuia” — em uma circularidade, que passa de mdo em mao acontecendo o “milagre
da relagdo” no compartilhamento. 2) A cerimonia do cha ou “cha-no-yu” é uma experiéncia
cultural, marcada com uma atmosfera espiritual — antecipada por uma sessdao de sesshin
(meditacdo) *°. Todos o0s gestos s&o concretos e indispensaveis para chegar ao seu objetivo —
“libertagdo do cora¢dao” —, mas é necessario respeitar o ritmo de cada gesto. Nenhum deles é
decorativo, mas possuem uma profundidade simbdlica, que ultrapassa a simples ocasido de
beber cha. Ela é regida por quatro principios: harmonia (wa), respeito (kei), pureza (sei) e
serenidade (jaku). Ela exige uma capacidade de “recomecar” constantemente, ndo ¢ um eterno
retorno, mas permite a consciéncia humana de sua precariedade e imperfei¢do: recomecar
para aprender melhor.

Os ritos de hospitalidade iniciados na soleira ou na fronteira (pais)®!, com a acolhida
calorosa e a transposicdo adentrando a um espaco disponibilizado, continua através de outros
momentos subsequentes. Existem alguns gestos significativos, sobretudo desenvolvidos pelos
povos ndmades e arcaicos: lava-pés, banho e uncdo, como expresséo de alivio e purificacao.
O coragdo dos gestos ¢ a “sinalizacdo” de que o socorro manifesto ndo acontece em qualquer
lugar: € no espaco de uma sacralidade para os anfitrides, pois a casa ndo € um utensilio, mas é
o lar como espaco de interioridade e privacidade. Nao encontramos esse costume do “lava-

pé€s” em nossos contextos culturais e sociais, mas ¢ possivel perceber o0 mesmo “espirito” de

% MONTANDON, Alain. Espelhos de hospitalidade, p. 32; ROMAN, Myriam; TOMICHE. Parasitismo, p.
835-855.

8 SELWYN, Tom. Uma antropologia da hospitalidade, p. 46-47.

% NAKAO, Bertha Hoshi. Vocé sabe o que é a cerimdnia do cha.

% BETHUNE, Pierre-Francois de. L ospitalita, p.23.

81 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 11.
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proporcionar bem-estar a “aqueles que vém”, através da explicitagdo “pode sentar”, “fique a
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vontade”, “tome um cafezinho-chimarrdo”, “achegue da mesa”, etc.

E, sobretudo, nos ritos de hospitalidade que o ser humano se revela diferente dos
outros seres vivos em relacdo a comida: come e bebe sem necessidade de ter fome
ou sede, assim como mata sem necessidade de comer. Um coquetel de recep¢do ndo
é lugar para matar a fome, mas para comemorar, consagrar e comungar -.

Os ritos de hospitalidade sdo regidos pela dimensdo da dadiva, expressa na relacao
gratuita iniciada desde a soleira e na materializagéo pelo intercambio de dons. A desigualdade
no estatuto dos protagonistas (anfitrides e hospedes) é compensada® pela mutua oferta de
dons: “o que se troca ndo sdao apenas bens de consumo, mas cortesias, banquetes, ritos,
dangas, festas™®*. O dom é em si mesmo: gratuidade absoluta. N&o necessita originalmente de
retribuicdo: “a simples intencdo de recompensa torna impura a gratuidade do dom”®. No
entanto, a experiéncia cultural de diversos povos situa uma “economia do dom”, expressada

na triplice obrigacdo: dar, receber e retribuir®®.

A troca de determinados valores entre visitado e visitantes proporciona uma enorme
rigueza de conhecimentos, modificando sua visdo de mundo e acrescentando valores
inconfundiveis ao relacionamento humano. A dimensdo dessas mudancas e
transformacdes permite novas configuragdes sociais e culturais®’.

A recusa de um dom é algo que soa insultuoso, podendo desencadear em uma
“espiral” de hostilidades®. Ele precisa ser aceito: “quem recebe a dadiva deve manifestar
alegria mesmo sentindo que assume um débito para com aquele que doou”®. Nem sempre o
dom pode ser recebido, por dois motivos: a) o presente ndo correspondeu as expectativas —
que imediatamente irrompe como “memoria” do processo € “releva-se”’; b) o presente superou
desproporcionalmente, que inviabiliza uma retribuicdo. No entanto, quem recebe é livre o
suficiente para nao receber, mesmo que isso possa inaugurar um processo de hostilidades. Na
verdade, a dadiva € apenas a “materializacdo” daquilo que “j&” ocorreu desde a transposi¢ao
da soleira: vinculo entre anfitriGes e hospedes.

A retribuicdo é uma contra-dadiva: “na proxima vez, esperamos vocés em nossa casa”,
ou ainda, o prato de bolo oferecido aos vizinhos nunca volta vazio. A economia do dom é uma

economia genuina, ndo interessada no lucro ou nas vantagens, mas na felicidade celebrada
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com o outro, que possibilita um espaco permanente de abertura’. O valor néo esta no préprio
“bem” intercambiado, mas no acontecimento de uma relagio por ele simbolizado™. E um
“circulo” possivelmente conflitivo, sobretudo, quando se perde a graciosidade na agdo de
“dar, receber e retribuir”. Existe o risco de uma “guerra” simbolica. Nesse sistema de dadiva e
contra-dadiva, podemos evocar a téssera da hospitalidade, que no contexto cultural romano
representava o compromisso firmado e selado entre hospedeiro e hospede, nutrido pelo senso
de “ninguém ser eternamente hdspede”, tornando assim a despedida necessaria, mas com uma
conviccdo fundamental materializada pela téssera: o encontro permitiu cada um tornar-se

mais humano e comprometido entre si.

2.3 HOSPITALIDADE: UMA EXPERIENCIA CULTURAL

A hospitalidade é testemunhada pelas culturas’?, que assumem diversas significacdes e
énfases. Nossa distancia historica e geografica dessas “culturas de hospitalidade” ndo diminui
nem anula sua exigéncia para os nossos dias atuais. Ela ¢ uma experiéncia que o “mito do
progresso e da tecnologia” procurou transforma-la em comércio, mas a cada dia sobressai a
necessidade de uma busca dos fundamentos: a busca pela hospitalidade em suas fontes mais
radicais e mais vitalizantes. As culturas arcaicas prestam um brilhante servico e auxiliam em
uma compreensdo da complexidade nas relacdes humanas: seja da porta aberta ao outro, seja
pela disposicdo da mesa, seja pela relacdo iniciada pela palavra, gestos e dons. Optamos por

L1 7
“recavar a hospitalidade” 3

na tradicdo greco-romana, por um motivo simples: contexto
cultural que influenciou o “desenvolvimento” das relagdes humanas no Ocidente e contempla
a hospitalidade em seu “espirito” mais genuino.

A Grécia é um contexto territorial e cultural que favoreceu o encontro com o outro. Os
gregos compuseram caminhos alternativos para vencer suas dificuldades na comunicagéo
interna e abriram-se para a contribuicdo de outros povos e culturas’®. O encontro com “aquele
que vem” — estrangeiro — é matizado por duas conviccdes, a saber: a theoxenia e a proxenia,

manifestadas como respostas possiveis a philoxenia. Nelas esta explicita a disposi¢do grega

" CAMARGO, Luiz Octavio de Lima. Hospitalidade, p. 24.

L SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 11.

2 MONTANDON, Alain (Org.). O livro da hospitalidade, p. 165-430.
" E uma expresséo utilizada pelo te6logo brasileiro Luiz Carlos Susin.
" FUNARI, Pedro Paulo. Grécia e Roma, p. 20.
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em compreender-se na responsabilidade para com esse que chega — necessitado ou convidado
-, mesmo sem o0s direitos correspondentes aos cidaddos, mas gozavam do direito a
hospitalidade — reconhecimento de um “nome proprio” e uma prote¢do substituta’>, mesmo
ndo sendo uma individualidade pura — e assumiam deveres’®. Para Jacques Derrida, “o direito
a hospitalidade pressupde uma casa, uma linhagem, uma familia, um grupo familiar ou étnico
recebendo um grupo familiar ou étnico™"’.

A hospitalidade ¢ uma virtude culturalmente cultivada, pois nem sempre o “dever” por
ela reivindicado é evidente na experiéncia humana’® — nem sempre o dever é cumprido —, mas
€ um caminho possivel para a sociabilidade e para a piedade. Ela é a expressao do espaco
incondicional concedido ao outro em sua alteridade e “estrangereidade”. E possivel ver os
seus sinais desde a Grécia arcaica até a Grécia atual”®. A convicgdo fundamental na época
arcaica e a experiéncia da theoxenia, ou seja, acolher “aquele que vem” por causa de um
imperativo religioso: na veste fragil do hospede, podem ocultar-se o esplendor da divindade —
a visita podera ser de Zeus para provar a hospitalidade humana®. Ela é desdobrada nas obras
de Homero, de modo especial na Odisseia, que narra as aventuras de Odisseu apds a Guerra
de Troia, um aventureiro que com astlcia e mentiras pretende simplesmente voltar para sua
terra, seu povo, seu lar e sua familia.

Odisseu € o rei grego de Itaca. Ele resiste a “ida” para guerra — fazendo-se de louco,
mas como jurou fidelidade é obrigado a investir na empreitada. O protagonismo de Odisseu €
realizado apenas no final, mostrando a sua astlcia e seu modo de encontrar caminhos para
solucionar seus problemas. Eles constroem um cavalo de madeira — Cavalo de Troia — que é
oferecido aos troianos como presente, mas com gregos escondidos em seu interior. Esperam
anoitecer e investem contra os troianos, matando os homens e aprisionando mulheres e
crianca, vencendo desta forma a guerra. A astlcia de Odisseu propiciou a vitoria. Isso é
narrado na lliada de Homero, mas ao que tange as maiores aventuras de Odisseu estd na
Odisseia.

A “viagem” de volta é marcada pelo anseio humano de recompor a propria identidade.

O homem grego (aqueu) € homem somente entre 0s seus — a existéncia supde pertenca a um
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povo, uma cidade e um Estado ®'. N&o encontra essa mesma condigdo no exilio, ou seja, no
fato de estar fora de seu ambiente natural: € um sem-nome e sem-identidade, um
despersonificado. O recurso para ndo ocorrer uma “perda definitiva” ¢ a memoria: “fazer
memoria”. Os motivos da viagem ndo sdo apenas saudade e amor da esposa, cidade e filho,
mas o anseio de “estar em casa” ¢ “descobrir-se” nesse caminho de volta como harmonizagéo
do caos — construtor de uma “vida boa”®?. Nesse caso, Odisseu é um itineréario de sabedoria,
pois ¢ astuto, inteligente, curioso, aprendiz, etc, mas o anseio pelo encontro com o “novo” lhe
coloca algumas vezes em situaces embaracosas. Diante dos embaragos encontra caminhos
criativos para supera-los e quando as situagdes sdo realmente impossiveis de resolver “por si
mesmo”, entdo um socorro do Olimpo ¢ favoravel.

O itinerario de Odisseu é composto com algumas dificuldades, ora executadas por
Zeus — que ndo aceitou 0 modo como 0s gregos venceram a Guerra de Troia e atacaram 0s
Cicones, deixando apenas vivo Nar#o, sacerdote de Apolo® - e ora executadas por Poseidon
— que apds Odisseu cegar o Ciclope Polifemo passa a se vingar dele, com o claro desejo de
mata-lo, sendo impedido pelos outros deuses do Olimpo® —, mas o transfundo da viagem
corresponde as duas grandes tentacfes humanas, a saber: esquecimento e imortalidade. O
esquecimento € uma forma de ndo lembrar nem projetar um futuro, mesmo que esse futuro
ndo seja um “além escatoldgico”, mas um “além soterioldgico” no “universo do mesmo”
como expressao de uma vida boa, ou seja, o futuro de Odisseu é salvar-se e encontrar-se junto
aos seus. Esquecer a meta — “ja conhecida” ¢ perde-se definitivamente. Em correlato esta a
tentacdo da “imortalidade” e a “eterna juventude” proposta por Calipso, que ndo apenas 0
impossibilitaria de chegar, mas mudaria sua condi¢do de “mortal” para “imortal” — bem-
aventurado (deus).

A opcdo de Odisseu é clara: voltar e ser um mero mortal, mas bem-sucedido e feliz
porque ndo teme a morte e estd junto dos seus. O percurso durou cerca de 10 anos, com
multiplos encontros (Cicones, Calipso, Circe, Ciclopes, Lot6fagos, Alcinoo, reino de Hades,
etc.), que marcam esse aprendizado de uma sabedoria, ndo na forca da espada, mas a custas de
um encontro “aventurado” com o outro. Nesse encontro, Odisseu ¢ um dependente de

5585

hospitalidade, que ousa pedi-la “em nome dos deuses”™” — como no encontro com o Ciclope,

que se mostra um anfitrido perverso — desvelando assim a “mentalidade” da época

81 FERRY, Luc. A sabedoria dos mitos gregos, p. 146; GRASSI, Marie-Claire. Hdspede, uma figura da
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fundamentada no dever sagrado (theoxenia). Ele ndo apenas suplica hospitalidade, mas com
imensa cordialidade a oferece a “aquele que vem” em seu paldcio em ftaca, inclusive
Telémaco elogia para Atena o espirito hospitaleiro de seu pai®®.

A hospitalidade mitica — theoxenia — é uma submissdo para com os deuses, que
obrigam acolher “aquele que vem” incondicionalmente, sem mesmo perguntar seu nome, de
onde vem e para onde vai®’. A subversdo da hospitalidade — seja por parte do anfitrido ou por
parte do hdspede — acarreta uma série de punicdes divinas ou consequéncias negativas (por
ex: a hostilidade de Polifemo acarreta sua cegueira; a curiosidade dos companheiros de
Odisseu com os presentes dos deuses Eolo, deus dos ventos e Hélios, deus do sol acarreta o
retardo na viagem rumo a Itaca, etc.) Na mitologia encontramos trés deuses correspondentes a
hospitalidade®®: Zeus (Jupiter), deus das chuvas e das tempestades é o Xénios - deus da
hospitalidade, aquele que zela pela hospitalidade e pune quem ndo a cumpre cordialmente;
Héstia (Vesta) é a deusa do fogo, do lar e da interioridade, e Hermes (Mercurio) é o deus das
fronteiras e da transgresséo das fronteiras, um mensageiro veloz, deus da estrada, da soleira,
do desvelamento do mistério.

A sacralidade do “héspede” no contexto greco-romano € expressa — entre as muitas
narrativas — no mito de Balcis (terna e delicada) e Filemon (amigo e amavel). E possivel
encontra-lo na obra de Ovidio (43-47 d. C.) intitulada Metamorfose. Ele narra a aventura de
Zeus (Jupiter) e Hermes (Mercurio), os quais se “camuflam” de pobres e saem a procurar
humanos justos e hospitaleiros para lhes provar a hospitalidade — virtude prépria de humanos
civilizados e tementes aos deuses. O caminho reservou-lhes muitas adversidades: maus-tratos,
palavras ofensivas, desprezo, etc. Eles ja estavam nos lugares mais longinquos do Império
(romano), inclusive um lugar de ma-fama, violento e hostil, cansados, com fome e sede. Eis
gue surge uma choupana. Na choupana vive um casal idoso e pobre, que mesmo diante da
perversidade humana — expressa pela hostilidade do caminho e do lugar onde se encontravam
—, ressurge como uma abertura incondicional, que silenciosamente reivindica 0 espacgo
sublime da hospitalidade na existéncia humana. Eles acolhem os seus hdspedes com
solicitude e incondicionalidade, socorrendo-0s em suas necessidades e oferecendo o que de

melhor possuiam — até mesmo sua propria seguran¢a, quando propdem matar o “ganso” para
prop g ¢a, q prop p
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oferecer aos hospedes. Na disposicdo para servir encontra-se a marca fundamental da
hospitalidade, mostrando assim, que ela ndo € privilégio dos palacios e nobres, mas que
também os pobres e as choupanas sdo sujeitos de oferecer hospitalidade genuina e horizonte
aberto no lar aconchegante para “aquele que vem”.

A hospitalidade é materializada na comensalidade. A comensalidade é o espaco de
sociabilidade e convivialidade. Nao ¢ simplesmente “comer pao”, mas compartilhar o pao
com o outro. A refeicdo € rito de integracdo — come-se entre iguais — e ser excluido da mesa é,
em muitos aspectos, ser excluido de uma sociedade®. Os “comedores de pdo” sdo homens
livres e membros da sociedade, ndo séo barbaros, desumanos, monstruosos, mas cidad&os,
humanos e harmonizados. E verdade que a hospitalidade comensal grega € elitista e seletiva:
aristocrata®, mas desempenha seu papel na construcdo social da pélis. A comensalidade ¢ a
ocasido para aprofundar as relagdes, pois ndo apenas se “come pao” (banquete), mas se
discutem as ideias e as questes da poélis — na degustacdo de um bom vinho (simp6sio). As
refeicbes no mundo greco-romano ndo existem sem sacrificio aos deuses, ja que o alimento é
partilhado entre mortais e imortais®".

A hospitalidade comensal é ampliada no carater social e civico, ndo apenas como
“submissdo” aos deuses, mas como obrigacdo virtuosa dos cidaddos no zelo por “aquele que
vem”%. A cidade é um lugar de hospitalidade. Existem pessoas designadas para exercer o
servico publico — proxenia e proxenoi — de socorrer “aquele que vem” e lhes providenciar o
necessario: hospedagem e protecdo®™. Segundo Marie-Claire Grassi, “a proxenia é um
contrato firmado entre um Estado e um particular cidaddo de uma cidade estrangeira que

%A proxenia era um titulo vitalicio e havia

comporta compromissos e privilégios reciprocos
a possibilidade de ser transmitido hereditariamente.

Roma foi fundada em 753 a. C. através de um ato de hospitalidade — acolhida dos
irmaos Romulo e Remo (filhos de Marte, deus da guerra e Reia Silvia) por um pastor. Ela ndo
é apenas uma cidade, mas um territério chamado de Peninsula Itélica, estendida até a regido
do Mediterraneo. Existe outra lenda para a fundagdo de Roma, que seria a vinda de Eneias,
um troiano filho da deusa Vénus, deusa da fertilidade, e de Anquises, rei troiano de Dardano.

Depois da vitdria grega, ele vagou pelo Mediterraneo até chegar ao Lé&cio, onde reinou por
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alguns anos — com sua morte passou a ser adorado como Jipiter Indiges®™. Os romanos
sustentam essa “origem mitoldgica”, ou ainda, nobres origens fundamentada nas ligagcdes com
Marte e Vénus para que seu poder fosse legitimado sobre outros povos, serviandos como
propaganda de suas qualidades®™.

A histdria de Roma na antiguidade é marcada por trés momentos: Monarquia, que vai
da fundagdo em 753 a.C até 509 a.C, cujo desenvolvimento aconteceu na transformacdo de
uma pequena povoacgdo para uma cidade organizada com calcadas, fortificacdes e sistema de
esgoto, tendo uma lingua corrente — o latim; Republica, que vai de 509 a.C até 27 a.C, cuja
organizagéo social, politica e juridica® sdo marcos visiveis da reptblica romana; Império, que
vai de 27 a.C. até 395 d.C., ano da divisdo do Império em Ocidental e Oriental, com capitais
em Roma e Constantinopla®. A expansdo romana possibilitou a consolidacdo do exército,
mas também o encontro com outros povos com suas culturas, costumes, religido, literatura,
lingua, etc. Nesse sentido, 0s romanos se mostravam muito respeitosos para com 0S povos
conquistados, inclusive alguns possuiam direitos de cidadania romana (a cidadania romana
era mais ampliada que a grega) — na plenitude do termo, com direito ao voto, mas nem todos
0s povos possuiam os direitos plenos®.

O encontro com o outro sup8e a hospitalidade reciproca, mesmo que em contextos de
expansao de territério e de poder ocorra a hostilidade da colonizagdo, mas 0s romanos
buscaram um caminho respeitoso na relagdo com o outro. A contribui¢cdo romana para a
hospitalidade é a solidificacdo da dimens&o juridica — um compromisso legal'®®, inclusive &
custa de uma demora no desenvolvimento da préatica virtuosa, expressa por misericordia,
cleméncia e benevoléncia. A hospitalidade romana era dividida em duas formas: publica e
privada. A hospitalidade privada era reservada as familias no ambiente do lar e da mesa, mas

101’ u

era iniciada com um pacto diante do altar de Japiter e a troca da téssera hospitalis m

objeto partido em duas partes e guardado pelas partes — anfitrido e hospede —, simbolizando a
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dimensdo juridica republicana iniciou com a revolta dos plebeus contra os nobres patricios, que possibilitou a
instituicdo de As Doze Tabuas, o qual estabelece critérios claros para o exercicio da justica, sobretudo para com
os plebeus (FUNARI, Pedro Paulo. Grécia e Roma, p. 82-85).

% FUNARI, Pedro Paulo. Grécia e Roma, p. 82.

% FUNARI, Pedro Paulo. Grécia e Roma, p. 85-134.

199 MONGE, Claudio. Dieu héte, p 152.

101 GRASSI, Marie-Claire. Hospede, p 57.
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amizade pactuada. A hospitalidade publica era desempenhada pelo patronus, um cidad&o
intermediério entre o Estado e o estrangeiro acolhido — semelhante ao préxenos'®%.

A estrutura imperial romana, sobretudo com a “seguranca” proporcionada pela pax
romana permitiu um desenvolvimento nas relacdes mercantis e a consolidacdo de muitos
“meios de hospedagens”: Hospitalia (albergue publico), Stabulum (albergue com estabulo),
Diversorium (alojamento, hospedaria), Mansiones (albergues que serviam para hospedar e
alimentar os viajantes das mais diversas categorias, entre eles, militares, funcionarios,
comerciantes e turistas), Caupona (hospedaria popular), Hospitium (repouso dos viajantes),
Mutationes (casa de hospedagem na estrada e destinado a troca de animais em caminho e
repouso dos viajantes), Popina (local onde eram servidas refei¢cGes) e Taberna (local onde
eram servidas bebidas)™®.

Concluindo, a hospitalidade é uma experiéncia humana, que testemunhada através das
culturas expressa a genuinidade das relacbes humanas. Ela € uma acolhida incondicional ao
outro — necessitado ou convidado —, reconhecido em sua alteridade irredutivel. Ela é portadora
de uma ambiguidade — pode transformar-se em hostilidade, pois ndo comporta a priori a
garantia de uma relacdo saudavel. Ela é nutrida por ritos especificos, mesmo sem uma norma
definitiva, mas permite uma delimitacdo dos protagonistas (anfitrides e hdspedes) e dos gestos
esperados (acolher, hospedar, alimentar, entreter, despedir) em um real encontro, com uma
dimensdo “transformativa” na correspondéncia assimétrica dos mesmos, promovendo uma

relacdo reciproca através do intercambio de dons.

192 GRASSI, Marie-Claire. Hospede, p 57.
103 Cf. CASTELLI, Geraldo. Hospitalidade, p. 47-48.
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3 HOSPITALIDADE: UMA DIMENSAO RELIGIOSA E TEOLOGICA

O encontro entre aquele que oferece (anfitrido) e recebe hospitalidade (hdspede) é
marcado por uma experiéncia de transcendéncia. Ela é uma porta de acesso ao divino'®. E um
evento narrado em inimeros mitos'®, os quais expressam a dimensdo transcendente da
hospitalidade. Nela existe um élan vital - espaco inominado, mas experimentado que
extrapola o simples fato de receber alguém. Ela é a experiéncia compartilhada com um outro
desconhecido, que nas suas vestes frageis mostra o esplendor da divindade: por meio de uma
theoxenia — a prova divina da hospitalidade, ou seja, a visita de um deus ou de seus
representantes; ou por meio de uma teofania nutrida pela gratuidade e pela reciprocidade — “o
hospede, o estranho, traz Deus consigo, mas também quem o recebe, com este gesto de
acolhida, oferece Deus ao hospede”™'®.

