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RESUMO

Esta tese tem como objetivo caracterizar a Igreja Catdlica Siro-Malabar a partir de seus
elementos especificos, tanto através de suas particularidades cristologicas quanto pelo estudo
de seu caminho teoldgico e de suas interagdes dialdgicas com o catolicismo romano e com o
hinduismo, contrastando essa Igreja indiana com a Igreja Romana, com a qual estd em
comunhdo, especialmente abordando a nogdo de advaita (ndo dualidade) encontrada nesse
“outro cristianismo” da India, com especial enfoque em sua cristologia siriaca-indiana. Como
ponto de equilibrio interpretativo, foi utilizado o pensamento de Raimundo Panikkar como
referéncia no tocante ao didlogo inter-religioso e, especialmente, na abordagem da dinamica
advaita, ndo dual, do cristianismo. O intuito ¢ compreender melhor os pilares religiosos da
Igreja Siro-Malabar e contrastar essa compreensdo com o entendimento dos elementos catdlicos
romanos, comparando elementos doutrinarios e delineando o contexto religioso siro-malabar
em sua tradi¢do, sua contemporaneidade e sua ideia de catolicidade. Na vivencialidade
quotidiana dos siro-malabares, estdo presentes elementos liturgicos, religiosos e filosoficos que
extrapolam os templos. Sua vivéncia cristd e suas manifesta¢des culturais demonstram que ha
“outro cristianismo”, na India, cujos integrantes percebem suas vidas como sendo iluminadas
pelo Cristo, porém dentro de uma integralidade cosmoldgica e tendo como modelo de vida, de
fé e de carater moral o apdstolo Sdo Tomé, de onde tiram inspiragdo para trilhar seu “Caminho
de Sao Tomé” (Mar Thoma Margam). Como substrato para essa compreensao, foi realizada
uma comparagdo entre a trajetoria tomesina indiana, que nesta tese ¢ chamada de “via
tomesina”, com a trajetdria percorrida com mais efetividade pelo cristianismo romano, chamada
aqui de “via paulina”. A estrutura desta tese elenca as “veredas” percorridas pela Igreja Siro-
Malabar nos campos historico, filosofico, cristologico e teologico, sendo que a cristologia siro-
malabar foi abordada em sua relagdo prosopdnica com a realidade, ou seja, envolvendo a
pluralidade e a alteridade contidas na ideia de prosopon, juntamente com a perspectiva do Cristo
como um avatara ¢ a ideia de advaita (ndo dualidade), em um interlagamento entre o humano

e o divino.

Palavras-chave: Cristianismo dos Cristios de Sdo Tomé. Teologia e Liturgia. India e
cristologia. Advaita. Igreja Siro-Malabar.



ABSTRACT

This thesis aims to characterize the Syro-Malabar Catholic Church from its specific elements,
both through its Christological particularities and through the study of its theological path and
its dialogic interactions with Roman Catholicism and Hinduism, contrasting this Indian Church
with the Roman Church, with which it is in communion, especially addressing the notion of
advaita (non-duality) found in this “other Christianity” of India, with a special focus on his
Syriac-Indian Christology. As a basis of interpretative balance, the thought of Raimundo
Panikkar was used as a reference regarding inter-religious dialogue and, especially, in the
approach of the advaita, non-dual dynamics of Christianity. The aim is to better understand the
religious pillars of the Syro-Malabar Church and contrast this understanding with the
understanding of Roman Catholic elements, comparing doctrinal elements and outlining the
Syro-Malabar religious context in its tradition, its contemporaneity and its idea of catholicity.
In the daily life of the Syro-Malabar’s, liturgical, religious and philosophical elements are
present that go beyond the temples. His Christian experience and cultural manifestations
demonstrate that there is “another Christianity” in India, whose members perceive their lives as
being enlightened by Christ, but within a cosmological integrality and taking St. Thomas as a
model of life, faith and moral, from where they draw inspiration to live their “Mar Thoma
Margam”. As a substrate for this understanding, a comparison was made between the Indian
Tomesian path, which in this thesis is called the “thomasine way”, with the path taken more
effectively by Roman Christianity, called here the “pauline way”. The structure of this thesis
lists the "paths" traveled by the Syro-Malabar Church in the historical, philosophical,
Christological and theological fields, at the same time Syro-Malabar Christology was
approached in its prosoponic relationship with reality, that is, involving plurality and alterity
contained in the idea of prosopon, together with the perspective of Christ as an avatdra and the

idea of advaita (non-duality), in an interlacing between the human and the divine.