Eis uma questdo: porque no peregrino acolhido, no estrangeiro que passa, no pobre
que bate a porta, é encontrado uma presenca mais que humana? O tedlogo italiano Claudio
Monge, responde a pergunta, sob duas perspectivas: a primeira diz respeito a atitude prépria
da hospitalidade, através do qual, expressa um zelo pelo dever na preocupacdo fundamental
com 0 outro: socorro nas necessidades, exorcismo do medo do desconhecido, criagdo de
novos vinculos; a segunda corresponde a identificacdo e a comprovacao se em cada religido,
consciente ou inconsciente, existe no fundo uma pratica tedrica e simbdlica da hospitalidade
divina no sentido do genitivo substantivo e objetivo, no qual implica o duplo significado do
termo hote — acolher e ser acolhido, relacionado com a presenca divina, que simultaneamente
recebe e oferece hospitalidade: “Deus hospede™”.

A hospitalidade é um dever sagrado, sem perder de vista a “graciosidade” expresso no
exercicio de um imperativo ético, que implica um novo modo de ser no mundo. E um agir

responsavel pelo outro, capaz de uma abertura incondicional e fundamental, na partilha de

104 GRASSI, Marie-Claire. Hospitalidade, p. 51.

105 Os mitos encontrados no coracéo das diversas religiées ndo podem ser encarados como elementos negativos
e opostos a verdade. A racionalidade moderna, com a sua pretensdo cientifica, elevou crengas cientificas a
verdades absolutas, mas esqueceu-se do proprio carater fundamental: relatividade absoluta. A ciéncia ndo possui
carater absoluto. Ela é precéria e transitoria. Entdo, equivaler os mitos a essas crencgas cientificas, sobretudo de
modo negativo, ndo é honesto com a finalidade inerente ao préprio mito, que é responder as inquietagdes mais
profundas do ser humano. O mito ndo possui a pretensdo de cientificidade, mas busca uma resposta para a busca
da verdade. O mito € um espaco onde o simbolico toma a cor e da vida, ndo apenas aos personagens que narra e
gue fala, mas aqueles que ouvem. O espago do mito é 0 espago da medida ndo-medida, da linguagem
incontrolavel, que se aventura no mistério e promove um dinamos para a vida humana.

106 cf. MONGE, Claudio. Dieu héte: rituels de I’hospitalité, p. 9; SUSIN, Luiz C. Deus hdspede, p. 8.

97 cf. MONGE, Claudio. Stranieri con Dio, p. 276; SUSIN, Luiz C. Deus héspede.
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dons e na gratuidade reciproca de uma relagdo iniciada e continuada no anseio de um futuro
melhor. A hospitalidade é tematizada em todas as religides'™, através dos ritos, mitos,
simbolos, liturgias, preceitos, doutrinas, etc. Nao existe um desenvolvimento simétrico. Ela é
uma experiéncia assimétrica, que ndo encontra exclusividade em uma determina comunidade
religiosa, mas perpassa com diversificados nuances os diversos contextos religiosos, a saber:
politeistas, monoteistas, etc'®.

A hospitalidade é alma das religides''®. Ela é uma Graca e uma béncéo que alarga o
coracdo™!. Nela é possivel constatar um espaco vital e dindmico inerente as religides, que
eminentemente — mesmo correndo o risco da ambiguidade — estabelece uma nova relagéo de
responsabilidade mutua (ética do cuidado) e possibilita uma experiéncia genuina da
transcendéncia: que irrompe como abertura fundamental e alargamento dos espa¢cos humanos
e religiosos desde cada experiéncia religiosa. Ela € um elemento constitutivo nas comunidades
religiosas, expresso no “grito” existencial de uma necessidade e de um desejo: ser acolhido(a)
pelo Transcendente e pelo semelhante — irmao(&) da comunidade.

Nos ultimos tempos, esse ¢ o elemento fundamental que tem “atraido” muitas pessoas,
para adentrar em um templo ou em um espaco de celebracdo, ou seja, a intensidade com sédo
acolhidas e lhe ddo atencdo. A experiéncia de uma acolhida calorosa é o primeiro passo para
uma nova caminhada de fé para essa pessoa. A comunidade de fé torna-se uma comunidade
viva e vibrante, a medida que as pessoas se cuidam, se acolhem, se reconhecem e se
respeitam. E a hospitalidade sem face tedrica, mas com “rosto” pratico tio visivel que se torna
imperativo incondicional.

A hospitalidade é a estrada sagrada das religides’*?, a qual pessoas dos diversos
contextos trilham movidas por uma gratuidade transcendente, que supera o mero “dever

moral” e se abre como horizonte de uma nova humanidade®™

— religiosa e humana, no
cuidado mutuo e responsavel — sobretudo pelos vulneraveis. Portanto, vamos nos aventurar
por essa estrada bem-aventurada em busca de um espaco de transcendéncia, recavando as
fontes da tradicdo biblica, com trés chaves hermenéuticas: a) Abrado e o evento de Mambré;

b) a memdria de libertacdo; ¢) Jesus de Nazaré, um paradigma de hospitabilidade.

18 CAMARGO, Luiz Octévio de Lima. Turismo, Hotelaria e Hospitalidade, p. 6.

1% ver MONGE, Claudio. Dieu hote.

10 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 8. O autor desenvolve a sua tese a partir de uma analise das narrativas
fundantes de significado das tradicOes religiosas, seus ritos e seus ensinamentos e mandamentos, os quais podem
ser interpretados organicamente a partir da prova e da experiéncia da hospitalidade.

11 MONGE, Claudio. Stranieri com Dio, p. 3; BETHUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitalita, p 14.

12 BETHUNE, Pierre-Frangois de. L ospitalitd.

3 MONGE, Claudio. Dieu héte, p. 512-519.
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3.1 RECAVANDO A HOSPITALIDADE NO ANTIGO TESTAMENTO

O termo ‘“hospitalidade” ndo encontra no hebraico biblico uma especificidade
explicita. A auséncia de um termo especifico para a hospitalidade ndo diminui o valor,
significado e a santidade de sua realizacdo e de seu acontecimento através dos inimeros
relatos biblicos. Nas palavras de Philippe Bornet, “a ideia de hospitalidade, se ndo ¢
inexistente no conjunto de textos biblicos, é pelo menos pouco expressa, ao contrario da
propria préatica da hospitalidade de que temos numerosos relatos™**. A hospitalidade é uma

pratica “costumeira exercida pelos ndmades, em resposta as dificuldades de sobrevivéncia no

. . . 1 . . 55115
deserto, e os primeiros livros da Biblia propagam essa maneira de agir”

O termo especifico de hospede-viajante é ’‘oreach. Ele é pouco encontrado na
Escritura e nunca no Pentateuco — ocorre 04 vezes: Jz 17,17; 2Sm 12,4; Jr 9,1; Jr 14,8. E
recorrente relacionar a pratica da hospitalidade aos que sdo estrangeiros (ger), em que

estabelece uma intima conexdo com outros vulnerdveis, a saber: 6rfdos, vilvas, pobres e

levitas™'®. O estrangeiro (ger) é aquele que vem de fora e ndo pertence ao povo de Israel™"’,

mas estabelece sua residéncia na comunidade de lsrael, recebendo acolhida e vivendo da
hospitalidade de quem, a priori, ndo tem essa obrigacéo, visto ndo sdo familiares'*®. Portanto,

quais eram 0s seus direitos e deveres no coracdo da comunidade de Israel?

O gér ndo possuia os mesmos direitos civis que os autdctones tinham garantido.
Apesar disso, gozava de certos cuidados. Os cidaddos ndo podiam oprimi-lo nem
exploré-lo (Ex 22,20-21); seu salario deveria ser pago corretamente (Lv 19,13);
deveria ser tratado com respeito e sem violéncia (Jr 7,6; 22,3); tinha direito aos
feixes deixados no campo, as azeitonas caidas durante a colheita e as uvas que
passaram despercebidas na vindima (Dt 24,19-21); a cada trés anos o dizimo dos
frutos era a ele destinado (Dt 14,27; 26,12). No julgamento, devia ser tratado com
justica (Dt 1,16; 24,17; 27,19), e podia refugiar-se nas cidades em que os cidad&os
se refugiavam (Nm 35,15). Se fosse circuncidado, poderia celebrar a Pascoa (Ex
12,48-49). As leis referentes a Pascoa eram iguais para estrangeiros e nativos (Nm
9,14). Resumindo, a lei para com o gér ¢ dito: “O estrangeiro que habita convosco
sera para vos como um compatriota, e tu o amaras como a ti mesmo [...]” (Lv
19,34). O gér estava obrigado a cumprir deveres religiosos ¢ obedecer ao calendario
litirgico de lsrael; estar presente na leitura da Lei (Dt 31,12); observar a lei da
abstinéncia dos pées fermentados na festa dos 4zimos (Ex 12,19) e participar do Dia
da Expiacdo (Lv 16,29). Quanto a moral e aos preceitos de higiene alimentar, o
estrangeiro estava sob as mesmas leis que o israelita: observancia do sabado (Ex
20,10), ndo comer sangue (Lv 17,10) e ndo cometer imoralidade sexual (Lv

18,26)'%°.

114 BORNET, Philippe. Entre normas religiosas e imperativos éticos, p. 132; ver. CAMARGO, Renata Silva
Santos. Dadiva e Hospitalidade.

15 BORNET, Philippe. Entre normas religiosas e imperativos éticos, p. 132; ver. SCHMITT, Flavio.
Hospitalidade ontem e hoje, p. 24.

16 cf. CANDATEN, Analita. Povo a caminho, p. 56-62; CLIFFORD, Richard J. Exodo, p 148.

17 cf. CAMARGO, Renata Silva Santos. Dadiva e Hospitalidade, p. 47.

118 EARBER, Paroikos como metafora sobre a provisoriedade da vida, p 15.

WEARBER, Paroikos como metéafora sobre a provisoriedade da vida, p 16.
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Como percebermos na citacdo, os estrangeiros residentes ndo possuiam plenos
direitos, mas eram cercados de muitos cuidados: alimento, moradia, integracdo na
comunidade, trabalho digno, parceria da festa, celebracdo do sagrado, etc. Esses cuidados ndo
eram privilégios dos estrangeiros ger, se estendiam a outras categorias de estrangeiro, como:
nokri é o estrangeiro de passagem (Sb 5,14; Gn 35,2; Ex 12,43)'?%; zar é o povo estrangeiro
no sentido étnico e politico'®! ou o simplesmente outro*? (Dt 25,5; Lv 22,12; Os 7,9); toshav
¢ o “forasteiro que vive em territdrio que ndo ¢ seu, em uma situagdo ndo desejada, penosa,

vista como sinal de maldi¢cdo, como castigo por terem abandonado os mandamentos de
Deus™*? (Lv 22,10).

3.1.1 Abrado e o Carvalho de Mambreé: um evento e uma tradicao

Abrado é uma figura paradigmatica'®*: sua histéria é narrada em Génesis 12-25% -
expressa entre os exegetas como “Ciclo de Abrado”; sua familia (ascendente e descendente) é
composta assim: filho de Taré (Gn 11,27), irmédo de Nacor e Ard (Gn 11, 27), tio de L6 (Gn
11,27), esposo de Sarai (Gn 11, 29), pai de Ismael (Gn 16) e Isaac (Gn 21). Ele € um homem a
caminho. N&o tem o privilégio de uma vida mansa, mesmo com idade avancgada (75 anos),
mas se dispde a acolher com reveréncia a proposi¢cdo de Deus para um novo e radical desafio
em sua vida: viver da Palavra e da Promessa de Deus — “Sai de tua terra, do meio de teus
parentes, da casa de teu pai, e vai para a terra que eu vou te mostrar” (Gn 12, 1).

Ele é gér — estrangeiro residente — e tosab — forasteiro (Gn 23, 4) —. Ele esta imerso em

99126

uma dinamica de éxodo “sem volta Esse é o elemento que marca e distingue

127

essencialmente o itinerario abradmico de outros itinerarios™'. A aventura de Abrado é uma

120 CAMARGO, Renata Silva Santos. Dadiva e Hospitalidade, p. 54.

121 CAMARGO, Renata Silva Santos. Dadiva e Hospitalidade, p. 54.

122 BORNET, Philippe. Entre normas religiosas e imperativos éticos, p. 132.

122 CAMARGO, Renata Silva Santos. Dadiva e Hospitalidade, p. 54.

124 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede; LANG, Charles. A tradicdo da hospitalidade, o sacrificio e a
paternidade p. 27; BETHUNE, Pierre-Frangois de. L ospitalita, p. 141; SKA, Jean-Louis. Abrado e seus
hospedes; SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia; MONGE, Claudio, Stranieri con Dio. VIVIAN, Dario.
Ospitalita; MASSIGNON, Louis. L'ospitalita di Abramo.

125\/er. CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 80-97.

126 Cf. SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 25.

127 £ possivel estabelecer alguns paralelos significativos entre Abrado e Odisseu. A itinerancia desses dois
personagens encontra algumas distingfes: Odisseu volta para casa e encontra seu pai Laerte; Abrado deixa seu
pai e vai para longe de sua casa, definitivamente. Odisseu encontra seu filho Telémaco; Abrado é convidado a
sacrificar seu filho. Odisseu volta para libertar a fiel Penélope dos pretendentes que querem desposa-la; Abrado
parte para um destino desconhecido com uma esposa estéril, que ndo Ihe garantiu descendéncia. A odisseia de
Odisseu se opde o éxodo de Abrado (Gn 15, 7). Odisseu encontra sua identidade no mundo do “mesmo”,
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aventura de fé, ndo esta isenta de dificuldades (10 provas de Abrado)'?

, mas trilhada na
confianca e na presenca de Deus. N&o é uma resposta inconsequente. E uma experiéncia de fé
profunda, uma aposta de confianca. E uma aventura de rumos novos e jamais definidos. Ele
ndo sabe nem ao certo para onde vai: “Eu te mostrarei” (Gn 12, 1). Contudo, é movido por
uma promessa, na qual, coloca sua felicidade no futuro — materializada através de terra,
descendéncia e bencdo. Nao € alienacdo, mas experiéncia de uma existéncia vivida no projeto
de Deus, pois 0 agir de Deus no mundo requer uma condicdo fundamental: a novidade.

A itinerancia € uma experiéncia corriqueira e fundamental na vida dos povos némades.
Ela expressa constante a busca por felicidade e lugares melhores — férteis. O pai de Abrado,
Taré, estava nessa mesma dindmica — a caminho de Cannd, mas estabeleceu sua residéncia em
Hard (Gn 11, 31). No entanto, a itinerancia abradmica é marcada por uma novidade: terra-
felicidade e descendéncia-bencdo sdo dadivas de Deus. Nao é o simples anseio humano de
buscar uma terra fértil e uma felicidade possivel, mas é a aventura confiante na Palavra-
Promessa de um Deus que oferece um futuro e uma felicidade. O Deus que intervém e
provoca Abrado a caminhar ndo diz seu nome nem o0 objetivo da caminhada, mas apenas o
provoca para sair e se dispde a ser parceiro e companheiro na caminhada.

A terra prometida por Deus é Cannd (Gn 12,7; Gn 12, 9-10). Ela era uma terra fértil e
habitada pelos cananeus (Gn 12,6). A terra-dom é objeto de conquista. Abrado ndo consegue
possuir a terra. Ele vive na condicdo de estrangeiro — um necessitado de hospitalidade®. Essa
condicdo remete a uma nova postura diante de Deus e dos seres humanos: a promessa € mais
importante, pois abre caminhos, alarga os coracdes e coloca 0 ser humano na dindmica de
nunca ser o suficiente. Contudo, ele se estabelece junto as popula¢des estrangeiras em Hebron
(Gn 13,18): “pegou a menos fértil terra de Cannd”**. Na verdade, sdo os seus descendentes
que, muito mais tarde, irdo conquistar e possuir a terra (Gn 12,7; 13,15; 15,7.16.18). Na
questdo da terra emerge uma problematica — que retornara no contexto da “libertagdo do
Egito”: a terra-dom precisa ser conquistada.

A terra foi encontrada — mesmo sem possuir definitivamente, uma parte da promessa
se cumpre —, mas permanece mais uma busca: pelo herdeiro. Essa busca ndo sera nada

simples, sobretudo porque além da idade avancada sua esposa, Sara, € estéril. A questdo do

enquanto Abrado vai buscé-la “em outro lugar”, no universo do “outro” (Cf. SKA, Jean-Louis. Abrado e seus
hospedes, p. 18).

128 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 81

129 Cf. SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p 19.

130 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 87.
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herdeiro ¢ um dos temas que ocupam maior espago no “Ciclo de Abrado”™*!. Existem alguns
candidatos, de modo especial, L6 (Gn 13, 10-12. 14-17), Elizier (Gn 15, 2-4) e Ismael (Gn 16,
2), mas o “verdadeiro” herdeiro ¢ Isaac anunciado em Gn 15, 4; 17,16; 18, 10.14 e em Gn
21,1-7, relato do nascimento. No entanto, o quadro do herdeiro ficard completo, quando Deus
pede para Abrado sacrificar Isaac (Gn 22, 1-19).

Abrado € o pai dos que creem (Rm 4, 9-12). Nele se inicia um novo contexto religioso:
a mudanca radical do(s) deus(es) do sacrificio, para o Deus da misericérdia. E o Senhor que o
chama e prop6e um ousado seguimento, que com uma audaciosa docilidade adere com
fidelidade ao projeto de Deus. Ele ndo é um herdi biblico. E um homem que ousou acolher e
viver uma promessa divina. A atitude abradmica diante da complexidade da vida e de sua
itinerancia em/com Deus é de profunda reveréncia, mas deixando transparecer aquilo que €
mais genuino e luminoso: ser “humano” — com todas as virtudes e com todas as limitagdes
que isso implica.

A explica¢do de como Abrado descobre o “verdadeiro Deus” é expressa com diversas
versdes. Nao se sabe ao certo sobre 0 momento, 0 modo e o motivo da converséo — desvio da
idolatria (culto promovido por Nemrod) e adesdo ao verdadeiro Deus. Dentre as diversas
versOes se destacam quatro: 1) Abrado fez essa descoberta ainda muito jovem, depois de se
refugiar em uma gruta no deserto; 2) o Pai daqueles que creem adorou primeiramente 0s
astros antes de reconhecer, com 48 de idade, o Unico Deus verdadeiro e criador do universo;
3) esté ligada ao ensinamento da fé - quem lhe ensinou a verdadeira fé? — acredita que Ihe foi
transmitida por sua familia, desde a época de Noé e de Sem; 4) Abrado chegou a verdade por

si mesmo, contemplando 0 mundo ou o céu*®.

A. Abrado e a Hospitalidade: um evento e uma tradi¢ao

O mundo de Abrado era marcado por uma “memoria cultural” de cuidar bem dos
estrangeiros. E possivel encontrar com facilidade o evento da hospitalidade no coragio do
Oriente Antigo™3. A experiéncia de Abrado est4d em sintonia com seu tempo, porém em
Abrado € possivel aprofundar essa acdo. A motivacdo do agir hospitaleiro era reservado a
compreensdo do “dever sagrado” ou acolher o estrangeiro € estar na expectativa de um Deus

que vem visitar o ser humano (theoxenia).

131 Cf. SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 19.

132 SKA, Jean-Louis. Abrado e seus héspedes, p. 36; GUNNEWEG, Antonius H.J. Teologia biblica do Antigo
Testamento, p.73-84.

133 Cf. MONGE, Claudio. Dieu Hote, p 13-78.
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Em Abrado, o dever se transforma em Graga, porque ndo é mais o tremor moral que
ordena, mas a gratuidade do amor sem limites e da misericordia verdadeira que movem 0s
passos e a vida de Abrado, no despojamento de si, em direcdo ao outro. Ndo é um simples
acolhimento de uma theoxenia, mas € uma abertura de respeito reverente ao Deus que passa,
nas vestes frageis do estranho, que impele e convoca superar 0 medo e promover uma nova
relacdo misericordiosa e compassiva. A singeleza do espago inaugurado permite um horizonte
de Graca: quanto mais simples e singelo, mais verdadeiro e sublime — mais proximo de Deus
é possivel estar.

Abrado inaugura uma tradicdo da hospitalidade consagrada em Geénesis 18, 1 - 15. E 0
evento da hospitalidade nas sombras do Carvalho de Mambré, préximo a tenda de Abrado. E a
narrativa mais significativa, no que tange aos ritos de hospitalidade no Antigo Testamento. E

134 "0 evento de Mambré necessita estar

um tratado de hospitalidade em linguagem narrativa
em sintonia com o evento no Mori&: ndo-sacrificio de lIsaac, pois na complementaridade
expressam a profundidade da hospitalidade abradmica — a mudanca paradigmatica do agir
hospitaleiro: superacdo do simples dever pelo exercicio da misericordia verdadeira.

A pericope Gn 18, 1-15 é dividida em duas partes, cujas énfases sdo “a recepgdo
debaixo da arvore” (Gn 18, 1-8) e “a conversa perto da tenda” (Gn 18, 9-15)'*. A primeira
cena ocorre na arvore (Gn 18, 1.4.8), e corresponde ao protagonismo hospitaleiro de Abrado.
Ele cumpre com os ritos especificos da hospitalidade: recepcdo, saudacdo, purificacbes e
comensalidade. E uma cena em movimento, porque Abrado esta disponivel e apressado em
“satisfazer” os seus hospedes. A segunda cena ocorre proximo a tenda (Gn 18, 1.2.6.9.10) e
corresponde ao protagonismo dos visitantes. E um momento de muitas surpresas, sobretudo
pelo conhecimento de informacdes especificas e a alegria-duvidosa na ‘“renova¢do” da
promessa de descendéncia através do “milagre da fecundidade”.

O interessante da hospitalidade abraamica, segundo Jean-Louis Ska'*®

, € gue a mesma
acontece na arvore e nao na tenda. Os comentarios normalmente retratam-na com énfase na
tenda®®’. No entanto, o texto biblico ndo relata a tenda como lugar da recepcio, mas a arvore
no exterior, que inclusive expressa uma “inversdo” na propria cena hospitaleira — que supde a

casa. Por que a hospitalidade abradmica acontece no exterior? O texto ndo indica nenhuma

134Cf. SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia, p. 97.

135 SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 116. SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia, p. 98.
136SK A, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p.115-121.

137 Cf. SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia, p. 100; BORNET, Philippe. Entre normas religiosas e
imperativos éticos, p 133; MONGE, Claudio. Che significato a per lei la reciprocita e come la vive ogni giorno?
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resposta. Para Jean-Louis Ska, “quanto a arvore, desde o inicio ela ¢ o lugar onde se encontra
lahweh, e o lugar onde Abra&o vai encontra-1lo”**.

A tenda de Abrado ndo é desprezada em sua significacdo. A tenda, em si, € um locus
de vulnerabilidade, precariedade e provisoriedade: armar uma tenda ndo é a mesma coisa que
construir um pal&cio ou uma casa. Ela ndo é o espaco de morada permanente. Ela esta na
dindmica da vida e mais proxima da condi¢cdo humana, alheia as intempéries da existéncia. A
tradicdo posterior percebeu na tenda de Abrado um espaco amplo e aberto para todos: entrada
em quatro lados (quatro pontos cardeais), para que aquele que chegasse ndo encontrasse
dificuldades. Nela chegavam pessoas para comer e beber na sua mesa. A tenda abradmica esta
no préprio espirito da hospitalidade de Abrado: um lugar ampliado.

Contudo, a tenda abradmica revela a outra face da hospitalidade, ou seja, a face do
limite. O texto ndo fala do que acontece no coracdo da tenda. Apenas mostra uma certa
movimentacdo para bem servir, na pessoa de um servo e de uma mulher — a esposa e anfitria.
O espaco da tenda é um espago “velado”. Nesse sentido, perceber a hospitalidade no
“carvalho” e ndo na “tenda” ¢é perceber os limites que a hospitalidade impoe. Ela ¢ velada por
segredos e intimidades que ndo dizem respeito ao hospede. Por isso, arvore e tenda sdo
complementares e ndo excludentes. Portanto, agora vamos analisar as duas cenas que

compdem a pericope:

A primeira cena: Os hdspedes de Abrado (Gn 18,1-8).

Depois o Senhor apareceu a Abrado junto ao carvalho de Mambré, quando ele estava
sentado a entrada da tenda, no maior calor do dia. Levantando os olhos, Abrado viu,
perto dele, trés homens de pé. Assim que 0s viu, saiu correndo ao Seu encontro,
prostrou-se por terra. Meu Senhor, se mereci teu favor, peco-te, ndo prossigas
viagem sem parar junto a mim, teu servo. Mandarei trazer um pouco de agua para
lavar vossos pés e descansareis debaixo da arvore. Farei servir um pouco de pdo
para refazerdes as forgas, antes de continuar a viagem. Pois foi para isso mesmo que
passastes junto a vosso servo. Abrado entrou logo na tenda onde estava Sara e lhe
disse: Toma depressa trés medidas da mais fina farinha, amassa uns pées e assa-os.
Depois, Abrado correu até o rebanho, pegou um bezerro bem bonito e o entregou a
um criado para que o preparasse sem demora. A seguir foi buscar coalhada, leite e 0
bezerro assado e serviu tudo para eles. Enquanto comiam, Abrado ficou de pé, junto
deles, debaixo da arvore.

O primeiro elemento fundamental, a partir de uma perspectiva narrativa, € que o leitor
possui uma situagdo privilegiada diante do texto, porque possui elementos que oS

“envolvidos” na cena hospitaleira ndo sdo capazes de saber — sobretudo quem aparece a

139

Abrado: o Senhor . O outro elemento fundamental é que na cena ndo existe um didlogo entre

138 SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 119.
139 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 87.
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Abrado e os hdspedes, mas expressa o0 vigor da hospitalidade através da palavra acolhedora e
da disposicéo frenética no exercicio de bem-servir seus hdspedes (gestos). A cena inicia com
um “depois de”, que estabelece a ligacdo com a alianca realizada entre Deus e Abrado, através
da circuncisdo (Gn 17, 23-27). E uma “alianca na carne” com duas provacdes subsequentes: a
primeira da theoxenia (memaoria cultural) e a segunda do sacrificio de Isaac.

Eis que o “Senhor apareceu” nas vestes de trés peregrinos. A identidade dos visitantes
ou forasteiros é revelada pelo narrador ao leitor, mas ndo é consciente para Abrado. Contudo,
0 lugar da aparicdo ¢ “junto ao carvalho de Mambré”, que ¢ correspondida por Abrado na sua
significativa postura: estava sentado a entrada da tenda. Ele est4 na soleira esperando aquele
que passa — é 0 Hermes biblico. A prontiddo abradmica em servir aos que necessitam é a
marca fundamental e paradigmatica desse homem de fé e de uma vida movimentada. A
tradicdo judaica posterior identifica uma relacdo entre Abrado e JO na disponibilidade de
servir quem necessita, porém, existe uma diferenca radical — o primeiro espera na soleira e 0
segundo dentro da tenda. A tradicdo judaica concluiu que a hospitalidade de J6 nédo era da
mesma sublimidade que a de Abra&o™*°.

O horério da hospitalidade abradmica ¢ “ao meio dia” — “no maior calor do dia”. A
informacéo da temperatura ndo ¢ acidental. E uma hora dramatica para os povos do deserto. O
narrador indica dois elementos importantes na cena hospitaleira: a condicdo de necessidade
por parte dos hdspedes e a condicdo sacrificial por parte do anfitrido. Com isso, ficam os
contornos fundamentais do ato e do rito hospitaleiro: necessidade e sacrificio — de tempo, de
espaco, de alimento, de entretenimento, etc. E um sacrificio realizado no amor e na
misericordia.

As atitudes de Abrado sdo especificas de um hospedeiro hospitaleiro. Ele “ve” trés
estranhos, ndo os ignora e nao ¢ indiferente. Como sabemos? Porque ele “corre ao encontro” e
num gesto de reveréncia “prostra-se por terra”. O estrangeiro ¢ sagrado e digno de reveréncia
— segundo a meméria cultural. A reveréncia é acompanhada da palavra'*!, que aproxima os
estranhos, e no caso de Abrado, mesmo sem uma consciéncia plena da identidade, reveste-se
de sacralidade na transcendéncia: “Meu Senhor, se mereci teu favor, pego-te, ndo prossigas
viagem sem parar junto a mim, teu servo” (Gn 18,3). Para Jean-Louis Ska, “se Abrado nao
reconheceu seus visitantes, no entanto ele se aproxima deles ao maximo. Esta longe deles no

plano do conhecimento, mas esta préximo deles por sua hospitalidade™**,

140 BORNET, Philippe. Entre normas religiosas e imperativos éticos, p 133.
141 Cf. SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia, p. 100-101
142 SK A, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 118.



43

A acolhida segue com os ritos de purificagdo. “Mandarei trazer um pouco de dgua para
lavar vossos pés e descansareis debaixo da arvore” (Gn 18, 4). O ato de lavar os pés possui
duas funcdes: alivio e purificacdo. Abrado promove uma experiéncia de alivio e de descanso
para os seus hospedes. E a partir desse momento que na cena hospitaleira surge Sara, anfitria
e esposa de Abrado. N&o € a deusa do lar, mas a senhora do lar. Ela cuida de providenciar
juntamente com Abrado aquilo que é necessario. No coragdo da tenda acontece a “marcha” do
servico disponivel ao outro, radicado no amor e na entrega incondicional: ndo aos simples
caprichos do outro, mas as necessidades e aos desejos fundamentais do outro. A cena comeca
a ficar completa.

A comensalidade ¢ anunciada e preparada: “farei servir um pouco de pdo para
refazerdes as forcas, antes de continuar a viagem. Pois foi para isso mesmo que passastes
junto a vosso servo” (Gn 18, 5). A comensalidade abradmica ¢ simples e de uma honestidade
sem igual. Nela se dispde ao outro tudo o que possui de melhor. A hospitalidade é completada
na comensalidade: portas abertas e mesa disposta sdo os elementos fundamentais de um ato
genuinamente hospitaleiro. E a melhor combinaco para reivindicar um espaco humano e
compartilhado, que supere os possiveis conflitos - traumas e dramas — e aventure-se sem
reservas na relacdo reciproca e responsavel pelo outro.

A descrigdo dos passos seguintes, v. 6-8, é tipica de quem esta realmente disponivel ao
outro, expressa nas ordens: “toma depressa”, “prepara sem demora”. E uma disponibilidade
na urgéncia de conceder ao outro o necessario. Em Abrado a urgéncia frenética é para
“entreter” e “satisfazer” seus hospedes. Nao ¢ uma atitude apressada para logo se “livrar” dos
hospedes e do dever sagrado de acolher, mas que realmente sintam-se acolhidos e satisfeitos
em todas as suas necessidades: acolhida, descanso, alimento, seguranga e companhia. A
atitude de Abrado é exemplar. Ele ndo mede esfor¢os e ndo economiza: é a melhor farinha-
p3o, o melhor bezerro, acompanhamentos como coalhada e leite. E o melhor para o outro.

A sacralidade do hospede € ressaltada quando Abrado pede que os pées sejam feitos da
“mais fina farinha”. Segundo Jean-Louis Ska, “o texto da Biblia hebraica usa duas palavras
para designar a farinha. A primeira (gemah), a mais conhecida, designa a farinha comum. A
segunda (sbtet), provavelmente acrescentada por um redator, designa a farinha utilizada no
culto™®. A mudanca intencional do redator é para colocar uma moldura mais explicita na

“memoria cultural” do Oriente Antigo da theoxenia, ou seja, 0 redator quer expressar a

13 SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 22-23.
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condigdo privilegiada de Abrado: estar na presenca de Deus, nas vestes vulneraveis de seus
hospedes (shekinah).

O banquete esta preparado. Entdo, os hdspedes podem degustar do que melhor
dispunha Abrado, que ainda continua com uma postura iluminadora: “enquanto comiam,
Abrado ficou de pé, junto deles, debaixo da arvore” (Gn 18,8). Nao ¢ uma atitude de
“fiscalizag¢do” do que vdo comer ou deixar de comer, mas é a postura fundamental de servico
diante do outro. A tradicdo judaica posterior compara a comensalidade de Abrado e a
comensalidade de Saloméo: a primeira € simples e a segunda é mais pomposa e espléndida,
mas 0 banquete abradmico é mais eficaz e verdadeiro, porque colocou tudo o que tinha de
melhor para seus hospedes. O melhor de Abrado é revestido pela sua simplicidade, ousadia e
docilidade em acolher o outro — estrangeiro. O melhor de Abrado estd na sua ansia frenética e
permanente em servir. Tanto que o narrador termina dizendo que “Abrado estava de pé”.

A segunda cena: O intercambio de dons: fecundidade e intimidade (Gn 18, 9-15)

Eles lhe perguntaram: “Onde esta Sara, tua mulher? — “Esta na tenda”, respondeu
ele. Um deles disse: “No ano que vem, por este tempo, voltarei a ti, e Sara, tua
mulher, ja terd um filho”. Sara ouviu isso na entrada da tenda, atras dele. Ora,
Abrado e Sara ja eram velhos, muito avangados em idade e ela ja ndo tinha as regras
das mulheres, por isso, Sara se pds a rir em seu intimo, dizendo: “Acabada como
estou, terei ainda tal prazer, sendo meu marido ja velho?” E o Senhor disse a
Abrado: Porque Sara riu? Pois ela disse: ‘Acaso ainda terei um filho, sendo velha?
Existe alguma coisa impossivel para o Senhor? No ano que vem, por este tempo
voltarei e Sara ja terd um filho”. Sara negou que tivesse rido: “Nao ri”, disse ela,
pois estava com medo. Mas ele insistiu: “Sim, tu riste”.

A hospitalidade requer um intercambio de dons. N&o existe um momento pre-
determinado, mas € fundamental para a visibilidade da relacdo iniciada desde a acolhida na
soleira. A cena abradmica ndo é diferente, pois 0s hospedes rompem seu siléncio para ofertar
um dom: a fecundidade de Sara, a anfitrid. O dom ofertado ndo é apenas uma descendéncia,
para satisfazer os caprichos humanos, mas expressa a possibilidade de um futuro através da
descendéncia’*. E um dom nutrido na fé, mas possibilitado pela hospitalidade. Em Abrado, a
hospitalidade é expressao e condicdo de vida e de bencéo.

A promessa de descendéncia é renovada, porém com uma novidade: “no ano que
vem”. Ela ndo esta mais distante como estava no inicio da peregrinacdo na promessa. A
proximidade da realizagdo da promessa encontra em Sara um sorriso desacreditado — que
posteriormente se interpretard como alegria pela renovacdo da promessa. O hospede deixa

muito claro que o cumprimento da promessa ndo depende de Sara ou de Abrado — até porque

14 GUNNEWEG, Antonius H. J. Teologia Biblica do Antigo Testamento, p. 80.
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seria inviavel devido a idade avangada, mas tdo somente do Senhor: “existe alguma coisa
impossivel para o Senhor?”.

O “milagre da fecundidade” esta em consonancia com o “milagre da intimidade” com
Deus™. E um novo espaco no relacionamento entre Deus e 0 ser humano, nutrido pelo mdtuo
esclarecimento das intencgdes: “Acaso poderei ocultar a Abrado o que vou fazer?”. O Senhor
compartilha com Abrado o seu projeto: provar Sodoma e Gomorra em suas transgressoes (Gn
18, 20-21). Abrado interpela e insiste na justica. E possivel encontrar duas interpretaces da
insisténcia abradmica: 1) a barganha com Deus para salvar o injusto na virtude do justo®; 2)
afirmar e provar a justica divina'®’. Ele mostra que suas intengdes eram motivadas pelo senso
de justica que possuia: a hospitalidade abradmica é um ato de justica — ndo fechado em si
mesmo e nos seus beneficios, mas aberto no socorro ao outro que necessita de cuidados.

Os hospedes vao visitar Sodoma (Gn 19, 1) e encontram L& que insiste para que
figuem em sua casa, mas também uma cidade perversa e inospitaleira. Eles colocam em risco
a seguranca dos hospedes de LO — desejavam ter relagbes sexuais com eles (Gn 19, 5). O
anfitrido é responsavel pela seguranca e propdem suas filhas como compensacdo, mas 0s
perversos sodomitas ndo aceitam. A hostilidade sodomita assume outros contornos: a ameaga
de invasdo da casa. Com isso, 0s hospedes intervém para salvaguardar a casa de Lo: “feriram
de cegueira os homens que estavam fora, desde o menor até o maior, de modo que nao
podiam mais encontrar a porta” (Gn 19, 11).

Eis que as transgressdes foram confirmadas, a saber: violacdo da hospitalidade™*® e

comportamento sexual proibido (Lv 18,22)'*

— normalmente se acentua a perversdo sexual
como o0 motivo da destruicdo, mas no coracdo da perversidade sodomita esta a incapacidade
de acolher seus “hospedes”, ou seja, incapacidade de hospitalidade. Portanto, a sentencga esta
declarada, as cidades de Sodoma e Gomorra serdo destruidas (Gn 19, 24-25). L6 e sua familia
precisam deixar a cidade (Gn 19, 12-16) e buscar um novo lugar para recomegarem suas vidas
— cujo nome € Segor, Pequena (Gn 19, 20-22). Ele encontrou algumas dificuldades para
partir: a resisténcia dos genros e a tentacdo da mulher em olhar para trds — em olhar para a

destruicdo.

B. Abrado entre o carvalho de Mambré e o Monte Moria.

15Cf. SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia, p. 99.

146 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 15.

Y7 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 88.
148 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 14.

9 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 88.
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A promessa se cumpre: nasceu um menino, Isaac (Gn 21, 1-7). Entéo, Deus submete
Abrado a mais radical de suas provas: ordena o sacrificio de Isaac (Gn 22, 2). O futuro
abradmico estd correndo o risco do “esquecimento definitivo”: depois de romper com o
passado, ele precisa dar adeus a seu futuro. E uma ordem dramatica, pois levar a cabo a
“ordem do Senhor” era admitir uma dupla morte: ndo deixar descendéncia ¢ morrer sem
deixar rastro™. Ndo havia alternativa, Abrado responde “Eis-me aqui”, através do qual,
estabelece um “pacto” e assume o compromisso de realizar a vontade do Senhor™®*.

Abrado precisa aventura-se pelo caminho de Morid na companhia de seu filho — de seu
futuro, um caminho inicial de esquecimento, mas no despojamento “absoluto” de si e na
confianca dos cuidados de Deus — é uma histdria que possui a Graga como palavra final**2. O
caminho é realizado no siléncio de um segredo sem contedo, sem sigilo, mas segredo do

segredo do pedido de segredo*®

. As palavras que surgem s8o apenas para expressar o drama
que perpassa na caminhada: “Pai, temos o fogo e a lenha, mas onde esta o cordeiro para o
holocausto?” (Gn 22, 8). A resposta de Abrado ndo ¢ inconsequente, mas apoiada na
confianca e na aposta da fé: “Deus providenciara o cordeiro para o holocausto, meu filho”
(Gn 22,9).

Ao chegar no lugar sdo iniciados 0s preparativos do sacrificio: erguer o altar, colocar a
lenha, amarrar a vitima — o filho — e colocar sobre a lenha (Gn 22, 9). Segundo Clifford e
Murphy, “os sacrificios de criangas eram comuns em Canna e nas colinas fenicias do norte da
Africa. Israel reconhecia que o primogénito pertencia a lahweh, mas redimia os primogénitos
humanos com sacrificios alternativos™®*. Abrado esta disposto a cumprir a “ordem do
Senhor”. Entdo, surge uma intervencdo: “Abrado! Abrado! Nao estendas a mdo contra o
menino e nao lhes facas mal algum. Agora sei que temes a Deus, pois ndo me recusaste teu
unico filho” (Gn 22, 12). Porém, a perplexidade ainda continua, Abrado obedecera a ordem do
Senhor ou a do anjo do Senhor? A opc¢do de Abrado € pelo ndo-sacrificio. Com isso, inaugura
uma nova perspectiva: “misericordia e nio sacrificio”. E a mudanga axial. Portanto, ele rompe
com o sistema religioso recorrente, desobedecendo a “ordem do Senhor” — a ordem sacrificial

dos primogénitos - e ndo pode mais voltar, precisando encontrar refigio em outra cidade™”:

%0 SKA, Jean-Louis. Abrado e seus hospedes, p. 20.

151 Cf. LANG, Charles. A tradicéo da hospitalidade, o sacrificio e a paternidade, p. 24.
152 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 92.

153 Cf. LANG, Charles. A tradigéo da hospitalidade, o sacrificio e a paternidade, p. 25.
14 CLIFFORD, Richard J; MURPHY, Roland E. Génesis, p. 93.

155 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 14.
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“Abrado retornou até aos criados e, juntos, puseram-se a caminho de Bersabéia, onde Abrado
passou a residir” (Gn 22, 19).

O caminho de Morid é um caminho de entrega e de limite: “Abrado ndo discute, ndo
pede razdes. Confia e caminha. Ele anda com Deus, agora Deus pode andar com ele. Ele foi
até o limite, e Deus agora podera acompanha-lo, sempre que ele quiser ir além dos limites™"*®.
O evento de Moria completa o evento do Mambré, pois ancorado no senso de justica o evento
se desvela como misericordia verdadeira. A hospitalidade € um evento de justica e
misericordia para com aqueles que necessitam. Com isso, Mambré ¢é o lugar inicial de uma
tradi¢do, ndo fundamentada no mero “dever sagrado”, mas iluminada pela justica e pela

misericordia torna-se lugar da transcendéncia e do encontro com Deus, nas vestes frageis do

hospede.

3.1.2 Memodria de Libertacéo

A tradicdo da hospitalidade inaugurada em Abrado, possui uma continuidade na
“memoria de libertagdo” do Povo de Deus — escravizado no Egito (Ex 1, 8-20). A acolhida
hospitaleira no Egito ao passar dos tempos se torna hostilidade para os mesmos. O medo do
crescimento dos hebreus fez com que os egipcios tomassem uma atitude hostil: escravidéo.
Deus nao ¢ indiferente ao sofrimento de Israel, mas “ouve o seu clamor” e “entra em cena”
para socorré-lo (Ex 3). A experiéncia libertadora de Israel € um éxodo— confirmado com a

Alianca - que marca o DNA e a alma de Israel.

Meu pai era um arameu errante, que desceu ao Egito com um punhado de gente e ali
viveu como estrangeiro. Mas ele tornou-se um povo grande, forte e numeroso. Entao
0s egipcios nos maltrataram e oprimiram, impondo-nos uma dura escraviddo.
Clamamos entdo ao Senhor, Deus de nossos pais, e 0 Senhor ouviu nossa voz e viu
nossa opressdo, nossa fadiga e nossa angustia; o Senhor nos tirou do Egito com mé&o
forte e braco estendido, no meio de grande pavor, com sinais e prodigios, € nos
introduziu neste lugar, dando-nos esta terra, terra onde corre leite e mel. Agora, pois,
trago os primeiros frutos da terra que tu me deste, Senhor (Dt 26,5-11).

A hospitalidade em Israel € marcada por uma “memoria de libertagcao”, que reserva um
espaco positivo para o estrangeiro: no acampamento, nas celebracdes, nas festas, nos direitos
e deveres, etc. A experiéncia de libertacdo israelita segue a mesma estrutura de rompimento
abradmico com o simples dever sagrado da hospitalidade — pois adentrar em um fecundo
espaco da Graga e da responsabilidade. Esse espaco é elevado a méxima de uma lei aurea:
“amai o estrangeiro, porque vos também fostes estrangeiros no Egito” (Dt 10,19; Lv 19, 34b).

O amor ao estrangeiro € uma exigéncia e uma dadiva que ndo permite Israel fechar-se em si

1% | ANG, Charles. A tradicéo da hospitalidade, o sacrificio e a paternidade, p. 25.
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mesmo, mas abrir-se como horizonte de futuro, de gratuidade e de compaixao. No entanto, é
possivel intuir que Israel esta imerso na conviccao inicial: 0 amor ao estrangeiro ndo era
acidental, mas uma realidade muito préxima dos israelitas.

A relacdo de Israel com os estrangeiros nem sempre foi marcada por esse imperativo
do amor responsavel, tal como ordena a Lei, mas existiam conflitos e intolerancias para com
os estrangeiros (Hérrem — limpeza étnica). O imperativo do amor ndo impede e ndo imuniza
Israel dos conflitos, mas, possibilita uma nova abertura e postura diante do outro, promovendo
o reconhecimento da dignidade de cada estrangeiro e de todos os vulneraveis que solicitavam
auxilio — mesmo que a categoria “dignidade” nédo seja acessivel na época, aqui evocamos
como consequéncia pratica do amor. Contudo, 0 amor ao estrangeiro € reconhecido em trés
dimensdes: econdmica, juridica e religiosa™’.

A vulnerabilidade do estrangeiro™® — ndo possuir terra, bens, patrimonios, etc. —
permite uma dimensdo econdmica, cuja raiz esta na disposi¢do de ndo oprimir os estrangeiros
(Ex 22,20; Ex 23,9) e lhes garantir o sustento necessario (Dt 24,19-21; Lv 19, 9-10) e a
isencdo dos penhores (Dt 24,17). O sustento necessario era regido pelas regras de colheita e
do dizimo trianual que deveria ser destinado aos vulneraveis de Israel. Segundo Analita
Candaten, é “o primeiro imposto social da histéria”**°. E um espaco de libertacéo, para o qual,
néo existe dominacéo e apropriagcdo, mas reciprocidade e gratuidade amorosa. Por isso, pode-
se falar que a partir da lei do amor ao estrangeiro ¢ possivel uma “verdadeira rede de
previdéncia social™*®,

A condicdo do estrangeiro residente (ger) ¢ de “compatriota” (Lv 19, 34a). Com isso,
lhe € garantido os direitos necessarios para bem viver entre os israelitas. Nesse caso, o “amor
ao estrangeiro” € revestido de uma dimensdo juridica, o qual, elevado a radicalidade da
experiéncia de Israel — “estrangereidade” no Egito — torna-se critério para a garantia e o
julgamento justo sem acepcdo de pessoas (Dt 1, 17-18). A justica € para todos (Lv 19, 35). Os
estrangeiros possuem direitos, mas também deveres, tais como levar vitima para o holocausto
(Lv 17,9), ndo comer sangue (Lv 17, 10), ndo comer animais mortos ou dilacerados (Lv 17,
15), cacar um animal ou uma ave que € permitido comer — derramar o sangue e cobri-lo com
terra (Lv 17, 13), ndo blasfemar (Lv 24, 16), pagamento dos débitos no ano sabatico (Dt 15,3;
Dt 23,20).

157 cf. CANDATEN, Analita. O povo a caminho, p. 59.

158 CLIFFORD, Richard J. Exodo, p. 148; FALEY, Roland. J. Levitico, p. 185.
%9 CANDATEN, Analita. O povo a caminho, p. 59.

160 CANDATEN, Analita. O povo a caminho, p. 59.
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Os estrangeiros sdo inseridos na comunidade de fé através das festas centrais (Dt 16,
11.14), inclusive a Pascoa — desde que o estrangeiro fosse circuncidado (Ex 12, 47-49) e
cumprisse os ritos e normas referentes (Nm 9, 14). A hospitalidade é o exercicio do amor
celebrativo. A acolhida do estrangeiro na vida de fé ndo é uma conversdo forcada, mas a
experiéncia genuina de compartilhar a alegria — do dom, da colheita, da lei, da libertagdo —
que essas festas promovem na vida de Israel. Com isso, Israel chega a radicalidade de seu
amor ao estrangeiro, pois ndo apenas Ihe garante os sustentos e os direitos, mas lhe permite
compartilhar da prépria alegria da fé no encontro com o outro.

O coracdo da hospitalidade amorosa ao estrangeiro ndo esta na imposicao de normas e
preceitos, mas num novo modo de ser e de relacionar com o outro’®. E uma nova
antropologia que emerge da experiéncia libertadora de Israel: a pratica da hospitalidade € um
espaco de humanizacdo'®. E o espaco de reconhecimento da alteridade do outro, que
repercute como responsabilidade e cuidado. A radicalidade dessa “memoria” e “experiéncia”
de libertacdo esta colocada na relacdo de Israel com a terra: € uma terra prometida e doada'® —
ndo é uma apropriacdo e dominio definitivo, mas espaco de Graca e de partilha. A chave
hermenéutica para a problematica da terra dom-conquistada emerge na nova “consciéncia” de
Israel: a terra ndo lhes pertence pois diz o Senhor “a terra ¢ minha, e vOS S0is estrangeiros e
meus agregados” (Lv 25, 23). Contudo, ndo estamos ignorando as hostilidades causadas pela

164 'mas é possivel perceber um aprendizado na relago de Israel com a terra doada e

conquista
conquistada, sustentado na experiéncia da dependéncia divina — Deus acolhe em sua terra e
em seu projeto — e da responsabilidade humana - parceria no cuidado com a terra e com 0
projeto de Deus: ter tudo sem nada possuir*®.