Keywords: Christianity of the St. Thomas Christians. Theology and Liturgy. India and
Christology. Advaita. Syro-Malabar Church..
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INTRODUCAO

Desde a graduagio minhas atengdes ja se voltavam para o cristianismo na India. Em
muitas disciplinas fiz trabalhos sobre nestorianismo, cristdos tomesinos, religiosidade indiana,
etc. As origens do cristianismo e suas caracteristicas orientais sempre atrairam minha atengao.
Academicamente, no entanto, senti necessidade de me aprofundar no conhecimento do contexto
religioso oriental, o que me levou a entrar no Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia da
Religido da UFJF (PPCIR), no Programa de Mestrado.

Minha dissertagdo de mestrado versou sobre o Cristianismo na India: os cristios de Sdo
Tomé, sua constitui¢do, suas tradi¢des e suas praticas religiosas, sob a orientacdo de Dilip
Loundo. Esta tese que agora apresento, portanto, ¢ uma continuacdo dos meus estudos
anteriores sobre o cristianismo na India, que se iniciaram na graduagio e me conduziram ao
doutorado em Ciéncia da Religido.

Depois de concluido meu mestrado, o qual me permitiu obter uma perspectiva da
constitui¢do da comunidade dos Cristdos de Sdo Tomé, vislumbrei a oportunidade de fazer um
recorte contemporaneo de uma de suas Igrejas no doutorado. Escolhi, para ser meu objeto de
estudo, a Igreja Catolica Siro-Malabar, uma das denominacdes confessionais indianas cujos
membros pertencem ao grupo de Cristdos de Sdo Tomé. Trata-se de Igreja indiana que possui
os atributos de ser herdeira de um cristianismo associado a atuag@o dos apostolos de Jesus
Cristo, e mais diretamente ao apostolo Sdo Tomé. Hoje, ela esta em comunhio com a Igreja
Catolica Romana, sob a lideranga espiritual do Papa.

O que desde o inicio mais me chamava a atengdo no cristianismo indiano inspirado por
Sdo Tomé ¢ que esse caminho religioso manteve preservadas certas caracteristicas de um
cristianismo original, caracteristicas essas relacionadas a uma maneira unica de lidar com os
ambitos pessoal e comunitario, moral e doutrinario. Essa maneira peculiar de vivenciar a
religido tem um nome: Mar Thoma Margam, traduzido como “Caminho de Sdo Tomé” ou “Lei
de Tomé”, cuja vivéncia cotidiana se mostra através de um relacionamento intimo-coletivo com
a fé cristd e com o cosmos, com a natureza e com as escrituras consideradas sagradas, com a
vida do dia-a-dia e com a liturgia, inseparavelmente.

Esse cristianismo profundo, também chamado de cristianismo tomesino indiano, remete
sua historia ao apodstolo de Jesus que teria tocado as chagas de Cristo e comprovado sua
ressurrei¢do: Sdo Tomé Apostolo. O cristianismo tomesino indiano, portanto, ¢ uma extensao
da tradi¢@o tomesina que € tipicamente oriental, a qual atingiu até o Extremo Oriente (China e

Japdo), tendo sido levada para 14 por religiosos ditos nestorianos. Na India, o cristianismo
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tomesino adquiriu caracteristica Unicas, derivadas da cultura local e da forma oriental de
adorag@o, e se tornou também tipicamente indiano.

Nestorianismo ¢ um termo que remete a cristologia atribuida ao Bispo Nestorio de
Constantinopla, originario da Escola de Antioquia, na Siria. No séc. V, os concilios de Efeso
(431 d.C.) e de Calcedodnia (451 d.C.) condenaram as ideias do Bispo Nestorio. Nesse processo
de condenacédo, Nestorio foi banido e suas ideias foram consideradas heréticas. Mas nem todos
aceitaram o banimento das ideias nestorianas. Os cristdos afiliados a Igreja de Edessa, da Siria
Oriental, e da Pérsia, ambos locais onde Sdo Tomé era reverenciado, se separaram da Igreja
ligada ao Império Romano e estabeleceram sua sede no Império Persa, no chamado Cisma
Nestoriano. Na cidade de Babilonia, que ficava perto de Bagda, no atual Iraque, esses cristios
fundaram uma Igreja tendo como patronos Sdo Tomé e os religiosos/santos tomesinos Mar
Addai (ou Tadeu de Edessa) e Mar Mari. De maneira geral, o cristianismo ao leste do
Mediterraneo gravitou em torno da chamada Igreja do Oriente, dita nestoriana.