A consciéncia biblica de “nada possuir” exige uma mudanga na logica da apropriacéo
pela l6gica da reciprocidade e gratuidade, através do qual ndo comporta o pronunciamento do
verbo “ter” e do possessivo “meu”, mas abre-se como espago de responsabilidade muatua na
conviccdo fundamental: aquilo que é “meu” ¢ também “teu”, entdo é “nosso”. Ninguém é
proprietario da terra. O coracdo da transformacdo esta na experiéncia sabética (Lv 25). O

166

Sabado ¢ a “maior invengdo de Israel” e seu maior dom para a humanidade™", pois ndo

apenas institui o repouso do ser humano e da terra, mas possibilita e implica o ser humano a

161 SANTE, Camine Di. Straneiro nella bibbia, p. 74.

162 Ccf. MONGE, Claudio. Dieuhéte: rituels de I'hospitalité, p. 9.

163 SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia; MONGE, Claudio. Dieuhéte: rituels de I’hospitalité, p. 1.
164 Cf. CAMARGO, Renata Silva Santos. Dadiva e Hospitalidade, p. 54.

165 SANTE, Camine Di. Lo Straniero nella bibbia, p. 85.

166 SANTE, Camine Di. Lo Straniero nella bibbia, p. 75-76.
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estabelecer uma nova relagdo como celebragdo e responsabilidade expresso na criatividade,
na reciprocidade e na acolhida do outro, os vulneraveis e todo tipo de vida na Terra.

3.1.3 O testemunho da hospitalidade no Antigo Testamento

A hospitalidade como evento, tradicdo e “memoria de libertagdo” perpassa pelas
diversas tradigdes e personagens no Antigo Testamento, mas sem delongar queremos
apresentar de modo sintético alguns testemunhos positivos e negativos encontrados no
coracdo de Israel: Levita de Efraim (Jz 19) — a seguir um comentario especifico; Rute, a
moabita, encontra acolhida junto a familia de Booz (2, 8-17), antecipado no anseio de
permanecer com Noemi, sua antiga sogra: “o teu povo € o meu povo, o teu Deus é 0 meu
Deus, onde quer que venhas a morrer, ai eu quero morrer ¢ ai quero ser sepultada” (1, 16-17);
Elias, um profeta, acolhido pela vilva de Serepta, que oferece alimento e recebe o dom da
ressurreicdo de seu filho (1Rs 17,7-19); Eliseu, um profeta, acolhido por um casal de Sunan
(2Rs 4,8-10) e acolhe Naama - o leproso — para conceder-lhe a cura (2Rs 5, 1-19), J6 (19,14);
Tobias (7, 8-9); Jael, uma mulher que acolhe e subverte a hospitalidade (Jz 4,17)".

A narrativa em Jz 19 é marcada pela hospitalidade e pela hostilidade. E a histéria de
um levita, que vivia como forasteiro em Efraim. Ele tomou para si uma concubina, de Belém
de Juda. Ela foi infiel e o deixou, voltando para a casa paterna. O tempo passou - quatro
meses - e 0 levita decidiu busca-la. Encontrou hospitalidade na casa do sogro. O sogro do
levita ndo mediu esforgos para bem acolhé-lo, inclusive na insisténcia para permanecer mais
um determinado tempo, mas ao completar cinco dias ele partiu com sua concubina. No
caminho de volta precisaram descansar, tinha a disposi¢cdo duas cidades: Jebus (Jerusalém) e
Gabad — a primeira ndo pertencia aos israelitas. Eles escolheram Gabad ou Rama para
permanecerem & noite.

A cidade de Gabaa é inospitaleira — semelhante a Sodoma e Gomorra: “entraram e
ficaram sentados na praga da cidade, mas ninguém os acolheu em casa para passar a noite” (Jz
19, 15). Ja estava anoitecendo e um ancido que voltava do trabalho: se aproxima, interroga e
acolhe-os — “Sejas bem-vindo! Tudo do que precisas corre por minha conta. De modo algum
deveras pernoitar na praga!” (Jz 19, 20). Os ritos da hospitalidade sdo cumpridos: lava-pés

(purificacdo), comida e bebida (comensalidade) e entretenimento. A perversidade dos

7 CANDATEN, Analita. Povo a caminho, p. 85-89; FARBER, Sonia Sirtoli. Paroikos como metafora sobre a
provisoriedade da vida. p. 28-32; CORREIA Jodo Alberto Sousa. A hospitalidade na construcdo da
identidade cristd, p. 275-287; CAMARGO, Renata Silva Santos. Dadiva e Hospitalidade, p. 63-75; SCHMITT,
Flavio. Hospitalidade ontem e hoje, p. 24-28; FERREIRA, Fabio Rodrigues. Do exterior para o interior, p. 26-
37.
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habitantes de Gabaa é expressa na tentativa de abusar do hospede e na consumacéo violenta
da satisfacdo malévola dos habitantes, que desencadeou na morte da concubina. Com isso, 0
levita vinga a morte da concubina, repartindo em doze partes o cadaver e espalhou por todo o
territorio de Israel. O coragdo da violacdo esta no esquecimento da “memoria de libertagao”
por parte dos habitantes de Gabad: “todos quantos viam comentavam: ‘Jamais aconteceu,
jamais se viu uma coisa assim desde que os israelitas sairam do Egito até hoje’” (Jz 19, 30).
Portanto, a hospitalidade ¢ um evento e uma memoria, que no coracdo de Israel
irrompe como uma nova postura diante do outro: abertura disponivel expressa na atitude de
“alargar o espaco da tenda” (Cf. Is 54,2), mas ndo ignora a tensdo que existe entre acolhé-la e
recusé-la. Os diversos testemunhos transparecem essa ambiguidade possivel, mostrando que a
hospitalidade ndo é uma préatica tdo evidente, mas precisa ser uma atitude cultivavel no
processo de uma nova cultura e educacéo para a hospitalidade. O método é fazer memaria dos
eventos fundantes: Mambré e Exodo. Ndo com um saudosismo nostalgico, mas como
possibilidade de um novo futuro, como experiéncia de fé genuina, como expressao da justica

e da misericérdia, como exercicio de um amor responsavel pelos vulneraveis.

3.2 RECAVANDO A HOSPITALIDADE NO NOVO TESTAMENTO

A hospitalidade no Novo Testamento (philoxenia) mantém a terminologia grega, mas
expressa a experiéncia de qualidade insuperavel'®. Ela ndo apenas significa uma theoxenia,
mas manifesta um real espago de abertura em Deus para toda a criagdo — quando se expressa
como critério de salvacdo (Mt 25, 35.38), através do ministério publico de Jesus com suas
palavras e a¢es no encontro com 0s vulneraveis e no compromisso com o projeto do Pai: a
inauguracdo do Reino de Deus — “completou-se 0 tempo, € 0 Reino de Deus esta proximo.
Convertei-vos e crede na Boa-Nova” (Mc 1,15; Mt 4,12; Lc 4, 14). O reinado de Deus na vida
da humanidade é dom e tarefa, que precisa ser acolhido e testemunhado no exercicio do
“amor responsavel” pelos mais vulneraveis: os pobres.

O Novo Testamento ndo reserva um imperativo como “amar o estrangeiro”, mas
testemunha e orienta a um “amar o proximo e o inimigo”. A explicitagdo do amor ao
estrangeiro encontrou na pratica de Jesus o seu respaldo por exceléncia. Ele rompe com o0s
paradigmas de sua época e por diversas vezes se encontram com pessoas estrangeiras,

inclusive elogia a fé e a misericdrdia de muitos deles (Centurido, Samaritano, Cananeia, etc.).

168 Cf. SUSIN, Luiz Carlos. Deus hospede, p. 13.
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Os evangelistas deixam transparecer esses multiplos encontros de vida, fé e esperanca. Jesus
de Nazaré, o Filho de Deus, é uma pessoa que viveu da/na hospitalidade™® e ousou se
encontrar com o diferente, acolheu em si a possibilidade do desprezo, mas a partir de si
revelou o espaco mais fecundo: o espacgo aberto de Deus.

No Novo Testamento o termo grego recorrente e equivalente ao gér hebraico ndo € o
Xénos, mas o termo paroikos, que € formado por duas palavras: para + oikia (ao lado + casa)
e ocorre em diversas flexdes 104 vezes na Septuaginta (LXX)'°. O espirito do termo
paroikos é expresso na tensdo entre o permanente e o provisorio, que na experiéncia de fé vai
assumindo um carater escatolégico — sobretudo no desenvolvimento paulino (FI 3, 20) e

»1 mas é possivel

petrino (1Pd): “cidaddaos do céu” — “um lar para quem nao tem casa
identificar referéncias, dependendo de sua utilizagéo:

a) peregrino, estrangeiro, forasteiro e migrante (imigrante/emigrante); b) vizinho,
habitante, morador, residente temporério e héspede; c) andarilho, ndmade e néo-
cidaddo (ndo-israelita); d) desterrado, exilado, expatriado ou que estd na diaspora; €)

cativo, empregado, servo e escravo; f) estranho, pagdo e gentio. Também é chamado

de paroikos o viajante e o judeu da diaspora, que vai a Jerusalém para as festas'".

3.2.1 Jesus de Nazaré, o Filho de Deus: um paradigma de hospitabilidade

3

A hospitabilidade é a “virtude” da pessoa hospitaleira'’®, mas também significa a

assimilacdo da tensdo entre hospitalidade e hostilidade. Jesus de Nazaré é um paradigma de

»17 acolhe em si a aventura

hospitabilidade porque para manifestar a “hospitalidade de Deus
da hospitalidade e hostilidade humana — entre ser acolhido e ser recusado. Ele ndo é apenas
um “deus” que vem testar a hospitalidade humana (theoxenia), mas o Filho de Deus que pela
acdo do Espirito de Deus se faz “humano”, no esvaziamento de si (kénosis) assumindo a
condicdo humana com todas as vicissitudes e dramas possiveis para aproximar o ser humano
de Deus. Ele “arma sua tenda entre nos” (Jo 1,14): ¢ a “nova tenda do encontro”, onde existe
espaco para todos.

O cenario da infancia — imerso na tensdo inerente — é marcado pela recusa inicial de
José (Mt 1, 18-19), pela ndo hospedagem rumo a Belém (Lc 2, 7 — “nao havia lugar para eles
na hospedaria”), a recusa dos poderosos na pessoa de Herodes e a fuga para o Egito (Mt 2, 13-

18). Contudo, existe espaco para a hospitalidade de Maria (Lc 1, 26-38) e de José (apos a

169 BETHUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitalitd, p.107.

10 FARBER, Sonia Sirtoli. Paroikos como metéfora sobre a provisoriedade da vida, p. 14.

Y71 \/er ELLIOTT, J. H.Um lar para quem n&o tem casa.

12 EABER, Sonia Sirtoli. Paroikos como metéfora sobre a provisoriedade da vida, p. 13
'BTELFER, Elizabeth. 4 filosofia da “hospitabilidade”.

7 BRYRNE, Brendan. The hospitality of God. YONG, Amés. Hospitality and the Other, p. 101.
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visita do anjo — Mt 1, 24), a visita dos pastores (Lc 2, 15-20), a visita dos Magos do Oriente
(Mt 2, 1-45), a acolhida de Simedo e Ana (Lc 2, 28-38). A tonica esta na profecia de Sime&o:
“este menino sera causa de queda e de reerguimento para muitos em Israel, ele serd um sinal
de contradi¢do [...] e assim serdo revelados os pensamentos de muitos coragdes” (Lc 2, 35).

A tensdo da infancia perpassa a vida publica de Jesus: “o Filho do Homem ndo tem
onde repousar a cabega” (Mt 8, 20; Lc 9, 58). Essa é a exigéncia do seguimento no anuncio do
reinado de Deus. O anuncio do reinado de Deus € o coracdo de suas palavras e de suas agdes,
inclusive causa de sua condenacdo e sua morte na Cruz — como um executado. O anuncio do
reinado de Deus colocava em cheque as ambic¢des imperiais e religiosas da época, através do
qual propunha um espaco social e religioso aberto para todos, mas de modo especial para 0s
vulneraveis. Por isso, Jesus de Nazaré se faz proximo daqueles que aos olhos da religido e da
politica da época ndo tinham “dignidade” para viver na comunidade de fé ¢ na sociedade. Ele
irrompe nesse emaranhado de hostilidades, sujeitando-se as mesmas hostilidades para abrir
um espaco hospitaleiro a partir de si em Deus. A Boa-Nova anunciada por Jesus ndo era
inatingivel e exclusivista.

O contetdo do reinado de Deus é a proximidade de Deus, que ao interagir na vida e na
historia dos vulneraveis - restabelecendo as condigdes necessarias para o reconhecimento da
alteridade através de media¢fes humanas possiveis (verdade, liberdade, justica, paz) - move-
0s a um protagonismo por vida plena e digna. Desde a tradicdo biblica do Antigo Testamento,
os vulneraveis ndo sdo apenas categorias socioldgicas, mas fundamentalmente teoldgicas.
Eles sdo fontes contextuais, que permitem pensar e experimentar um Deus que passa e deixa
seus sinais. Ndo é um endeusamento dos vulneraveis, mas perceber a partir deles um grito de
profecia, que ilumina a fé e promove uma acao responsavel na criacdo de caminhos possiveis
para a superacdo da vulnerabilidade. A hospitalidade € a atitude fundamental e o imperativo
moral, o qual move o ser humano a uma busca responsavel pelos valores do Reino no socorro
dos vulneraveis.

Jesus de Nazaré, o Filho de Deus, perpassa sua vida publica entre a acolhida e a recusa
da Boa-Nova, o reinado de Deus. Nesse percurso, muitos acolheram com generosidade, mas é
verdade que muitos outros fizeram pouco caso. A radicalidade do reinado de Deus levou Jesus
a diversos espacos, inclusive na casa de alguns fariseus — como veremos a seguir na
“comensalidade de Jesus”. Em algumas cidades ndo havia espaco para a Boa-Nova do Reino,
pois ndo acolhiam com generosidade e gratuidade o evento de Deus na vida da humanidade, a
saber: Corazim, Betsaida, Cafarnaum (Mt 11, 23.23), Jerusalém (Mt 23, 37-39; Lc 13, 34-35)
e Nazaré (Mt 13, 58; Mc 6,5; Lc 4, 28-30). O fechamento absoluto acontece no contexto de
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Nazaré: "Em Nazaré, ndo fez nenhum milagre", pois fundamentados em aparéncias — “o filho
do carpinteiro” — ndo perceberam a acdo de Deus. E interessante perceber que 0s sinais nio
foram suficientes para uma “conversdo” dos habitantes dessas cidades, onde, prevaleceu a
incredulidade e o fechamento do coracdo, que ndo Ihes permitiram perceber a graciosidade do
“evento de Deus” acontecendo na vida das pessoas. Nesse sentido, o prologo joanino faz
ressoar o “espirito” da tensdo ocorrida no ministério de Jesus: “Veio para o que era seu, mas
0s seus ndo acolheram. A quantos, porém, o acolheram deu-lhes poder de se tornarem filhos

de Deus: sao os que creem no seu nome” (Jo 1, 11-12).
A. A hospitalidade de Jesus: um encontro aventurado com o outro

A hospitalidade é uma experiéncia fundamental na pratica de Jesus de Nazaré, o Filho
de Deus. Ele é hospede e anfitrido (Mt 10, 40; Lc 10, 16; Jo 13, 20): depende da hospitalidade
humana e oferece a hospitalidade de Deus. A experiéncia é expressa nos multiplos encontros
com o outro: estrangeiros (Centurido Mt 8, 5-13; Lc 7, 1-10; Jo 4, 46b-53; Cananeia ou siro-
fenicia Mt 15, 21-28; Mc 7, 24-30; Gregos Jo 12,20-24); mulheres (Lc 8, 2-3; Mc 16,9; Jo 4,
1-26; Jo 8, 1-11); multidéo (Mt 9, 36; Mt 14,14; Mt 15, 32; Mc 6, 34; Mc 8,2); necessitados e
pecadores — eminentemente a realizacdo do reinado de Deus através de curas, milagres e
sinais (Mt 11, 1-6; Lc 7, 18-23)'"°; autoridades religiosas (Mt 23, 1-36; Mc 12, 37b-39; Lc
11, 39-53; Lc 20, 45-46); na visita as casas (Mt 8, 14-15; Mc 1, 29-34; Lc 4, 38s; Mt 9, 9-13;
Mc 2, 13-17; Lc 5, 27-32;Mt 26, 6-13; Mc 14, 3-9; Lc 7, 36-50; Lc 10, 38-42; Lc 19, 1-10; Jo
12, 1-11;Mt 26, 20-29; Mc 14, 17-25; Lc 22, 14-23) na comensalidade e nas recomendacdes
aos discipulos (Mt 10, 12-15; Mt 10, 40-42; Lc 9,2-5).

O “espirito” que move o itinerario de Jesus em dire¢ao ao outro ¢ a consciéncia de um
“amor responsavel”, expresso no cuidado e no encontro disponivel ao outro sem temores,
assimilacdo, exclusdo, menosprezo, etc., através do qual torna-se uma “nova pedagogia” para
0s seus discipulos. A expressao mais genuina do amor responsavel é encontrada na parabola
do “samaritano misericordioso” (Lc 10, 30-37), cuja narrativa é a visibilidade de uma opcéao
radical realizada por um samaritano “inominado” (inimigo) — ndo fundamentada em desculpas

nem na atribuicdo para outros 0 compromisso de amar — mas movido pela compaixao prestou

175 Os textos indicados sio referentes a pergunta de Jodo Batista: “E tu aquele que ha de vir, ou devemos esperar
outro?” (Mt 11, 3; Lc¢ 7,20). Os sinais que Jesus de Nazaré, o Filho de Deus realizava — curas, milagres,
prodigios, boa palavra — eram testemunhos da presenca do reinado de Deus no meio de Israel. Nao é preciso
esperar outro: “Ele estd no meio de nds”. Contudo, utilizamos no corpo do texto apenas essa citagdo de Jodo
Batista e Jesus porque abarca com clareza e amplitude a vida e o ministério de Jesus. Os relatos das diversas
curas, milagres, prodigios e sinais realizados por Jesus sao encontrados ao longo de todo Evangelho.
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0s cuidados necessarios a um homem caido a beira da estrada, mostrando assim qual era a
verdadeira atitude esperada dos considerados “eleitos de Deus” (Sacerdote e Levita) —
“dignos” da vida eterna’’®.

A intencdo de Lucas é expressar 0 universalismo no seguimento de Jesus — o
prosseguimento no andncio do Reino, que vai ganhando os seus contornos definitivos e
complementares: amor ao préximo (militdncia) e amor a Deus (espiritualidade — experiéncia
de fé). Por isso, encontramos na sequéncia o relato da hospitalidade na casa de Marta (Lc 10,
38-42)'"". O esquema narrativo de Lucas permite que adentremos com profundidade na
pericope, uma vez que nele emergem trés personagens (ver Quadro 1): 1) o que recebe a
hospitalidade (hdéspede), 2) o que oferece a hospitalidade (anfitrido ou anfitrid) e 3) um
terceiro personagem “que gera uma situagdo de tensdo entre o hospede e o que acolhe —
frequentemente costuma ser alguém que ndo foi convidado e que entra em cena, assumindo

um papel que irreversivelmente conduz o relato para a confrontacdo, o didlogo e o

ensinamento”™ %,
Quadro 1 Hospitalidade de Marta e Jesus (Lc 10, 38-42)
A B
MARTA < Y » JESUS < Y » MARIA
hospitalidade no servigo hospitalidade na Palavra
MARIA intrusa MARTA
v
Deus Hospede
(Hote)
Hospede Anfitrido

A hospitalidade (A) é oferecida por Marta, a anfitrid frenética. Ela mora em um
povoado chamado Bethania e recebe Jesus como hdspede em sua casa (v. 38). Os familiares
dela sdo Simdo (esposo), Maria (irmad e “a intrusa do esquema lucano” — v. 39) e Lazaro

179

(irm&o)~". O evangelista Lucas ignora a presenca masculina na casa de Bethania. Ele acentua

a presenca feminina com as duas dimensfes fundamentais para o seguimento: militancia

176 Cf. KARRIS, Robert J. O Evangelho segundo Lucas, p. 270.

Y7 \Jer. FERREIRA, Fabio Rodrigues. Do exterior para o exterior; DAULNY, Nicole. Marta — uma anfitri a
margem; FORNARI, Isabel Maria. La escucha del huésped.

8 EORNARI-CARBONELL apud CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na construcdo da
identidade cristd, p. 315-316.

179 Existem elementos complementares em Jodo 12, 1-3.
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(Marta) e espiritualidade (Maria). Marta ¢ um arquétipo do “amor responsavel”, que ndo mede
esforgos para socorrer e satisfazer o seu hdspede ou préximo em suas necessidades. O servico
ardoroso de Marta ¢ um servigo que na sua realiza¢ao plena “reclama” corresponsabilidade (v.
40b). Ninguém pode ser indiferente — familia, sociedade, comunidade religiosa — as demandas
do “amor ao proéximo”.

A hospitalidade (B) é oferecida por Jesus, o anfitriio na casa de Marta. E uma
experiéncia da hospitalidade na “escuta da Palavra” (v. 39), através da qual, sobressai a
radicalidade da resposta ao “amor a Deus” com a totalidade do ser — coracdo, alma, forca e

entendimento™®

. A experiéncia do amor “a/de” Deus — na “escuta da Palavra” ¢ a condigdo e
a fonte da vitalidade no seguimento do projeto de Deus para a humanidade (Reino de Deus),
pois amplia os horizontes humanos como possibilidade de acolhida do outro “em” e “atraves
181

de” n6s™", ndo permitindo que o “exercicio” do amor seja instrumentalizado e torne-se um

“simples dever” social-religioso, ou seja, a institucionalizagdo da misericordia®

, Que remete
a indiferenca de encontrar desculpas e responsaveis para fazer o necessario que ndo queremos
realizar.

Em Bethania, Jesus de Nazaré, o Filho de Deus, é hdspede e anfitrido, que assume a
centralidade da cena hospitaleira, como manifestacdo da inter-relacdo das hospitalidades
humana-divina. A hospitalidade de Jesus é um espaco de transcendéncia e de subversdo: 1)
transcendéncia ¢ a possibilidade de uma experiéncia de Deus através da “escuta da Palavra”,
que promove o “evento de Deus” na vida da humanidade, quando acolhido com reciprocidade
e gratuidade; 2) a subversao é a possibilidade de um profetismo que auxilie no discernimento
de “repensar” as estruturas sociais-religiosas a luz do reinado de Deus, na criacdo de um
espaco aberto para todos. Ele extrapola as normas culturais judaicas: “fica sozinho com
mulheres que ndo eram parentes suas; uma mulher o serve; Jesus ensina uma mulher na

propria casa dela™®,

B. Comensalidade de Jesus: um espaco aberto para todos
A comensalidade é uma experiéncia radical no Evangelho. Ela ndo ¢é apenas um lugar

para saciar a fome, mas é um espaco de comunicacdo - nutrido pelo compartilhamento do

alimento e da vida. A pratica comensal de Jesus era 0 ambiente do anincio da Boa Nova, por

180 \/IVIAN, Dario. Ospitalita, p. 15.

181 \/IVIAN, Dario. Ospitalita, p. 17.

182 p ANIKKAR, Raimon. Prefacio. In: BETHUNE, Pierre-Frangois de. L ‘ospitalitd, p. 9.
183 KARRIS, Robert J. O Evangelho segundo Lucas, p. 270.
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exceléncia. Ela ndo estd fundamentada nos rituais requintados do paldcio imperial, mas na
simplicidade dos marginalizados e excluidos da sociedade, o qual revela o esplendor do
anuncio: a proximidade de Deus de todos os seres humanos - a partir dos despreziveis e
vulneraveis. O espaco da mesa € o pulpito de Jesus, através do qual estabelece uma nova
relacdo entre as pessoas - nutrida pelo alimento e pelo cuidado - e anuncia "ex cathedra” o
valor fundamental do reinado de Deus: abertura incondicional a todos.

A comensalidade - no contexto social de Jesus - € uma experiéncia que possui algumas
motivacdes fundamentais: apoiar parentesco, impor limites, perpetuar valores sociais e ganhar
honra. Dentro desse contexto, a comensalidade de Jesus se mostra subversiva e profética, pois
na op¢do fundamental de Jesus em "aproximar-se" dos despreziveis coloca em xeque as
pretensdes perversas de submissao a um "sistema social e religioso™ marcado por um carater
exclusivista, na medida em que o reinado de Deus prop&e uma reconstrucao social e religiosa,

na insercdo de todas as pessoas™®’

. A comensalidade ofertada para Jesus de Nazaré encontra
em alguns ambientes — sobretudo farisaico — uma certa resisténcia e conflitividade, pois
revelam a incapacidade e a indisposicdo de viver 0 mesmo projeto de Jesus (por ex.: Siméo,
Lc 7, 36-50), manifestando seus reais interesses, coloca-o a prova.

A comensalidade de Jesus é expressada em diversas situagdes: Bodas de Cana (Jo 2, 1-
11), Simdo o fariseu (Lc 7, 36-48), Marta e Maria (Jo 12, 1- 8; Lc 10, 39-42), Mateus o Levi
(Mt 9, 10-13; Mc 2, 13-17; Lc 5, 27-32), Ultima ceia (Mc 14, 12-26; Mt 26, 17-19; Lc 22, 7-
13), discipulos de Emaus (Lc 24,13-35), discipulos no Cenaculo (Lc 24,41-43). Em outros
textos a experiéncia ndo esta explicita, mas se pressupde um contexto comensal, como em:
Zaqueu (Lc 19, 1-10), multiplicacdo dos pées (Mc 6, 30-44; Mt 14, 13-21; Lc 9, 11-17; Jo 6,
5-13), cura da Sogra de Pedro (Mc 1, 29-31) e o discurso do P&o da Vida (Jo 6). A identidade
de Jesus era muito interessante: “comildo e beberrdo, amigo de publicanos e de pecadores”
(Lc 7, 34).

Jesus de Nazaré era parceiro de refeicdo, convidado ou autoconvidado de/por cinco
grupos diferentes de pessoas'®®: pecadores e publicanos (Lc 5, 27-39; Lc 19, 1-10), fariseus
(Lc 7, 36-50; Lc 11, 37-54; Lc 14, 1-24); discipulos (Lc 22, 14-38; Lc 24, 13-35.36-49),
multiddo (Lc 9, 10-17) e amigos (Lc 10, 38-42). Desses 5 grupos a peculiaridade esta no

184 Cf. MOORE, Mark. The Mealsof Jesus.

35CORREIA, Jo&o Alberto de Sousa. A hospitalidade na construgéo da identidade crista, p. 298-299. O autor
acentua trés grupos, a saber: 1) pecadores e publicanos, com o objetivo de reintegrar os excluidos e
marginalizados; 2) com fariseus, provocando as suas certezas e subvertendo a ordem estabelecida; 3) com os
seus discipulos evidenciando a preocupacao de revelar o sentido e o destino da vida do Messias e de convidar 0s
discipulos a participar da sua forma de viver.
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“convite” perverso dos fariseus, no qual gestam com todas as tramas possiveis um meio para
calar "aquela voz", que promove a libertacdo de muitas pessoas.

O evangelho de Lucas € um texto narrativo, através do qual expressa singularmente a
relacdo entre hospitalidade e comensalidade na vida e ministério de Jesus'®®. A organizagéo
geral do evangelho - evoca a condicdo itinerante de Jesus, necessitado de hospitalidade para
cumprir a sua missao - esta disposta em trés "grandes momentos™: 1) percurso pela Galileia,
2) caminho para Jerusalém e 3) cumprimento da missdo em Jerusalém — Paixdo, Morte e
Ressurreicdo (ver Quadro 2). Em Lucas, a comensalidade é um ambiente importante para a
comunicacdo da Boa-Nova'®’: ndo apenas pela quantidade dos encontros comensais (dez
situacOes), mas pela qualidade expressada na alegria pela novidade de Deus na vida da
humanidade, quando acolhida com generosidade e reciprocidade.

Quadro 2 Comensalidade de Jesus no Evangelho de Lucas

Prologo (1,1 - 4)
Evangelhos da inféncia (1, 5 - 2, 52)
Inicios (3,1 -4, 13)

Ciclo Ciclo Ciclo
GALILEIA CAMINHO DE JERUSALEM JERUSALEM
(4,14 -9, 50) (9,51-13, 21) (22,124, 53)
Chamamento O comeco da subida Paixdo Morte e
dos primeiros discipulos (9,51-13,21) Ressureicao
(5,1-6,11) (22,1-24,53)

1) Um grande banquete em
casa de Levi
(5, 27-39)

Eleicdo dos Doze
(6, 12 - 8, 56)

2) Uma refeicéo na casa de
Simao, o fariseu
(7, 36-50)

A missdo dos Doze
(9, 1-50)

3) A fracéo do pédo em
Betsaida — multiplicacdo dos
paes (9, 10-17)

4) Hospitalidade em casa de Marta
e Maria (10, 38-42)

5) Almocgo em casa de um fariseu
(11, 37-54)

Continuacio da viagem
(13, 22 - 19,48)

6) Ceia a um Sabado em casa de
um fariseu (14, 1-24)

7) Hospitalidade em casa de
Zaqueu (19, 1-10)

8) A Ultima ceia
(22, 7-38)

9) A fracdo do pdo em
Emadus
(24, 13-35)

10) Com a comunidade em
Jerusalém
(24, 36-53)

18 CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na construcéo da identidade cristd; BYRNE, Brendan.

The hospitality of God; FORNARI, Isabel Maria. La escucha del huesped.
187 Cf. CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na construgéo da identidade crista, p. 297.
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O ministério de Jesus na Galileia (Lc 4, 14 - 9,50) é regido por trés palavras chaves:
hospitalidade, comensalidade e misséo. Nesse primeiro ciclo ou momento encontramos trés
situacOes de comensalidade: na casa de Levi (Lc 5, 27-39), na casa de Simé&o (Lc 7, 36-50) e a
fracdo do pdo em Betsaida (Lc 9, 10-17). A comensalidade de Jesus esta interligada com o
processo da consciéncia missionaria dos discipulos de Jesus - convite (5, 1 — 6, 11), eleicéo
(6, 12 — 8, 56) e missédo (9, 1 - 50). O espago da mesa é a expressao pedagogica de Jesus para
a missdo (explicitado nas recomendacdes): o encontro com o publicado (Levi), passando pelo
fariseu (Simé&o), chegando na fracdo do pdo em Betsaida, mostra que a missdo € o anuncio do
reinado de Deus a partir dos despreziveis-vulneraveis (nominados), que encontra resisténcias
(nominadas), mas abre-se como horizonte de futuro para todos (multiddo saciada).

A missao é a disposicdo de compartilhar um dom — no caso dos discipulos: o reinado
de Deus, que promove paz. Nesse processo exige despojamento e confianga nos cuidados
humanos e divinos. A dependéncia da hospitalidade ndo ¢ acidental, mas fundamental para o
desenvolvimento da consciéncia missiondria dos discipulos, pois o “dom” que anunciam nao
Ihes pertence e ndo depende deles as condigdes para que seja eficaz. O sucesso da missdo nédo
estd na oratoria e no convencimento dos discipulos, mas na atracao propria da Boa-Nova e no
vigor da Graga - que na pessoa do Espirito de Deus convence os cora¢des para uma adesdo
sincera ao reinado de Deus. Portanto, a “hospitalidade pedida” e a “acolhida recebida” se
constituem as primicias da Boa-Nova'®, os quais permitem adentrar no coracdo desse evento
- explicitado no contexto da missao - cuja expressao é a consciéncia de um aprendizado e uma
dadiva, pois ao adentrar o espaco do outro (casa e vida) ndo apenas estara recebendo um
hospede comum, mas o préprio Deus em seu reinado como dom para a humanidade.

A comensalidade de Simao, o fariseu, € um ato de hostilidade. Ele ndo cumpre com os
rituais mais simples e fundamentais: acolhida, saudacdo, purificacdo. O espirito da
hospitalidade de Simao é o mesmo dos poderosos de Israel (Mt 23, 1-36): o desprezo pelo
projeto de Deus, anunciado por Jesus. O evangelista Lucas coloca “em cena” uma mulher
pecadora'®®, que “invade" a casa e cumpre com aquilo que Sim&o, o te6logo da Lei, ndo soube
realizar para o seu hospede. E uma intervencéo pedagogica - uma mulher pecadora ensina o
caminho e 0s gestos da hospitalidade genuina. A perversidade de Simdo ndo para no “nao-
cumprimento” dos ritos, mas expressa-se no julgamento do profetismo de Jesus, em virtude,

das atitudes da mulher: “Se este homem fosse profeta, saberia quem ¢ a mulher que esta

188 BETHUNE, Pierre-Francois de. L'ospitalita, p. 106.

189 O evangelista Lucas ndo declara 0 nome da mulher. Normalmente, essa mulher é relacionada com Maria de
Bethania, apesar da cena ser muito préxima do que acontece "seis dias antes da pascoa" (Jo 12, 1-11), ndo
existem dados suficientes para fazer a relacéo.
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tocando nele: é uma pecadora!” (Lc 7, 39). O julgamento de Simao manifesta o seu real
interesse: colocar Jesus a prova. Ele ndo permitiu que a Boa-Nova do Reino Ihe trouxesse a
alegria do evento de Deus, pois preferiu permanecer na insensibilidade religiosa — manifesta
nos rigorismos farisaicos — do que perceber um novo espaco de Deus na vida das pessoas.

O ministério de Jesus a caminho de Jerusalém é marcado pelos multiplos encontros
comensais. E momento em que Jesus frequentemente esta & mesa: na casa de Marta e Maria,
na casa de dois fariseus e na casa de Zaqueu. Contudo, € um momento de tensdes — sobretudo
na medida em que se aproxima de Jerusalém (cumprimento da missdo) — expressas na
consolidacéo da perversidade dos fariseus e doutores da lei: um plano para "“cessar a voz e 0

190 . o ~
”*"" e que € um “comildo e beberdo” (Lc 7,34;

projeto" daquele “homem que veio para o jantar
Mt 11, 19), portador de uma Boa-Nova. A recusa do evento de Deus é contrastada com dois
outros encontros: na casa de Marta e Maria e na casa de Zaqueu, nos quais, desvela-se a real
finalidade das visitas e da proximidade de Jesus: manifestar um espacgo aberto (salvacdo) em
Deus, ndo mais restrito ao povo eleito de Deus, mas possivel para todos os seres humanos que
acolhem na sua vida o evento de Deus.

O ministério de Jesus em Jerusalém € a realizacdo de sua missdo: Paixdo, Morte e
Ressureicdo como evento de abertura incondicional e absoluta em Deus para toda a
humanidade. E o momento reservado aos discipulos para a experiéncia da comensalidade: a
ceia memorial, a ceia de Emaus e a ceia no Cenaculo. O projeto perverso dos poderosos é
levado a cabo: Jesus é condenado e executado, como hostia verdadeira, mas Ele ndo esta
morto — Deus Pai no Espirito Santo o ressuscitou, na manhd de um Domingo como

testemunho para a humanidade do "Deus que vence sem vencidos"***

, No qual, a hospitalidade
definitiva Nele é possibilidade para todos. Com isso, a comensalidade ganha uma dimensao
escatologica: seja como transformacdo da ceia em memorial e dom de si, seja como
manifestacdo do Ressuscitado aos discipulos em Emaus (Lc 24, 13-35) e em Jerusalém (Lc
24, 41-42; Jo 21, 5.10; At 10, 41), como sinal da presenca despojada e vitoriosa de Deus na
vida da comunidade e da humanidade.

A comensalidade de Emaus (Lc 24, 13-35)'%? é antecipada pela caminhada de “volta

para casa”, na companhia de um “forasteiro”, que possuia uma “palavra” — uma

190 F «o homem que veio para o jantar” (“The man who come todinner™), nome de um jogo e titulo de um filme
gue R. F. Collins usou para intitular um artigo sobre a comensalidade de Jesus, em Lucas (Cf. CORREIA, Jodo
Alberto de Sousa. A hospitalidade na construcéo da identidade crista, p. 298).

191 SUSIN, Luiz Carlos. Deus, p.

192 \/er. CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na construcéo da identidade crista.
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“hermenéutica” que aquecia o coracdo . O evangelista Lucas acentua nessa pericope 0s

elementos centrais de sua teologia: caminho, fé como visdo e a hospitalidade'**

. Os discipulos
de Emads retornam, porque foram frustrados em suas expectativas: Jesus de Nazaré, o Filho
de Deus ndo era 0 messias esperado “todo-poderoso”, mas aquele que com responsabilidade
assume a cruz — sinal de morte e dos dramas humanos. Os discipulos ndo acreditam porque
“ndo veem” ressuscitado (conforme havia anunciado em sua vida publica). Entdo, Jesus parte
de Moisés e passando pelos profetas “conduze-0s” na memoria da fé: Deus realiza as suas
promessas. A hospitalidade da Palavra promove uma novidade na vida e na fé dos discipulos
— “eles ainda ndo o reconhecem”, mas convidam-no para permanecer.

A hospitalidade de Emaus é centralizada na experiéncia da comensalidade. Jesus é o
anfitrido na casa de Emaus. Ele preside a refeicdo. Nesse espaco comensal de comunicacao e
fonte de lagos humanos, os discipulos reconhecem a identidade do “forasteiro”. O ritual ¢é
simples, mas eficaz: “tomou o pao, pronunciou a béncéo, partiu-o ¢ deu a eles” (v. 30). Esse
gesto permitiu que os discipulos reconhecessem a identidade do “forasteiro”. O coragdo desse
evento ndo esta na mesa ou no pao partido, mas no pdo repartido. A comunidade crista,
precisa encontrar o seu Senhor no repartir do pdo. Nao € suficiente ter o pdo, mas é preciso
compartilha-lo. O espirito da comensalidade é justamente esse: com-divisdo da mesa e da
vida. A experiéncia da transcendéncia no compartilhamento com o outro — meu irméo e minha
Irmé — permite a “memoria” da fidelidade de Deus na hermenéutica que lhes fez bem. Entdo a
“alegria da Boa-Nova” é o motor que 0S move para comunicar uma boa-noticia: Deus é fiel
em sua promessa, ressuscitou Jesus e reconhecemos ndo no caminho “solitario” e
individualista da decepgdo, mas no espaco da comunhdo e da reciprocidade: “ao partir e

repartir o pao”.

3.2.2 O testemunho da hospitalidade no Novo Testamento

A comunidade do Novo Testamento é “um s coragdo e uma s6 alma” (At 4,32). E

uma comunhdo expressa na escuta da Palavra, no amor fraterno, na prece comum € na

195

comensalidade™ (At 2,42). Nela ndo existem necessitados (At 4, 34). Ela é a ruptura de um

1% SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 16.

19 K ARRIS, Robert J. O Evangelho segundo Lucas, p. 306.

195 | eonardo Boff citando Crossan expressa como a comensalidade é uma experiéncia vital e real no coragio da
comunidade do Novo Testamento e do cristianismo subsequente. Existe uma Tradi¢cdo da comensalidade, que
significa a comida comum. Eram refei¢Bes completas e reais, comidas compartilhadas comunitariamente. Seu
significado era simbolizar a justica equitativa de Deus. A crenga era que 0 Deus do Reino, que é um Deus da
Vida, garante a todos, de forma comunitaria, os meios da vida. O importante ndo era o pdo posto sobre a mesa,



62

sistema religioso de exclusdes e fechamento, quando aderem ao projeto anunciado por Jesus
de Nazaré, o Filho de Deus: a comunidade € um espaco aberto para todos (At 10, 34; Rm
2,11) que rompe com as divisdes (Ef 2, 41), aproximando-os como um novo “povo de Deus”
(CI 3, 11) — um povo que vive os valores do reinado de Deus: verdade, liberdade, justica e paz
(Rm 14,17). Néo existem barreiras humano-religiosas nem geogréficas para o evento de Deus
na vida da humanidade: a Boa-Nova precisa ser anunciada “até os confins da terra” (At 1, 8).

A comunidade do Novo Testamento vive no anseio e na espera do Senhor. Ela nutre
uma consciéncia de “estrangereidade™®. Ela vive da experiéncia com o Ressuscitado e
testemunha-a na a¢do do Espirito Santo, cumprindo o mandato missionario do Senhor (Mt 28,
19). Os missionarios se aventuram no anuncio da Boa-Nova, pouco a pouco, as pessoas
acolhem e constituem diversas comunidades. E um percurso com dificuldades e perseguicdes
— através do sistema religioso-politico e na recepcdo das pessoas —, mas realizado no
entusiasmo da Boa-Nova anunciada. A hospitalidade irrompe como uma condigéo
fundamental para a “eficacia” da missdo, pois exige uma dupla hospitalidade: a acolhida da
Boa-Nova (hospitalidade de Deus) e a recepcdo dos missionarios. Ela é a experiéncia
cultivada no cuidado matuo: tornando-se uma “casa hospitaleira™*®".

A hospitalidade é um evento na vida e na missdo dos apéstolos Pedro e Paulo™®. A
experiéncia da hospitalidade posteriormente torna-se “orientacdo” expressa nos escritos como
uma atitude esperada de suas comunidades (Rm 12, 13; Rm 15, 7; Gl 3. 28;Ef 2.14;FI 3.20;Gl
4.26; Ef 2.6; Rm 15, 7;At 18, 1-4;At 16, 14-15;1Tm 3.2;1Tm 5.10; Tt 1, 7-8; 1Pd 4, 9). A
hospitalidade na concepcdo paulina € um dever ndo opcional para um cristdo, com toda a
tensdo que lhe é devida de solicitude e sacrificio, mas existe uma suspeita que a solicitude
hospitaleira ndo seja totalmente ilimitada, de carater seletiva, pois corresponde a um cuidado

199 A concepcéo petrina é uma pratica com énfase escatolégica®®, retomando

intracomunitario
a condigdo de “peregrino”, na qual estd envolvida de transitoriedade rumo a hospitalidade

definitiva e eterna, perfeita e absolutamente incondicional.

mas o repartir o pdo e passd-lo a outros. Da mesma forma, o decisivo ndo era o vinho, mas a taca que era
passada de um a outro, era compartida. Neste contexto se situava a celebracdo da Eucaristia, como o deixa claro
S8o Paulo (1 Cor 10-11). Fazia assim para cumprir o preceito de Jesus: “fazei isto em memoria de mim” (Cf.
BOFF, Leonardo. Comer e beber juntos, viver em paz, p. 65).

19 cf. CANDATEN, Analita. O povo a caminho, p. 64-69.

19t CANDATEN, Analita. O povo a caminho, p. 94.

18CANDATEN, Analita. O povo a caminho, p. 94-98; MONGE, Claudio. Stranieri con Dio, p. 140-152;
YONG, Amés. Hospitality and the Other, p. 103-105.

199 Cf. MONGE, Claudio. Straniero con Dio, p. 148.

200 cf, SCHMITT, Flavio. Hospitalidade ontem e hoje, p. 32-33.
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A hospitalidade paulina é uma verdadeira catequese — mesmo com a acusacdo de
seletiva — sobre o compromisso cristdo da acolhida reciproca: “Mostrai-vos solidarios com 0s
santos em suas necessidades, prossegui firmes na pratica da hospitalidade” (Rm 12,13). O
exercicio da hospitalidade (philoxenia) estda em consonancia com a caridade auténtica
expressa no “amor fraterno” (philadelfia)®®’. Paulo ndo utiliza “4gape” para expressar as
obrigagdes mais gerais da comunidade, mas exortava com o termo philadelfia um cuidado
amoroso entre 0s membros da comunidade cristd®®2. O recurso é o mesmo utilizado pelo
hagiografo de Hebreus 13, 1-2: “perseverai no amor fraterno (philadelfia). Ndo descuideis da
hospitalidade (philoxenia), pois, gracas a ela, alguns hospedaram anjos, sem o perceber”.

A hospitalidade petrina é uma orientacdo pastoral, com a finalidade de enfatizar a
dignidade cristd, através da qual proporciona um “lar” dado por Deus (0ikos) aos “sem lar”
(paroikoi). Nela acontece a énfase da dimensdo escatoldgica, como horizonte de esperanca
para permanecer firme na fé, sobretudo em meio as persegui¢des, mas como “peregrinos”
rumo & hospitalidade plena. E a experiéncia de viver na provisoriedade da existéncia, sem
ignorar 0s compromissos contextuais, mas nutrindo a consciéncia de que o sentido e o destino
da existéncia e da fé estdo no futuro. Com isso, a hospitalidade irrompe como préatica
recomendada (1Pd 4, 9): “Sede hospitaleiros uns com os outros, sem murmuragdes”. Ela ¢
uma virtude que estd em sintonia com o “amor mutuo” e a disponibilidade ao outro
(comunidade) por meio dos carismas. O horizonte escatol6gico ndo elimina 0 compromisso
responsavel no servico do amor, mas renova a esperanca da fé na fidelidade A vocacdo crista
e de toda humanidade: a hospitalidade definitiva em Deus.

Concluindo, a hospitalidade em sua dimensdo sagrada e teoldgica expressa uma
experiéncia de transcendéncia como élan vital das religides — “espago dindmico” para viver a
fé, seja como “dever sagrado” — theoxenia ou como “Graga” — teofania, que extrapola o
simples fato de receber alguém, pois adentra no espaco da responsabilidade marcado pelo
“amor sem limites” e pela “misericordia verdadeira”. Na tradi¢ao biblica, percebemos chaves
hermenéuticas, que corroboram para a afirmagdo dessa experiéncia fundante, pois desde
Abrado até as comunidades no Novo Testamento: a hospitalidade é um evento gracioso de
Deus na vida da humanidade e uma pedagogia responsavel no encontro real e no cuidado para
com outro. O exemplo de Abrado e de Jesus expressam como a hospitalidade humana-divina
criam um espaco humano, solidario e ampliado, na perspectiva de Deus e na disponibilidade

ao outro, sobretudo os vulneraveis.

21 MONGE, Claudio. Straniero con Dio, p. 150; BETHUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitalita, p. 137.
22 FITZMYER, Joseph A. A carta aos Romanos, p.581.
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4 HOSPITALIDADE: UMA DIMENSAO INTER-RELIGIOSA

A hospitalidade ¢ um valor que pulsa no coracdo das religides. Ela é uma chave
hermenéutica, que estabelece critérios saudaveis ao futuro das religides, a partir de uma “nova
pedagogia”: cria um novo ambiente nas relacdes inter-religiosas®, através do qual possibilita

um encontro fecundo na honestidade e na profundidade®*

que lhes sdo devidas — sem medos e
concessOes. Enquanto abertura incondicional no exercicio responsavel de um “amor sem
limites” e uma “misericordia verdadeira” — elementos fundamentais nas tradigdes biblicas,
permite a redescoberta de um espaco religioso humanizado desde cada contexto religioso,
expresso na experiéncia genuina da fé.

A hospitalidade inter-religiosa exige uma dupla com-divisdo: vida e mesa®®. Ela é
visibilizada através da necessidade de um encontro entre pessoas religiosas — nao apenas com
sistemas e bibliografias —, que superam os seus medos “institucionais” através de uma
abertura acolhedora do outro, a qual, promove uma “conversao” de mentalidade no respeito e
no reconhecimento da sacralidade do outro, como testemunhas da verdade do mistério divino.
A com-divisdo de vida estd em sintonia com a com-divisdo de mesa, pois a ousadia de
compartilhar as riquezas religiosas, emerge no testemunho eloquente de uma mesma mesa: “o

mesmo pao que nos alimenta, a mesma fé que nos faz irmaos”.

4.1 COM-DIVISAO DE VIDA

A com-divisdo de vida é uma experiéncia inter-religiosa nutrida pela abertura generosa
no respeito e no reconhecimento da sacralidade do outro. Nela ndo existem espacos para a

dominag&o, mas para a participacdo comprometida®®

pelo conhecimento matuo em beneficio
da humanidade, sem menosprezar as diferencas, mas promovendo uma alteridade geradora de
relacOes religiosas saudaveis — conscientes de suas virtudes e limites. Ela € um exercicio

continuo de aprendizado com o outro, pois 0s elementos vitais (constitutivos) de cada

203 BETHUNE, Pierre-Francois De. L ‘ospitalita, p. 119.

204 cf, TEIXEIRA, Faustino. O pluralismo religioso como novo paradigma para as religides, pp. 24-32.
25 pANIKKAR, Raimon. Prefacio. In: BETHUNE, Pierre-Frangois de. L ‘ospitalitd, p. 8

206 BOFF, Leonardo. Convivéncia, respeito e tolerancia, p. 33.



65

comunidade religiosa servira de sinal e motivagdo para as demais comunidades no testemunho

auténtico de um projeto mais amplo e vital.

4.1.1 A necessidade do encontro das pessoas que creem

O encontro das religides é um ambiente dialogal fecundo e duradouro®’, mas
normalmente nutrido por uma dimensdo restrita & “palavra parlamentar”?®®, expressa na
comunicacdo de doutrinas, dogmas, preceitos, etc., ou ainda, como um “dialogo sistémico”
29 Nem sempre os estudiosos das religides auxiliam no processo de um real “dialogo inter-
religioso” — se assim quiserem chamar —, pois multiplicam-se publica¢cdes académicas que
mais enfeitam periddicos e bibliotecas do que propriamente estdo a servico das religiGes, na
elaboracdo de caminhos criativos para que o dialogo aconteca.

Com isso exige-se uma nova perspectiva da capacidade dialdgica das religifes, ndo
centralizada nos “sistemas religiosos”, mas na disposicdo humana de compartilhar sua
experiéncia de fé: “diga-me como vive a tua f&€”. A experiéncia genuina da fé ¢ anterior a
qualquer sistema elaborado. Os “didlogos sistémicos” ndo sdo suficientes e ndo dao conta de
promover um sentido humano e religioso. Por isso, ndo é saudavel alimentar embates, mas
permitir que as pessoas religiosas se encontrem, superando a tentacdo de uma afirmagéo de
“doutrinas” e compartilhem aquilo que anima cada uma na sua f¢é.

O compartilhamento da vida (religiosa) € uma atitude fundamental na superacdo das
pretensdes unilaterais, expressas atraveés de interesses especificos-fundamentalistas, que nos
muitos casos se tornam intolerancias e uma verdadeira guerra campal — fisica e/ou simbdlica —
sustentadas pelo preconceito. Com isso, cada comunidade religiosa percebera que nédo vive
apenas de doutrinas, preceitos e dogmas, mas de pessoas que creem e confiam as suas vidas
em uma experiéncia genuina, que lhes promove o sentido da existéncia na correspondéncia de
um agir comprometido, construindo uma sociedade justa e solidaria (orto-praxis).

O compartilhamento da vida é consolidado pela I6gica da gratuidade, a qual promove

210

uma convivéncia saudavel — uma nova fraternidade, expressa em uma relacdo ampliada e

27 BETHUNE, Pierre-Francois De. L ‘ospitalita, p. 119.

28 Cf. PIKAZA, Xabier. Violéncia e Dialogo das religides, p. 173-179. O autor desenvolve uma critica ao
diélogo percebido como um debate parlamentar e propGe a perspectiva do didlogo como palavra compartilhada
29 E um termo desenvolvido por Claudio Monge e seguimos com ele: N#o existe didlogo de sistemas religiosos
“islamico-cristdo”, “budista-cristdo”, “hinduista-cristdo”, mas o que existe é o encontro de pessoas que creem,
muculmanas, budistas, hinduistas e cristas através do qual compartilham a vida e um projeto comum para o bem
da humanidade (Cf. MONGE, Claudio. Cosa puo far el'occidente per aiutare il dialogo in medio oriente?).

219 cf. MONGE, Claudio. Stranieri con Dio, p. 279. Existe um termo turco — arkadésh (4rkadas) — que expressa

0 “espirito” dessa nova fraternidade. Ele ¢ um substantivo que significa amigo, mas com um profundo



66

responsavel pela pluralidade religiosa, que a cada dia emerge como exigéncia fundamental de
reconhecimento. Ninguém é refém do outro e ndo existem interesses individuais, pois o Unico
interesse admitido é a comunicagdo de uma “palavra compartilhada”, que ndo se restringe a

»2 “mas amplia-se como a expressdo de todo ser religioso.

incompletude da “verbalizagdo
Com isso, a necessidade de “encontro dialogal” ndo se restringe, como afirma Hans Kiing**,
aos elementos constitutivos e definitivos, mas emerge no compartilhamento de uma “palavra”
que seja vida e esperanca — um horizonte de sentido para a vida humana e religiosa.

Nesse processo, a fidelidade a origem religiosa é uma exigéncia fundamental, pois néo
dilui a riqueza da pluralidade — em nome de uma pretensdo universalista, mas, estabelece um
itinerdrio profundo e sincero naquilo que é constitutivo em cada contexto religioso
(identidade) como “testemunha da verdade”®*®. O motivo é simples: ndo existe neutralidade
absoluta, ou seja, ninguém fala de um “lugar ndo-determinado™*. O reconhecimento dos
“elementos constitutivos” e sua explicitagdo no encontro, ndo ¢ um empecilho, mas a
condicdo fundamental e real da interagdo esperada entre os parceiros de encontro: sem o
reconhecimento dos elementos constitutivos ndo havera a superacdo da logica do confronto

através da responsabilidade mutua pelas riquezas compartilhadas por eles.
4.1.2 Superar 0 medo do outro

O encontro das religides™ ¢ desafiado pelo “medo do outro”, cuja expressdo méxima
encontra-se na consciéncia de perder a identidade. Ndo ¢ privilégio religioso esse “medo”,
mas corresponde ao fendmeno de uma sociedade marcada pela desconfianca®®: o
individualismo, a inseguranca, a impunidade sdo as molduras que compdem esse quadro
social de desconfianca e, consequentemente de muitas fobias. No entanto, a “imagem do

outro” passa a ser negativa e deformada, pois emerge como risco e impossibilidade de relagao

significado. O arkadash é aquele que protege, cuida e compartilha a vida na relagdo de reciprocidade. Ndo é um
simples conhecido e um companheiro (cum panis) — compartilhador de pdo ou de sal, mas é um guardido do
outro na profundidade do coracdo (Cf. MONGE, Claudio. Cosa pu0 far el'occidente per aiutare il dialogo in
medio oriente?).

211 cf. BETHUNE, Pierre-Francois De. L ‘ospitalita, p. 108.

212 cf. KUNG, Hans. Projeto de uma ética mundial, p. 162.

23 KUNG, Hans. Projeto de uma ética mundial, p. 156.

1Y TERRIN, Aldo Natale. O sagrado off limits, p. 46.

215 Doravante, encontro das religides, conforme nossa justificativa em 4.2.1 sobre a necessidade do encontro das
pessoas que creem.

21 SINNER, Rudolf von. Confianca e Convivéncia, p.10-13; SOARES, Paulo Sérgio. O medo do outro e o
fundamentalismo religioso, p. 18.
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que, fomentando uma “subcultura da evitag:a?lo”217

, acena para uma posicdo consequente: 0
outro precisa ser evitado.

A “subcultura da evitagdo” nao ¢ apenas um fendmeno da maturidade — que se
aventurou pelos caminhos dos outros, mas aprende-se desde a infancia atraves de um
imperativo — como que numa “memoria cultural”: ndo converse com estranhos. Por isso, esse
imperativo somado com os altos indices de violéncia e de criminalidade em nossas cidades
adentra nossos espagos de relagdo como uma “imposi¢do paradoxal” — seres relacionais
ignoram-se, sobretudo se forem estranhos: quem sera esse(a) que bate a porta da casa, que se
aproxima da parada quando estamos sozinhos, que pede uns trocados na rua, que nos pergunta
0 horério, que nos pede uma informacao?

Nunca se falou tanto em fobias como em nossos tempos. Existe uma propaganda do
curso Englishtown — curso de inglés on-line, que expressa um pouco esse universo das fobias:
dois médicos vao examinar seus pacientes, dentre 0s seus pacientes existem aqueles com a
patologia de “gringofobia” - medo de falar um idioma estrangeiro. O exemplo podera ser
trivial, mas na sutileza do humor e sem desconsiderar a pretensdo mercadoldgica, a
propaganda expressa uma realidade que atinge nossa sociedade em sua complexidade:
vivemos em uma sociedade de diversas fobias, que por qualquer coisa se “enclausura” ou
explode na agressdo de outras — muitas vezes, simplesmente, porque s&o negras,
homossexuais, indigenas, pobres, de outra religido etc. E um sintoma que a cada dia mostra a
nossa incapacidade de conviver e precisamos estar atentos, na busca de um espa¢co humano
entre as pessoas.

O “medo do outro” engendra uma nova e crescente atitude: a eliminagcdo. Essa
mentalidade é tipicamente da geracdao “Big Brother”. quando ndo correspondeu as
expectativas e ndo concordou com as posicdes, a solucdo encontrada é elimina-lo. Nesse
contexto, ndo existe espaco para a diversidade e para o enriquecimento mutuo, pois cada um
busca seu proprio interesse e utiliza o outro como “mero instrumento”: ser o melhor. A
perversidade da eliminacdo do outro € alimentada por um individualismo, mascarado de
competitividade por vida digna, através do qual ndo se mede as consequéncias e as
responsabilidades: “em nome” do ser melhor pouco importa se trucidou e ridicularizou a outra
pessoa. Consequentemente, a geracdo Big Brother é uma geracdo para a qual ndo importa a
ética, ou melhor, a responsabilidade pelo outro.

217 SILVA, Hélio R. S. A Lingua-Geral da violéncia, pp. 37-46.
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Portanto, os elementos abordados — “evitacdo” e “elimina¢ao” — no fendbmeno humano
néo estdo distantes nas relagdes inter-religiosas, pois frequentemente nutre-se essa disposicao

contraria ao esperado “em nome” da propria identidade. O encontro das religdes nao é

218 raconhece limites e

219

marcado pela imposicao, mas pela gratuidade, que “a fundo perdido
riquezas, na busca da interacdo e da mutua cooperagdo (alianca) pelo melhor da
humanidade. Consequentemente, é necessario superar 0 medo — expresso como “evitagdo” e
“climina¢do” — através de uma abertura aventurada ao outro, criando as condic¢des para uma

convivéncia saudavel “nas” e “através das” comunidades religiosas.
4.1.3 Entrar e permanecer: uma abertura acolhedora

O encontro das religides nao ¢ fundamentado na “tolerancia”, mas na aventura pelos
caminhos do outro e na acolhida generosa, expressa radicalmente no convite de adentrar aos
espacos sagrados de cada comunidade religiosa?’— ndo ¢ suficiente acolher e entrar na “casa
religiosa”, mas é preciso acolher e entrar no “coragio” da comunidade religiosa®®!, na
“palavra-presenga” que move cada pessoa na profissio da propria fé. Com isso, cada
comunidade religiosa ao seu tempo, precisara criar um “ambiente” — fisico e espiritual —
disponibilizado ao outro, que correspondido no respeito reverente, sem usurpacfes e sem
negligéncias possibilita uma experiéncia de com-divisdo da vida, sem fobias e sem
arrogancia-autoritaria.

O compartilhamento das sacralidades exige uma correspondéncia mitua e uma atitude
de keénosis. O método ¢ simples: “destruir os instrumentos de opressdo, destruir os habitos
autoritarios e a linguagem maldosa, acolher de coracdo aberto o indigente e prestar todo o
socorro ao necessitado” (Is 56). A kénosis das religides ndo é uma afronta a identidade da
comunidade religiosa, mas uma nova postura frente a outra, a saber: “tira as sandalias dos pés,
porque o lugar onde estas é chao sagrado” (Ex 3,5). N&o é um empobrecimento material —
elementos constitutivos de cada contexto —, mas a livre decisdo de rebaixar-se, desprender-se,
esvaziar-se daquela atitude de pretensdo autoritaria em considerar-se a melhor religido,
manifesto no desejo de proselitismo, que muito ronda o “coracdo” das diversas comunidades

religiosas.

218 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede.

219 BOFF, Leonardo. Virtudes para um outro mundo possivel. Hospitalidade.
220 CF. BETHUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitalitd, p. 159-160.

221 BETHUNE, Pierre-Francois De. L ‘ospitalita, p. 172.
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No espago compartilhado, nem sempre a comunicacdo € movida pelas palavras, mas
pelos gestos e pelos siléncios. E o espaco de uma palavra bem-aventurada — nutrida pela
compaixdo e pela generosidade, que se traduz em gestos e em siléncios profundos e
significativos. O siléncio é regado de significados, pois expressa no “espaco aberto da
pergunta” — nem sempre respondida — a possibilidade de uma melhor compreensdo de si e do
outro, sobretudo daquilo que inimeras vezes preferimos simplesmente afirmar com nossas
certezas???. E um espaco de mitua vizinha pela busca singela e verdadeira do Deus de muitos
caminhos e no testemunho histérico da “Verdade” de seu mistério® para o beneficio de toda
a humanidade.

No espago disponibilizado, requer um mutuo exercicio da liberdade, ndo apenas
expresso juridicamente — como bem legitimado pelas constituicdes democraticas®®*, mas
como um valor incondicional e ilimitado (Gastfrei) encontrado no “coragdo” de cada
comunidade religiosa, cuja expressdo méxima se visibiliza no real encontro religioso e
humano, sem atropelos e sem embaracos. Para Jirgen Moltmann, a liberdade ilimitada €

comunhio e hospitalidade®®

, expressa na disposicdo total ao outro, através do servico
responsavel de um “amor sem limites” e na solicitude incansavel para criar um espaco de
“bem-querer”, que ndo elimina as diferencas enriquecedoras®®, mas sinaliza para um respeito
devido — a sacralidade do outro.

No espaco compartilhado, é possivel uma profunda conversdo de mentalidade?”’. Ela
consiste no processo de viver uma transformacdo radical, expressa no alargamento do
“coracdo” e na disponibilidade completa ao outro: o outro sempre estard no centro. A
transformacao radical ndo € um evento externo, mas interno e cotidiano, através do qual cada
pessoa religiosa precisa converter-se para as proprias fontes através do intercdmbio de dons

com os outros??®

. A conversdo esperada ndo é proselitismo, ou seja, mudar de religido, mas
redescobrir no encontro com o outro as riquezas da propria tradicdo, que muitas vezes estdo
encobertas e no encontro com o outro torna-se mais visiveis. A conversdo religiosa, pelos

caminhos inter-religiosos ndo é passe de magica, requer tempo e paciéncia para esperar o

222 Cf. BETHUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitalitd, p. 155; MONGE, C. Stranieri com Dio, p. 287-288.

223 Cf. MONGE, Claudio. Stranieri com Dio, p. 280.

224 ONU. Declaracdo Universal dos Direitos Humanos (10/12/1948); ONU. Declaracdo sobre a eliminacao de
todas as formas de intolerancia e discriminacéo fundada na religi&o ou nas convicgdes (25/11/1981); UNESCO.
Declaragdo de Principios sobre a Tolerancia (16/11/1995). O Concilio Vaticano Il na Declaragdo Dignitatis
Humanae fundamenta a liberdade religiosa na dignidade humana (n. 2-8) e na revelacdo divina (n. 09-14), mas
acentua em demasia o aspecto juridico da liberdade.

225 MOLTMANN, Jiirgen. Trindade e Reino de Deus.

226 MONGE, Claudio. Dieu héte: rituels de I’hospitalité, p. 2; SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 19.

22T BETHUNE, Pierre-Frangois de. L ‘ospitalita, p. 145; MONGE, C. Stranieri com Dio, p. 287-288.

228 Cf. BETHUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitalita, p. 155.
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tempo favordvel, pois na auséncia dessa espera pelo outro corre-se o risco de ficar na
aparéncia e ndo surtir o seu efeito: tornar-se uma pessoa mais religiosa, pelos caminhos do

outro.
4.1.4 Reconhecimento do outro

O respeito nutrido em um espaco de liberdade conduz ao reconhecimento de si mesmo
e do outro. O anseio humano exige essa atitude: reconhecer e ser reconhecido. O
despojamento da kénosis (“tira as sandalias”) ¢ legitimado e reconhecido na santidade do
espago religioso do outro (“o lugar onde esta ¢ chdo sagrado™), portanto 0 respeito nao é
apenas a uma estrutura dogmatica e doutrinal, mas a uma experiéncia do sagrado que
promove sentido para a vida das pessoas que nele se aventuram com fé e com
correspondéncia fiel. Cada comunidade religiosa possui uma légica interna®?®: precisa ser
reconhecida e respeitada. Ninguém tem o direito — por mais maioria que seja — de banalizar
com a sacralidade do outro, pois nenhuma religido é subalterna & outra, mas companheira e
testemunha do mistério divino®°, que extrapola as instituicdes e adentra na histéria e na vida
das pessoas religiosas como expressdo de sentido “nas” e “através das” proprias religides.

O reconhecimento inter-religioso € a compreensdo do valor religioso de cada
comunidade religiosa, que marcada com uma diferenca irredutivel e constitutiva, ndo é
reconhecida como acidentes necessarios, mas como fontes legitimas e inesgotaveis do
mistério divino®®!. As identidades religiosas precisam ser explicitadas e aprofundadas, através
de um reconhecimento mutuo, que ndo anula as diferencas, mas irrompe como ampliacdo e
relativizagdo dos absolutos religiosos, na compreensdo do testemunho fiel da “verdade”
divina. O reconhecimento possibilita um acolhimento que ndo sobrepde, mas considera as
diferencgas na pratica de uma vivéncia religiosa com outras expressdes religiosas e ndo apesar
delas®®2.

O reconhecimento inter-religioso permite um espaco participativo e interativo na
corresponsabilidade de uma efetiva comunhdo e celebragdo, cuja realidade é imersa em uma
desigualdade complementar intermediada pelo “intercdmbio de dons”, que torna possivel e
fecundo um aprendizado, um projeto e uma festa comum. E uma aventura no espago sagrado

muatuo: aventurar-se e deixar-se aventurar — que viabiliza uma nova compreensdo da

22 TERRIN, Aldo Natale. O sagrado Off Limits.

230 cf. PANIKKAR, Raimon. Intrareligious Dialogue.

21 GEFFRE, C. De Babel a Pentecostes, p.63-86; MONGE, C. Dieu héte: rituels de I’hospitalité, p. 3.
2 BOFF, Leonardo. Convivéncia, respeito e tolerancia, p. 33.
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identidade, ndo fechada em si mesmo, mas como possibilidade ao outro de um
“autoconhecimento” no encontro verdadeiro e despretensioso. Dentre tantos, homens e
mulheres que viveram pelas veredas de outras fés, trazemos o testemunho da experiéncia de
Raimon Panikkar na India: “parti cristdo, me descobri hindu e retornei budista, sem jamais ter
deixado de ser cristio”?**,

A com-diviséo de vida a partir do reconhecimento do outro e o reconhecimento de si
através do outro permite um espaco aberto de transcendéncia, que expressa a mais genuina
testemunhanca da verdade religiosa, ou ainda, a verdade do mistério de Deus. O contexto
plural é um desafio para todas as comunidades religiosas e precisa ser encarado com
responsabilidade e criatividade, considerando pressupostos fundamentais: 1) fidelidade a
prépria fonte e 2) reconhecimento da legitimidade religiosa professada pelo outro. Portanto a
hospitalidade inter-religiosa € um espaco de realizacdo “da” e “na” verdade, expresso da
seguinte maneira: “pode haver verdade sem hospitalidade, mas ndo ha nunca hospitalidade

A 234
auténtica sem verdade”?3*,

4.1.5 A questéo da verdade: um outro modelo

A verdade religiosa € um caminho e uma possibilidade sempre aberta. Nenhuma
religido detém o monopdlio e o absolutismo da verdade religiosa. O que esta em jogo com a
verdade ndo é a verdade em si mesma, mas a percepcao da verdade religiosa ou a verdade de
Deus. E uma busca constante do mistério de Deus. O fundamental é perceber que a vis&o da
verdade precisa ser compreendida como evento, relacdo, presenca e ndo como substancia e

objeto da consciéncia, que pode ser objeto de apropriacdo®*®.

Uma verdade que ndo tolera ser posta em relacdo com outras € uma verdade que ndo
pode ser verificada. Uma verdade se consolida e se prova a si mesma, ndo triunfando
sobre as outras porque as destréi ao exclui-las, ou as substitui ao inclui-las, e sim

porque se entrega e se enriquece em relacdo com outras; interagindo com elas

mostra seu lugar proprio na multirrede universal®®.

O compartilhamento da verdade precisa aquecer o coracdo e a vida de quem esté nela
implicado: “ndo estava ardendo o nosso coragdo quando ele nos falava pelo caminho e nos
explicava as Escrituras?” (Lc 24, 32). Ela ¢ o recurso e o ambiente dos humildes: “eu te

louvo, Pai, Senhor do céu e da terra, porque escondeste estas coisas aos sabios e entendidos e

23 pANIKKAR, Raimon. The intrareligious dialogue, p. 42.

Z4CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na construgéo da identidade crista, p. 269.

% MONGE, Claudio, Stranieri con Dio, p. 286; VIGIL, José. Teologia do pluralismo religioso, p. 256.
Z6 V/IGIL, José Maria. Teologia do pluralismo religioso, p. 256.
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as revelaste aos pequeninos” (Mt 11, 58). O mistério de Deus ¢ revelado e reconhecido na
simplicidade e no despojamento humano e religioso. Por isso, cada religido ao aproximar-se
do mistério divino precisa permitir que se desfacam as pretensdes de absolutismos e de
fechamentos, que geram indiferenca e hipocrisia, impedindo a vivéncia de uma religido
libertadora compromissada com os humildes e sofredores: “o Deus das religides é o Deus da
compaixdo e da presenga”>’.

Os caminhos sdo diversos, mas 0 mistério € um sé. Quando pensamos em verdade
religiosa é preciso estabelecer suas dimensdes, a saber: a verdade salvifica no coracdo de cada
comunidade religiosa, que busca seu significado no designio divino e manifesta-se como
resposta positiva aos seus membros; a verdade como caracteristica e legitimidade das proprias
comunidades religiosas. Eis algumas questbes para clarear: 1) Como se articula salvacdo e
revelacdo no ambito das religides? 2) Quais sdo os critérios para uma religido ser verdadeira?

A experiéncia da “verdade religiosa” como designio de salvagdo (soteriologia),
permaneceu no coracdo das discussdes realizados pela “teologia cristd das religides”. Os
diversos paradigmas buscam uma resposta a essa problematica: é possivel as pessoas de
outras comunidades religiosas serem salvas? Na verdade, o proprio termo ‘“salva¢do” ¢
ambiguo e permite multiplos significados, nem sempre chegando a um clareamento plausivel,
mas manifestam os anseios mais profundos do ser humano®®,

A salvagdo no plural revela seu coracdo através dessas convicgdes fundamentais: Deus
quer a salvacdo de todos os seres humanos (1Tm 2,4). Ele ndo faz acepcdo de pessoas (At
10,34-35). Os meios para salvar sdo somente por Ele conhecidos (GS n. 22). Com isso, a
compreensdo da verdade religiosa — relacionada com a soteriologia — foi progredindo e
clarificando como horizonte de sentido e a experiéncia ndo exclusiva de uma Unica religido.
As religides sdo autdbnomas e geradoras de sentido a partir de si para os membros de suas
comunidades religiosas. A salvagdo acontece “na” e “através” das proprias religides®>>. Elas
na sua particularidade sdo testemunhas dessa verdade: “se as diversas tradigoes religiosas tém

seu lugar no interior do designio salvifico de Deus, isso quer dizer que ha maior verdade

2T SANTE, Carmine Di. Straniero nella bibbia, p. 28.

238 Claude Gefrré apresenta algumas compreensées de salvagdo, a saber: (1) uma salvacdo sem mediacdo; (2) a
salvagdo como arte de viver no cotidiano; (3) uma salvagdo pessoal e solitaria; (4) o cristianismo como a Unica
via de salvacdo; (5) a salvagéo cristd como um dom gratuito; (6) uma salvacdo cristd como cura integral do ser
humano; (7) a salvagdo cristd como solidariedade entre Deus e o ser humano, etc. (Cf. GEFFRE, Claude. De
Babel a Pentecostes, p. 261-282.)

29 DUPUIS, Jaques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso, p. 327-352.
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religiosa na soma de todas as religides do que numa religido tomada isoladamente, inclusive o
proprio cristianismo”%.

A conviccao cristd de um espaco aberto para a pluralidade das religides no designio
divino ¢ nutrido pela experiéncia da “acdo livre” do Espirito de Deus que “sopra onde quer”
(Jo 3, 8): ndo ha espagos fechados e que ndo possam ser encontrados pela “presenca”
fecundante de Deus. A presenga universal do Espirito conduz “misteriosamente” — ou melhor,
“ao seu modo” na singeleza do mistério, todas as religides a acolhida do Reino de Deus. O
reinado de Deus ndo € uma mera constru¢cdo humana, mas uma acolhida fiel da presenca
“edificante” e “fecunda” do Deus da Vida que revela seu amor a todos na sua predilecéo aos
vulneraveis: pobres, 0rfaos, vilvas, estrangeiros, etc. Em Mt 25,31-46, o critério de salvacdo
ndo sdo as doutrinas e os dogmas, nem as liturgias e os ritos, mas 0 amor sem limites que
reconhece nos diminuidos a “grandeza” de Deus e ndo lhes deixa faltar o necessario: comida,
bebida, seguranca, abrigo, alivio, cuidado, amparo, companhia, etc. Sem isso a religido carece
de “carne” e de “relevancia” aos seres humanos de cada tempo?*.

As comunidades religiosas ndo sdo iguais. Nelas existe uma desigualdade real®*?, pois
possuem elementos constitutivos que as distinguem. Nao é suficiente iguala-las no mesmo
patamar constitutivo. Essa atitude negligenciaria o maior bem, testemunhado pela pluralidade
religiosa: a riqueza do diverso. E necessario admitir essa desigualdade religiosa no que tange
a elementos constitutivos e experiéncias histérico-religiosas do mistério divino, mas expressar
com muita clareza que a desigualdade néo significa menosprezo, ou seja, ndo sao “meros” e
imperfeitos esfor¢os humanos: “ndo proclames que todas as religides sdo vas, pois em todas
elas ha um perfume de verdade sem o qual nio acenderia, a fé dos crentes”*, Portanto,
emerge a problemética da verdade como legitimacdo da religido, expressa na afirmacao:
“todas as religides sdo verdadeiras”, cuja fundamentagdo teoldgica cristd possui uma “nova

compreensdo da revelacdo divina” 244,

Todas as religides sdo buscas de Deus por parte do ser humano. Por outro lado, Deus
estd em busca de todos os seres humanos, em todos 0s povos, aos quais procura se

comunicar o mais possivel, com a maior intensidade possivel***.

0 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 70.

! DELUMEAU, Jean. A espera da Aurora.

22 \/IGIL, José Maria. Teologia do pluralismo religioso, p. 89.

3 RUMI apud VIGIL, José Maria. Teologia do pluralismo religioso, p. 268.

24 QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelagdo de Deus na realizagdo humana; GEFFRE, Claude. De Babel a
Pentecostes; DUPUIS, Jacques, Rumo a uma teologia cristd do pluralismo religioso; VIGIL, José Maria.
Teologia do pluralismo religioso.

5 VIGIL, José Maria. Teologia do pluralismo religioso, 275.
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A revelacdo ampliada é a condicdo para uma auténtica resposta humana em seus
diversos contextos. No entanto, é fundamental perceber e estabelecer alguns critérios gerais
para um possivel discernimento dos elementos constitutivos - bom e verdadeiro - em cada
religido. O caminho possivel € da critica e da autocritica: capacidade de ouvir e reconhecer 0s
limites e abusos, para buscar uma purificacdo daquilo que realmente € fontal para cada
comunidade religiosa. Ndo € uma tarefa simples, mas necessaria para que as religides possam
ser fiéis a suas fontes na promocdo de um sentido auténtico para o ser humano e na
transformacéo relevante das estruturas sociais da humanidade. Dentre os critérios possiveis
para a legitimidade da veracidade-bondade em uma determinada comunidade religiosa,
destacamos a exigéncia complementar assimétrica de uma triplice dimensdo: religiosa,
especifica e ética®*®.

Portanto, € legitima uma comunidade religiosa que promove uma experiéncia genuina
da Transcendéncia — mesmo que seja inominada, que em si mesma seja sempre exclusiva e
fundante, mas a partir de si uma possibilidade de abertura e de transformacéo radical do ser
humano (religiosa). Nao é uma transformacéo sem consequéncias sociais, pois ndo fecha o ser
humano em si mesmo, mas o projeta para alem do préprio contexto religioso no compromisso
e na responsabilidade de cuidar dos vulneraveis, no grito por justica: seja qualquer tipo de
vida no planeta. Por fim, é necessaria a especificidade, pois expressa uma limitacdo propria e
contextual da possibilidade humana: ninguém fala de lugares indeterminados. Nao existe a
religido em estado puro — todas sdo espagos contextualizados na experiéncia humana do
mistério divino — nem é suficiente constituir uma religido para todos, pois anularia a maior

riqueza: a diversidade religiosa.

4.2 COM-DIVISAO DE MESA

A com-divisdo de mesa é uma experiéncia consequente no espaco aberto ao outro, pois
sem a mutua interagdo — porta e com-divisdo de vida — ndo atingiria a sua plena significacao:
ndo é suficiente uma porta aberta sem uma mesa disposta. Isso é valido ndo apenas para as

relacBes humanas, mas para as relacdes inter-religiosas, pois o “espaco” da mesa®*’ manifesta

246 cf. KUNG, Hans. Projeto de uma ética mundial, p. 157.
247 A mesa é um locus central em diversas culturas. No é apenas um mével. Nela é possivel uma experiéncia de
comunhdo de vida (CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na construgdo da identidade cristd, p.
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a sofisticacdo do ser humano na relagdo com o outro, ndo apenas sacia a fome, mas
compartilha o alimento: sinal de convivialidade, sociabilidade, humanizagéo, eucaristia, etc.
Portanto, ciente de toda problematica, vamos refletir sobre a hospitalidade eucaristica — como
espaco de ceia comum entre os cristdos (eucaristia stricto sensu) e comensalidade das
religides — como mesa aberta (eucaristia lato sensu) no testemunho de um ecumenismo

ampliado e num projeto comum pela paz mundial.

4.2.1 Hospitalidade Eucaristica

A hospitalidade em si carrega a tensdo de sua subversdo — a hostilidade — a qual
possibilita um novo termo e uma nova experiéncia: hostia - esmagamento. O ser hdstia é
acolher em si o “aniquilamento” causado por outros (sofrimento fisico e/ou simbodlico) e
normalmente motivado pela recusa a um projeto®”®. O Evangelho permite percebermos essa
tensdo na vida de Jesus de Nazaré, o Filho de Deus — pois como anunciador de uma boa-
noticia encontrou interlocutores fechados para a graciosidade desse dom: o projeto do reinado
de Deus na vida da humanidade. Ele acolheu em si o drama da paixdo e da morte, mas
ressurgiu como esperanca. A hospitalidade eucaristica est4 ancorada nessa fonte inesgotavel:
o0 aniquilamento do Filho de Deus é respondido por Deus Pai, na acdo do Espirito, com uma
nova esperanca.

A hospitalidade eucaristica € uma experiéncia radical de abertura e de com-divisdo da
mesa eucaristica entre os cristaos, através da qual reconhecem a participa¢do dos membros de
uma determinada comunidade na ceia celebrada sob responsabilidade de outra comunidade. O
espaco da hospitalidade eucaristica nutre uma fraternidade ecuménica, que possibilita a

307), a qual o alimento, a vida e a companhia ganham um novo sabor. A refeicdo é composta de rituais, desde a
escolha e preparagdo dos alimentos, disposicéo dos convidados, modo de servi-los, etc. A historia da alimentagao
mostra com clareza de que modo a comensalidade solidificou e aperfeicoou a compreensdo humana da
hospitalidade: “mais do que a historia dos alimentos, de sua producao, distribui¢do, preparo e consumo. O que se
come ¢ tao importante quando se come, onde se come, como se como, com quem se como” (CARNEIRO,
Henrique. Comida e sociedade, p. 2.). A refeicdo é um evento social complexo (cf. MOORE, Mark. The Meals
of Jesus ), que expressa a solidificacdo de uma comunidade e a capacidade criativa do ser humano. Diante de
uma globalizacdo da indiferenca, exige uma analise da comensalidade, sobretudo porque a comensalidade esta a
mercé de novas posturas: fast-food e McDonald’s. O fast-food facilita a vida, mas distancia daquilo que d& cor e
sabor @ mesma: o contato com o outro, diferente irredutivelmente. O individualismo dos fast-foods repercute na
distribuicdo dos alimentos em escala mundial: 20% da populacdo detém 80% dos alimentos e 80% da populacao
detém 20% dos alimentos (Cf. BOFF, Leonardo. Comer e beber juntos, viver em paz, p. 25.). A desigualdade na
distribuicdo convida a uma reflexdo honesta e corajosa, que reconheca ser a fome um problema multidisciplinar
— ético, politico, econémico, religioso, etc. — e que requer a criacdo de novas alternativas para a erradicagdo da
fome e da miséria no mundo. Diante de tanta riqueza e vasta producéo é inadmissivel que pessoas passem fome
no mundo — talvez ao lado de nossas casas.

248 SUSIN, Luiz Carlos. Deus héspede, p. 16; GRASSI, Marie-Claire. Hospede, p. 55.
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intercomunh&o e a concelebragdo do mistério de Deus na eucaristia®*®. A hospitalidade
eucaristica é desenvolvida com dificuldades e conflitos, no &mbito teoldgico e pastoral, mas é
possivel vislumbrar passos significativos na elaboracdo de um espaco ecuménico aberto.
Portanto, é necessario recorrer a fonte do Mistério: Jesus de Nazaré, o Filho de Deus. Os
relatos do Evangelho nos permitem uma fundamentacgdo biblica da hospitalidade eucaristica
em trés momentos fundamentais, a saber: a Ultima ceia-refeicdo, o mistério pascal e o evento
de Emaus.

O coracdo da hospitalidade eucaristica esta na Ceia do Senhor compartilhada entre
irmdos(&s). A Ultima ceia-refeicdo de Jesus com os seus discipulos € uma ceia de amor, de
gratiddo e de entrega. Os evangelhos sinoticos (Mt 26, 20-29; Mc 14, 22-25; Lc 22, 14-23)
relatam que naquela noite inaugura-se 0 memorial de uma presenga: “fazei isto em memoria
de mim” — “isto é meu corpo e meu sangue entregue por vos”. A comensalidade de Jesus é
elevada a exceléncia: oferta de si mesmo — Ele é o anfitrido (na casa de outro) e Ele € o
alimento (para seus amigos). O evangelista Jodo (13, 1-20) completa a cena comensal com o
“ritual de purificacdo”, ou seja, o ritual intermediario da hospitalidade entre a porta e a mesa:
o ato de “lavar os pés”. E um gesto de humildade e de kénosis no servico disponivel ao outro.
A hospitalidade eucaristica requer a atitude de um despojamento despretensioso na diaconia
verdadeira e no anseio de compartilhar a vida e a mesa com o(a) irméo(a).

O evento pascal de Jesus — paixdo, morte e ressureicao - é a condicdo de um espaco
aberto em Deus (hospitalidade divina) para todos os seres humanos. E por causa do andncio
da Boa-Nova do Reino, que Jesus de Nazaré, o Filho de Deus, é condenado, massacrado e
executado na cruz. Ele compartilha a dor da injusti¢ca dos crucificados da terra e “carrega
sobre si” os dramas da humanidade. A cruz nao € o fim, mas o ponto de partida para um novo
relacionamento com Deus. A novidade do relacionamento esta na proximidade, no acesso a
partir do Filho e na ndo-vinganca do Pai, que diante da injustica para com o Filho nédo
aniquilou a humanidade, mas acolheu generosamente através da acdo de ressuscitar Jesus
dentre os mortos na acdo do Espirito. E a expressdo da hospitalidade genuina (hospitalidade
de Deus), gque se estende como possibilidade ao outro e interrompe a escala de hostilidade na
renuncia da vinganca e na manifestagdo de uma nova vitoria: “Deus vence sem vencidos™?°.

O evento de Emaus (Lc 24, 13-35) é uma experiéncia singular da presenca divina.
Diante da frustracdo de um projeto de vida ancorado na pessoa daquele que agora foi

%9 Cf. CONIC. Hospitalidade Eucaristica, p 1; BETHEUNE, Pierre-Francois de. L ‘ospitaliti. SOUZA, José
Carlos de. Ceia do Senhor e hospitalidade eucaristica; IGREJA CATOLICA ROMANA E IGREJA
LUTERANA. Hospitalidade eucaristica.

9 SUSIN, Luiz Carlos. Deus: 23-28.
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executado, o casal de Emaus (Cle6fas e sua esposa) decidem voltar. O caminho é marcado por
uma presenca € uma palavra que aquece os coragdes dos discipulos com “uma nova

hermenéutica” que desvela 0 mistério dos fatos®:

. A hospitalidade recebida pela palavra que
Ihes “fez tdo bem” emerge como compromisso de oferecer hospitalidade: “permanece
conosco”, que se completa na comensalidade. A centralidade no evento de Emaus é o
reconhecimento de Jesus: “ao partir o pao” (Lc 24, 30). Nao € apenas o reconhecimento de
um forasteiro que se fez companheiro, mas o reconhecimento da presenca de Deus, na atitude
fundamental de “partir e repartir o pao”. A hospitalidade eucaristica € uma experiéncia
genuina do compromisso com o outro na disponibilidade de compartilhar o que possui:
alimento, casa, tempo, etc.

Contudo, existem elementos “doutrinarios” sobre a hospitalidade eucaristica, que
foram refletidos pelo Conselho Nacional de Igrejas Cristds do Brasil (CONIC), a saber: 1)
presenca real, 2) sacrificio, 3) celebragdo, 4) transubstanciacao, 5) ministério e 6) relacdo da

eucaristia com a unidade®?

. Apresentamos uma reflex&o sintética de cada elemento, com uma
énfase na perspectiva catolica — acrescentamos a dimensdo escatoldgica da hospitalidade
eucaristica —, sem a pretensdo de esgotar o assunto nem resolvé-lo completamente, mas seguir
com uma disposicédo de discernir e criar um novo espago ecuménico.

A eucaristia é o evento da presenca real de Cristo nas espécies de péo e vinho — corpo
e sangue, expresso através do termo especifico, a saber: transubstanciacdo, que significa a
transformacéo pela acdo do Espirito Santo da substancia e ndo da forma das espécies, ou seja,
permanece pdo-vinho, mas tornou-se corpo-sangue de Jesus. Entre as Igrejas cristds ndo existe
um consenso terminoldgico, porém permanece uma questdo aberta sem empecilho para a
hospitalidade eucaristica. A fé na eucaristia — em um sentido estrito e sacramental — é o centro
e 0 cume da vida de fé na comunidade cristd. E uma presenca real de Cristo que alimenta e
promove horizonte de sentido. A fé cristd na eucaristia é expressa na conviccdo e na
esperanca: “Ele estd no meio de nos”.

A eucaristia é um evento da Trindade — Deus Uno e Trino -, que pela “visibilidade” do
Filho nas espécies eucaristicas mostra a esséncia da vida intra-divina, a saber: comunhdo e
relacdo desproporcionada (pericorese). E a experiéncia da proximidade de Deus na vida da
humanidade e que compromete o ser humano a buscar caminhos de comunh&o humana, a

partir do testemunho “na” e “através da” comunidade cristd. A ceia eucaristica € um espago

%1 SUSIN, Luiz Carlos. Deus hdspede, p. 16; CORREIA, Jodo Alberto de Sousa. A hospitalidade na costrucéo
da identidade cristé,
%2 CONIC. Hospitalidade Eucaristica. Disponivel em: www.conic.org;
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para celebrar a experiéncia de Deus na comunh&o com os(as) irméos(as), pois a comunhéo
intra-divina é inspiracéo e profecia para uma comunhdo inter-humana.

A eucaristia possui uma dimensao sacrificial. O sacrificio cruento do Filho de Deus na
cruz se atualiza a cada ceia refei¢do, de modo incruento nas espécies do péo e do vinho, sob a
acdo do Espirito. A cruz de Jesus em si € um drama e desnecessaria, mas a partir de si revela
a proximidade e o futuro de Deus com o ser humano através de um executado que assume em
si os dramas da humanidade e se oferece como dom-oblacdo—hostia de si mesmo, na entrega
responsavel e fiel ao projeto do Pai: andncio e inauguracao do reinado de Deus. A eucaristia é
um memorial (Lc 22,19; EG n 13) que conserva em si um “evento atualizado” — ndo é apenas
um evento passado — da oferta generosa do Filho de Deus em beneficio de toda a humanidade:
a proximidade com Deus.

A eucaristia € uma celebracdo contextual. Ela é a expressdo da capacidade humana de
compor ritos e rituais para expressar e encontrar-se com o Mistério divino, mas também é a
possibilidade humana de compartilhar 0 mesmo espago em uma experiéncia aberta e festiva
com outro: irmao(&) e Transcendente. E um espaco da presenca valorizada e enriquecida, o
qual, possibilita um horizonte de realizacdo humana. Nela estd implicada a comunh&o com o
Mistério, mas a comunhdo com a comunidade que testemunha através dos ritos, liturgias,
teologia, doutrinas e preceitos essa experiéncia genuina do Mistério divino.

A celebracdo da eucaristia € presidida por um ministro ordenado, que congrega a
comunidade e anima promovendo uma participacdo ativa na celebracdo do mistério de Deus.
O ministro do sacramento eucaristico € um servidor e presidente da hospitalidade, como tal é
uma testemunha fiel do mistério, mas ndo sendo sua condicdo — sobretudo de limites e de
pecados - um empecilho para Gragca sacramental: ex opere operato — 0 sacramento é eficaz em
si mesmo. O reconhecimento da validade ministerial € o maior empecilho para reconhecer a
validade do sacramento eucaristico — Ceia do Senhor. Existe um esfor¢o na compreensao e na
consolidacdo de caminhos possiveis, inclusive alguns desenvolvimentos estabelecem uma
distingdo entre ceia do Senhor em si e 0 ministério especifico.

A ceia eucaristica € uma realidade escatologica. Nela € nutrida a esperanca crista na
vinda definitiva do Senhor — Parusia (At 1, 11) e consumagéo da nova criagdo — “nossos céus
e uma nova terra” (Ap 21,1). A celebragdo eucaristica — espaco de memoria e de esperanca —
antecipa de modo “ndo pleno” esse espaco definitivo de Deus, no qual ndo havera mais
religido, nem templo, nem interrogacdes sobre o mistério divino: “Deus sera tudo em todos”
(1Cor 15, 28). A esperanca cristd de um futuro aberto em Deus esté relacionada ao profetismo

de um real compromisso com o reinado de Deus — sobretudo no socorro dos vulneraveis.



79

A eucaristia ¢ uma fonte da unidade cristd. E a mesa do amor compartilhado. Por isso,
€ necessario um passo ousado, que considere 0s espacos contextuais como espagos abertos ao
outro irmédo(a) — batizado em Cristo — porém, congrega em outro contexto determinado. A
plenitude da unidade cristd sera concretizada quando os contextos limitados ousarem viver
uma hospitalidade eucaristica como espaco aberto ao outro - semelhante ao espaco aberto do
mistério divino. Nesse sentido uma cancdo expressa a atitude esperada: “juntemos nossas
mesas e se vera no mundo um raio de esperanca. Deixemos as ofensas e chegard ao mundo a
paz tdo esperada. Sirvamos a comida e se terminara a fome, miséria e injustica. Cantemos a

) . . 253
alegria que ja se vé na terra a festa do amor”*™".

4.2.2 Comensalidade das religifes: um projeto comum

A comensalidade das religibes é uma experiéncia de eucaristia mais ampla, ndo
reduzida ao sacramental, mas vivida e testemunhada através de um “projeto comum” como a
experiéncia propria da vida de Deus na vida da humanidade. Toda comunhdo supde uma
unidade na fé, aqui recorremos a concepcdo de Carmine Di Sante: o Deus das religides é
presenca e compaix0®>*. N&o é nossa pretensdo problematizar a “ceia eucaristica” como
espacgo para pessoas de outras religides, pois ndo conseguimos um consenso fundamental em
ambiente ecuménico (participacdo de um cristdo da eucaristia presidida por outra Igreja) nem
intra-comunitario (casais de segunda unido), mas pensar a comensalidade das religies como
possibilidade de um futuro humano e religioso no compartilhamento de um “projeto comum”
para o bem de toda a humanidade.

A comensalidade das religides é a experiéncia de uma abertura fundamental ao outro,
no respeito a sua alteridade irredutivel. Nela ndo existe espaco para exclusdo, semelhante a
“mesa do Reino” anunciada por Jesus de Nazaré, o Filho de Deus. A mesa do Reino (Lc 14,
15-24; Mt 22, 1-14) é uma mesa escatoldgica®” e aberta para todos. Nela é possivel pensar
um Deus que ndo fecha seu espago para ninguém. A “imagem aberta da mesa” torna-se
inspiracdo para uma efetiva hospitalidade inter-religiosa, que cria espagos de um real encontro
no respeito e no reconhecimento O fato de “estar a mesa” com alguém nao significa
comunh&o plena nem acordo com o mesmo projeto. Por isso, € preciso superar as tentacdes

unilaterais na proposi¢édo de um caminho fecundo para a humanidade. Dentre muitos topicos

#% WORLD COUNCIL OF CHURCHES. Juntemos nossas mesas. In: 10th Assembly WCC “God of Life, lead
us to justice and peace. Disponivel em: http://wcc2013.info/en/resources/songs. Acesso em: Fevereiro 1, 2015.
24 D] SANTE, Carmine. Straniero nella bibbia, p. 28.

25 Cf. MONGE, Claudio. Stranieri con Dio, p. 136.
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da agenda das religi®es”®, podemos acentuar dois: a) compromisso sincero, a partir da
dimensdo hospitaleira das religides, de uma busca por caminhos de comunhdo — ecumenismo

ampliado; b) oferecer a humanidade um dom e um valor: a paz e a ndo-violéncia.

A. Ecumenismo ampliado: um compromisso de comunh&o

O ecumenismo ampliado é uma experiéncia de comunhdo, na disposicdo aberta ao
outro, reconhecido na diferencga irredutivel. O termo “ecumenismo” ¢ utilizado para expressar
a relacdo entre os cristdos, que fundamentalmente manifestam sua comunhdo atraves de
pontos fundamentais: Cristo, liturgia, sacramentos, comunidade eclesial, ministerios, etc. —
apesar de ndo possuir a mesma reflexdo teoldgica e doutrinal. Nem sempre o termo
“ecumenismo” foi utilizado para expressar a inter-relacdo crista, mas propriamente evoca um
senso de buscar sinceramente pontos em comuns - para superar o dissenso em um espago de
interacdo mutua. Portanto, pensamos em um ecumenismo ampliado, que “alargue os espagos”
— ndo restrito ao cristianismo — e acolha na mesma “busca comum” as diversas religides, no
compromisso de oferecerem a partir de si uma resposta relevante na constru¢do de “outro
mundo possivel”>’.

O ecumenismo ampliado é a condi¢do de um testemunho religioso, através de um
encontro das religides, nutridos por um bem-querer, na interacdo e no intercambio das
riquezas proprias como “dom” oferecido a humanidade. A positividade encontrada nas
religibes — através do direito adquirido — viabiliza o reconhecimento do valor e da
expressividade publica de cada contexto religioso, no exercicio de promover um sentido
humano para as pessoas como testemunha do mistério divino. Contudo, nem sempre as
relacGes religiosas intra e extra foram saudaveis — conflitos, guerras, intolerancias, etc.,

motivadas por preconceitos e fundamentalismos®®®. Existe uma explicacdo do percurso

%6 A agenda das religides afirmar o valor da vida humana, apresentar a0 mundo o sentido da existéncia humana,
promover a educacgdo e a préatica do respeito matuo, do didlogo, da convivéncia pacifica e da cooperacéo entre as
diferengas; explicitar mais e melhor o que hd em comum; viver e fortalecer a compaix&o; afirmar juntas os
valores que constroem a paz no mundo; promover o valor e o cuidado da cria¢do; contribuir para a construcéo e
promoc¢do da cidadania; moldar novos comportamentos, com prevaléncia da ética, do respeito, da escuta do
outro, da toleréncia, da diversidade cultural e religiosa, das minorias religiosas, da pluralidade, dos direitos
humanos culturais e religiosos (Cf. WOLFF, Elias. Unittatis Redintegratio, Dignitatis Humanae, Nostra Aetate:
textos e comentarios, p. 19-20).

%7 |Lema do Férum Social Mundial. Disponivel em: http://www.forumsocialmundial.org.br. Acesso em: 20 fev.
2015.

%8 O fundamentalismo é uma postura absolutista e universal, fechada em si mesma e ndo permite ser
guestionada. N&o é um privilégio da esfera religiosa, mas atinge outras esferas como tecnologia, economia,
politica, ciéncia, etc. E a atitude do ndo reconhecimento do outro, em sua alteridade irredutivel. Ele é uma
resposta ao medo de perder a identidade, pois é mais seguro manter-se em determinadas convengdes e normas,
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embaragoso nas relacdes religiosas, mas ndo é possivel legitimé-lo teologicamente, a saber:
agir violentamente “em nome de Deus ou da religido”.

O ecumenismo ampliado ¢ um “ambiente” de conscientizagdo da perversidade259 que
marcou a historia religiosa. Através dele compfem-se caminhos criativos de perddo e
reconciliagdo, na superagédo dos conflitos e na transformagéo de brigados em parceiros de um
“projeto comum”. O perdao ndo é esquecimento do passado, mas a possibilidade de um futuro
com o0 outro no presente. Ele ndo é um sentimento — normalmente relacionado ao
“esquecimento” do acontecido, que dificulta o exercicio do perddo —, mas uma atitude

3

consciente e amorosa, que confere um “voto de confianca” a fundo perdido aquele que
praticou algum mal. Com efeito, diante dessa “nova parceria” € que 0s lagos — com gestos e
palavras — sdo tecidos e reafirmados: o processo de reconciliacdo, cura dos distantes.

O ecumenismo ampliado ¢ fundamentado no anseio pela “Realidade ltima”?®, ou
seja, ela € o ponto em comum para a “unidade inter-religiosa”. O infinito é um anseio
humano, que permite a cada contexto religioso “nomear” e expressar ao seu modo sua
experiéncia mais radical com o Mistério transcendente. A “Realidade ultima” em si €
Absoluta, mas a partir de si interage com os multiplos contextos religiosos, pois em seu
Mistério inesgotavel extrapola todas as representacdes: o Deus das religides é encontro de
muitos nomes, de muitas faces e de muitos caminhos. Nenhum contexto religioso em si sera
capaz de expressar a plenitude do Mistério, mas apenas aprofunda-lo através do encontro
aventurado pelos muitos caminhos e nomes, que expressam com simplicidade e honestidade a

maultipla presenca na vida humana através de uma complementariedade assimétrica

B. Paz e Nao-violéncia: um dom e um projeto para a humanidade

do que se arriscar pelo movedigo da hermenéutica e do encontro com o outro. O encontro com 0 outro é um
risco, de nem sempre possuir a razdo de tudo. O fundamentalismo absolutiza e universaliza aquilo que é
particular. Ele é uma atitude “doentia” dos fundamentos. O problema ndo sdo os fundamentos, mas a maneira no
qual sdo interpretados. E diante de uma hermenéutica fechada em si mesmo que o fundamentalismo perde a
capacidade de interpretar na vitalidade prépria do fundamento. (Cf. TERRIN, Aldo Natale. O Sagrado off limits,
p. 43-67).

% Nao vamos aprofundar os elementos histéricos e teoldgicos envolvidos na questdo, pois existe uma
bibliografia consolidada e que sumariamente indicamos, a saber: BINGEMER, Maria Clara. Violéncia e
Religido; BINGEMER, Maria Clara. Violéncia, crime e castigo; FURST, Alfons. Paz na terra?; PIKAZA,
Xabier. Violéncia e didlogo das religides; LAMPE, Armando. Intolerancia religiosa contra o pluralismo
religioso na histéria latino-americana; SILVA, Clemildo; RIBEIRO, Mario. Intolerancia religiosa e Direitos
humanos; BAUMANN, Gerlinde. Entender as imagens divinas da violéncia no Antigo Testamento; OLIVEIRA,
Irene; ECCO, Cldvis. Religido, violéncia e suas interfaces; HORSLEY, Richard. Jesus e a espiral da violéncig;
OLIVEIRA, Flavio Martinez de. A violéncia no Novo Testamento. Razédo e Fé; OLIVEIRA, Flavio Martinez de.
A violéncia no Novo Testamento.

20 GEFFRE, Claude. De Babel a Pentecostes, p. 17; DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia cristd do
pluralismo religioso, p. 353-385.
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A paz é um anseio humano, que encontra na hospitalidade um caminho para sua
realizacdo. Ela ndo é uma utopia sem militdncia, mas ndo é uma tarefa sem mistica. Ela é
reconhecida como experiéncia integral humana em interdependéncia com todo tipo de vida na
terra. Ela ndo € um bem antropocéntrico, mas um valor cosmoldgico e teoldgico. A definicédo
de paz pela Carta da Terra permite a integralidade dessa dinamica: “a paz ¢ a plenitude que
resulta das relagbes corretas consigo mesmo, com outras pessoas, outras culturas, outras
vidas, com a Terra e com o grande Todo do qual somos parte”261. Ela emerge como uma
urgente necessidade humana, devido aos altos indices de violéncias — com toda a sua
complexidade - que assombram o cotidiano da existéncia. O mapa da violéncia e os meios de
comunicagéo sociais permitem uma visibilidade do fendmeno no submundo da sociedade com
“pretensdo de onipoténcia”: ndo existe o que fazer — a violéncia sempre vence.

Umberto Eco®®? contrapde uma paz universal com a compreensdo de uma paz local,
ndo propriamente um territério, mas um lugar fonte de inspiracéo e de caminhos criativos para
sua realizacdo. Com isso, as religides sdo consideradas locais para ousar “imaginar a paz”,
como um dom para a humanidade, inclusive como condi¢ao possivel de uma “paz social”,
como propde Hans Kiing: “Nao havera paz nas nagdes sem paz nas religides”?®. As religides
nem sempre promoveram desde si uma sociedade de paz, mas insistir com elas consiste na

valorizagdo do potencial de “sentido” para 88% das pessoas no mundo®®*

- ndo sdo apenas
cifras e estatisticas, mas pessoas que confiam a sua vida em um determinado ou
indeterminado contexto religioso, que Ihe promove sentido para a existéncia.

Desde os atentados terroristas em Nova York no dia 11 de setembro de 2001,
relacionado com o islamismo, o cenario mundial acerca das religies ganhou algumas vozes
que desacreditam na potencialidade das religides na promocdo efetiva da paz. A critica é
severa, mas plausivel e relevante, desde que ndo tomada de modo unilateral. Portanto
auxiliam as religiGes no exercicio de autocritica e na reelaboracdo de caminhos para a
promocdo da justica e da paz. Contudo, foi publicado pelo Pew Research Center um relatorio
sobre a hostilidade religiosa no mundo, intitulado: Religious Hostilities Reach Six-Year
High?®®, mostrando 0 aumento gradativo do fendmeno e alcancando em 2012 seu maior

indice: 33%. O relatério ndo apresenta uma hermenéutica especifica dos dados, mas permite

%61 Carta da Terra, 16.f . Disponivel em: www.cartadaterrabrasil.org. Acesso em 10/12/2014

262 ECO, Umberto. Definigdes a proposito da paz e da guerra, p. 45.

263 KUNG, Hans. Projeto de uma ética mundial, p. 129-133.

264 CENTER FOR THE STUDY OF GLOBAL CHRISTIANITY. Christianity in its Global Context, 1970-2020
Society, Religion, and Mission.

%5 pEW RESEARCH CENTER, Religious Hostilities Reach Six-Year High.
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uma visibilidade de diversas hostilidades: obrigar alguém a abragcar a fé, assédio das mulheres
com vestimenta religiosa, terrorismo, violéncia sectéria.

As religides precisam assumir um “projeto comum” na construcdo de caminhos
criativos para a paz e oferecé-la como dom de sua presenca na humanidade. Existem muitas
acOes em escala mundial, mas é preciso que esses trabalhos sejam compartilhados e colocados
numa mesma rede. O caminho da paz estd na forca da com-divisdio — ambiente da
hospitalidade. As religides precisam reconhecer os conflitos que no decurso da historia
poderdo surgir, mas o importante é propor caminhos de paz — que rompa com as
desigualdades sociais e religiosas, superando os conflitos no exercicio do amor, da
compaixdo, da justica, etc. Existe uma vasta bibliografia sobre os estudos de paz**®, no
entanto, vamos apresentar uma sintese da concepcdo judaico-cristd sobre a paz e dos
contextos orientais sobre a ndo-violéncia.

A paz no contexto judaico-cristdo é compreendida como um dom e uma tarefa, espaco

de celebragdo e militancia, um bem escatol6gico®®’

. A confrontacgdo dos trés termos shalém,
eirene e pax romana, que Sdo recorrentes para expressar a paz, permite um aprofundamento
teoldgico da paz — expressa especificamente no vocabulo shalém. Ndo é simplesmente
auséncia de guerra (eirene) nem a preparacdo para a mesma (pax romana), mas uma
experiéncia complexa que expressa a plenitude realizada por Deus na vida humana — em
ambas as esferas individual e social — como manifestagdo da sua presenca e bengéo, a saber:
bem-estar, salde fisica, boas relacBes sociais, prosperidade, contentamento ao partir e ao
adormecer, etc. E um vocabulo utilizado no culto e que encontra na Béncéo de Aardo (Nm 6,
22-24) a sua mais alta expressdo: “o Senhor te dé a paz”. Devido & historia de opressdo dos
israelitas — sobretudo no Exilio da Babil6nia -, 0 shaldm se torna aspiracdo mais profunda e
objeto de esperanca escatologica.

No Novo Testamento cumpre-se a esperanca escatolégica do shalém através do evento
Jesus de Nazaré, o Filho de Deus. Ele é o shalém de Deus (Ef 2, 14), que por obras e palavras
proporcionou as pessoas que dele se aproximavam os “beneficios” do shalém: bencéo,
felicidade, insercdo social, saude fisica, libertacdo, reconciliacdo, restauracdo da dignidade,

etc. Ele com sua entrega total e incondicional ao projeto do Pai — o reinado de Deus,

%6 NOUWEN, Estrada para a paz; BINGEMER, Maria Clara. Cultura da paz e prevengdo da violéncia;
GUIMARAES, Marcelo R. Educagdo para a paz; BOFF, Leonardo. Virtudes para um outro mundo possivel:
comer e beber juntos, viver em paz; NOUWEN, Henri. Trabalho pela paz; CNBB. A paz ¢ fruto da justica;
FURST, Alfons. Paz na terra?; SOTER. Religides e Paz Mundial; BEOZZO, José; FRANCO, Cecilia. Curso de
verdo XXV: religides construtoras de justica e de paz.

7 SUSIN, Luiz Carlos. Os suaves herdaréo a terra. Paz e ndo-violéncia num mundo de conflitos.
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transformou as distancias - humana e divina - em mutua proximidade, para que o ser humano
encontrasse espacos humanos para superar todas as distancias humanas.

O evento pascal ¢ a radicalizacdo do shalébm em sua dimensdo escatologica e como
valor fundamental do Reino de Deus: o Crucificado-Ressuscitado manifesta em si e através de
si a plenitude do shalém, adentra o espaco fechado onde estavam os discipulos e comunica-
lhes: “A paz esteja convosco” (Jo 20,19). O evangelista Jodo expressa que a “paz” ofertada
por Jesus ¢ uma paz diferente: “Deixo-vos a paz, dou-vos a minha paz. Nao é a maneira do
mundo que eu a dou” (Jo 14, 27). Nao ¢ a mesma paz do mundo romano, que impde uma
“seguranca” e interrompe os conflitos na forca militar (pax romana). O shaldom ofertado por
Jesus exige uma postura responsavel diante do outro, no qual, ndo ignora os conflitos, mas
busca caminhos criativos para um amor responsavel pelo outro: “ninguém tem amor maior do
que aquele que d& a vida pelos seus amigos” (Jo 15,13).

Os evangelhos sindticos ndo sdo explicitos na dimensdo “ofertada” do shaldm em
Jesus de Nazaré, mas possuem uma riqueza correlata-complementar da perspectiva joanina. A
relacdo complementar na compreensdo do shalém estd expressa no “sermdo do monte”,
especificamente narrado por Mateus 5 -7. Existe uma “bem-aventuranga” explicita da paz,
que é compromisso para tornar-se filho de Deus: “Felizes os que promovem a paz, porque
serdo chamados filhos de Deus” (Mt 5, 9). O shalébm é um compromisso da comunidade que
cré, como resposta ao dom oferecido no amor responsavel pelo outro, que encontra a sua
radicalidade fundamental no “amor aos inimigos” (Mt 5, 44). A militdincia de um “amor
escandaloso e radical” ¢ a possibilidade de um espaco aberto para o outro. O amor ndo é um
sentimento, mas é uma op¢do radical por alguém — que na dindmica do Evangelho é alguém
desprezivel e inimigo — e sua felicidade, através do qual, vivem numa mdtua responsabilidade
no cuidado e no servico desinteressado.

Por isso, a pratica do shaldbm como dom de Deus e do Ressuscitado ndo € passividade,
mas ardor profético que diante das injusticas e desigualdades humanas-religiosas aponta
caminho para uma superacgdo real e a erradicacdo definitiva. O shalém nédo é utopia. Ele é a
esperanca de um futuro aberto, no qual o ser humano desperta de seu egoismo individualista e
percebe no semelhante a parceria de uma existéncia digna e justa, na inter-relagdo humana e
com todo tipo de vida na terra (paz cosmica), como fonte inesgotavel da presenca de Deus. A
militancia profética ndo é indiferente ao horizonte escatologico do shalém, mas acolhe no
“agora” a disposi¢do de transformar acolhendo as centelhas da nova criagdo - na paz e na

hospitalidade de Deus.
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As religides orientais sdo expressdes de uma histdria religiosa milenar e que adentrou
fundamentalmente o espaco cultural numa mutua relacdo. Elas sdo expressdes de uma riqueza
ainda ndo aprofundada. Elas sdo contextos religiosos diverso dos contextos ocidentais. Elas
contribuem na elaboracdo de um projeto comum, oferecendo como dom para a humanidade: o
principio da ndo-violéncia. E um principio que emerge como processo e anseio de libertagéo.
E expressdo indiana de uma opgdo fundamental: resistir sem violéncia. Ele foi desenvolvido
por Mahandas Karamchand Gandhi (1869-1948), através de dois termos especificos, a saber:
ahimsa e satyagraha.

A ahimsa é um termo j& utilizado na tradicdo hindu e significa fundamentalmente a
disposicédo de renuncia de toda forma de violéncia. Ela é tanto um método quanto um estilo de
vida, existindo um lago inquebravel entre os fins perseguidos e os meios utilizados®®®. Ja
“satyagraha” é um termo utilizado por Gandhi para expressar a forca substituta da violéncia,
a qual significa a firmeza da verdade, cujas raizes mais profundas sdo encontradas no amor e
na compaixdo ilimitada — que supera a agitacdo das paixdes, dos desejos e dos apegos e
coloca-se na dindmica cuidadosa e disponivel ao outro. A firmeza da verdade ¢ uma fonte de
inspiracdo para aquele que se torna portador da “ndo-violéncia™*®.

O principio que traz 0 nome de satyagraha veio a luz antes mesmo que se tivesse
encontrado o nome que o designaria. Na verdade, quando nasceu, eu préprio era
incapaz de defini-lo. Mesmo em gujrate, nés nos serviamos da expressao inglesa
resisténcia passiva, para designar esse principio. Quando, no decurso de uma
reunido publica de europeus, compreendi que as palavras resisténcia passiva tinham
um sentido demasiado estreito; que elas eram empregadas para designar as armas
dos fracos; que podiam caracterizar-se pelo édio e que nada impedia que se
traduzisse pela violéncia, ndo pude fazer outra coisa sendo erguer-me contra todas
essas declaraces para explicar a verdadeira natureza do movimento indiano. Era
claro que os indianos precisavam descobrir uma palavra nova para designar a sua
luta. Por mais que martirizasse o cérebro, foi-me impossivel encontrar um termo
novo. Ofereci, entdo, um prémio ao leitor do Indian Opinion que apresentasse a
melhor sugestdo. Afinal, foi Maganlal Gandhi que forjou a palavra sadagraha (de
sat, verdade, e agraha, firmeza) e que obteve o prémio. Mas, para clareza maior,
mudei a palavra para Satyagraha que, depois, tornou-se vocabulo corrente em

gujrate para designar nossa luta

Concluindo, a hospitalidade inter-religiosa € uma experiéncia possivel, que viabiliza
um futuro encontro respeitoso e fecundo entre as religides, a partir da dupla com-divisao: vida
e mesa. A com-divisdo de vida supGe uma mudanca na dimensédo dialdgica das religifes, ndo
fundamentada nos sistemas religiosos, mas nas pessoas que creem e que buscam um encontro

real na superacdo dos medos através de uma abertura livre e acolhedora, promovendo um

%8 GUIMARAES, Marcelo Rezende. Educagéo para paz, p. 70.
2% TERRIN, Aldo Natale. Introdug&o ao estudo comparado das religides, p. 216
2" GANDHI apud GUIMARAES, Marcelo Rezende. Educagéo para paz, p. 67- 68.
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respeito e um reconhecimento mutuo no testemunho da “Verdade” divina. O caminho trilhado
na com-divisdo de vida é plenificado com a com-divisdo de mesa, ecumenicamente a partir da
hospitalidade eucaristica e inter-religiosamente a partir de um projeto comum em beneficio
da humanidade, que nesta pesquisa indicamos com duas propostas, a saber: 1) compromisso

de comunhéo; 2) paz e ndo-violéncia como um dom das religides.
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5 CONCLUSAO

A hospitalidade é uma experiéncia humana que, testemunhada através das culturas,
expressa a genuinidade das relagfes humanas. Ela é uma acolhida incondicional ao outro —
necessitado ou convidado — reconhecido em sua alteridade irredutivel. Ela é portadora de uma
ambiguidade: pode transforma-se em hostilidade, pois ndo comporta a priori a garantia de
uma relacdo saudavel. Ela € nutrida por ritos especificos, mesmo sem uma norma definitiva —
“leis ndo escritas” — mas permitem uma delimitacdo dos protagonistas (anfitrides e hdspedes)
e dos gestos esperados (acolher, hospedar, alimentar, entreter, despedir) em um real encontro
humano, com uma dimensdo transformativa na correspondéncia assimétrica dos mesmos,
promovendo uma relagdo reciproca do intercambio de dons.

A hospitalidade ¢ uma experiéncia religiosa, que encontra numa “memoria cultural”
sua expressdo na theoxenia — a visita de uma divindade, que testa a hospitalidade humana. Na
“memoria religiosa” da tradi¢ao biblica encontramos uma expressividade singular. Ela ¢ um
evento € uma memoria, que se manifesta como superagdo do “dever sagrado” através do
exercicio amoroso e misericordioso, movido pelo senso de justica. Ela € um evento gracioso
de Deus na vida da humanidade e uma pedagogia responsavel no encontro real e no cuidado
para com o outro. Os exemplos de Abrado e Jesus expressam como a hospitalidade humana-
divina cria um espaco humano, solidario e ampliado, na perspectiva de Deus e na
disponibilidade ao outro, sobretudo os vulneraveis.

A hospitalidade inter-religiosa é uma atitude esperada entre as religides, pois encontra
sua vitalidade no fendmeno humano e nas raizes religiosas mais profundas. Ela é uma forca
dindmica (alma) encontrada em cada contexto religioso, expressando a seu modo 0S anseios
mais profundos: ser acolhido por um Transcendente e pelo semelhante. Ela ¢ o “ambiente”
favoravel de um real encontro entre as religides — encontro de pessoas que creem. Nele ndo
existe sobreposicdo, mas respeito e reconhecimento mutuo dos elementos constitutivos de
cada contexto religioso. Com isso, 0 encontro inter-religioso possibilita ndo a perda
inconsequente da identidade, mas o alargamento da prépria identidade na simples experiéncia:
0 espaco sagrado do outro permitiu um novo e melhor olhar sobre o proprio contexto.

A hospitalidade inter-religiosa é uma com-divisdo, que promove um horizonte desde
as religides e permite uma mudanca de mentalidade: o outro ndo é inimigo, mas é
companheiro. Essa € uma mudanca radical, que implica o compartilhamento de elementos

constitutivos, ndo com a pretensdo de proselitismo, mas com a pretensdo de enriquecimento
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matuo. A aventura pelo universo do outro é a possibilidade de perceber-se melhor. A razéo é
simples: nenhuma religido é portadora exclusiva e absoluta do mistério divino. Portanto exige
um esvaziamento (kénosis) nao de significado, mas de intencédo pretensiosa para acolher com
generosidade e com largueza o dom conferido pelo outro.

A hospitalidade inter-religiosa ¢ um testemunho, expresso por um “ecumenismo” nao
restrito aos cristdos, mas estendido a todas as pessoas religiosas como testemunhas auténticas
de uma busca comum pelo mistério inesgotavel. E um testemunho de comunh&o, nutrido por
um bem-querer e uma disposicao radical para superar os conflitos (historicos e atuais), através
do perdéo e da reconciliagdo. O perddo nao € um sentimento, mas uma decisdo de permitir um
futuro ao outro no presente. Nao é um processo simples, mas necessario para criar um espaco
fecundo entre as religiGes e uma presenca saudavel na sociedade pluralista com coeréncia e
relevancia.

A hospitalidade inter-religiosa € um compromisso, que busca responder a partir de um
projeto comum 0s anseios da sociedade. O compromisso € a consciéncia da presenca saudavel
e do dom ofertado em beneficio da humanidade. Com isso, acontece um despertar religioso
para outras dimensdes, tdo importantes quanto a dimensao religiosa, mas que muitas vezes sao
negligenciadas. A sociedade espera das religifes, sobretudo no que tange a respostas
corajosas e criativas, para resolugdo de conflitos, combate a injustica, a miséria, a
desigualdade. Os topicos da agenda inter-religiosa se multiplicam, mas poderiamos sintetizar
com um anseio: paz e ndo-violéncia. Ela ndo é uma utopia sem militdncia, mas ndo é uma
tarefa sem mistica. Ela € reconhecida como uma experiéncia integral humana em
interdependéncia com todo tipo de vida na terra.

A hospitalidade inter-religiosa ¢ um caminho aberto. N&o foi nossa pretensdo esgotar
0 assunto, pois ainda existe muito caminho pela frente, mas cabe salientar como foi
proveitoso e inspirador o percurso transcorrido até o momento. Ele é um caminho de
conversdo cotidiana, através da descoberta desse tesouro, que ndo deve ser enterrado. O
proximo passo na aventura de pensar o encontro necessario entre as ‘“pessoas que creem”
pode ser uma continuidade na reflexdo teoldgica com uma contribuicdo da teologia trinitaria,
uma vez que nao € possivel pensar um Deus Trino na soliddo de seu mistério inesgotavel, mas
no compartilhamento de uma relacdo, nutrida pelo respeito as alteridades entre as pessoas
divinas. O encontro intratrinitario (pericorese) é inspiracdo para a pratica consciente e

coerente de um real encontro humano e religioso. Mas esse é outro capitulo.
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