Muitos cristdos persas-babilénicos, entre os sécs. IV e VIII, migraram para a India e
aumentaram ou criaram efetivamente a comunidade cristd tomesina existente no Malabar,
levando para 14 o cristianismo nestoriano, um cristianismo condenado como herético pelo
cristianismo imerso no Império Romano, mas que permaneceu atuante no Oriente, sobretudo
na Caldeia, na Pérsia e na India, € vigorou como doutrina usual entre os cristdos até o final do
séc. XV no subcontinente indiano. Nesses primeiros quinze séculos, diga-se, a maioria dos
cristdos tomesinos praticava o Rito Siriaco Oriental (edesseno).

Em 1498, Vasco da Gama chegou ao litoral indiano da Costa do Malabar, em Calicute.
A partir de entdo, os europeus da Igreja Catdlica Romana se estabeleceram na India. Nos
séculos seguintes, ocorreram fusdes, associagdes e divisdes entre os Cristdos de Sdo Tomé.
Perante a tentativa de hegemonia por parte dos catolicos romanos, em 1653 dois grandes grupos
de Cristdos de Sdo Tomé se dividiram. Um grupo separatista se aproximou dos cristdos que
praticavam o Rito Antioqueno (Siriaco Ocidental), fortalecendo os lagos com a Siria, e outro
grupo tentou manter suas origens em conjunto a atividade da Igreja Catolica Romana. Depois
dessa primeira grande divisdo, outras ocorreram até chegar a configuragdo atual das
denominacdes tomesinas na India.

Do primeiro grupo, surgiram posteriormente as seguintes denominagdes religiosas:
Igreja Ortodoxa Siriaca Malankara, Igreja Siria Jacobita Cristd, Igreja Evangélica Sdo Tomé,
Igreja Martomita, Igreja Independente Siria Malabar e Igreja Catdlica Siro-Malankara
(mantendo o Rito Antioqueno), que hoje esta em comunhio com a Igreja Siro-Malabar e com

a Igreja Romana.
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O segundo grupo decidiu continuar suas praticas litiirgicas coexistindo com a Igreja
Romana (de Rito Latino) até o séc. XIX, época em que a Igreja Catdlica Siro-Malabar (que sera
estudada nesta tese) e a Igreja Assiria do Oriente (ou caldaica) se tornaram independentes, esta
ultima se colocando como representante eclesial do antigo cristianismo nestoriano de origem
caldaica (nd3o obstante outras Igrejas, como a propria Igreja Siro-Malabar, também
considerarem o Bispo Nestorio como um dos seus inspiradores). Com o passar do tempo, o
termo “nestoriano” se tornou pejorativo € um tanto xen6fobo, além de ser evitado, mesmo
porque aquilo que o Ocidente chama de “heresia nestoriana” para o Oriente se tratou de uma
forma confusa de interpretacdo do pensamento de Nestorio (que refletia doutrinas anteriores,
como a de Teodoro de Mopsuéstia).

Assim, estdo unidas no catolicismo a Igreja Romana por si mesma, que possui dioceses
independentes no territorio indiano desde a chegada dos portugueses a india, a Igreja Siro-
Malankara, também chamada de “Igreja Caldeana” e que possui rito siriaco ocidental, e a Igreja
Catolica Siro-Malabar, objero de estudo desta tese. Os integrantes da Igreja Catdlica Romana,
sejam eles estrangeiros residentes na India ou indianos convertidos localmente a liturgia
romana, ndo sao considerados Cristdos de Sdo Tomé, pois seguem a “Lei de Pedro”.

A distribuicdo geografica dos Cristdos de Sdo Tomé esta predominantemente centrada
no estado indiano de Kerala, no sul da India, na regido conhecida por Costa do Malabar. Por
1sso eles também sdo chamados de cristdos malabares. Os membros da Igreja Catolica Siro-
Malabar sao chamados de cristdos siro-malabares.

Dados do dltimo Censo realizado na India, em 2011, registraram que a Igreja Siro-
Malabar possuia, a época, cerca de trés milhdes de membros reunidos em torno de Kerala, e
aproximadamente um milhdo de seguidores espalhados pelo mundo, enquanto a Igreja Catolica
Siro-Malankara reunia cerca de 310 mil membros. Comparando com os cristdos tomesinos
indianos do grupo ortodoxo, apenas as Igrejas Malankara e Jacobita, somadas, superavam em
niimero os siro-malabares, nesse mesmo Censo. A Igreja Siro-Malabar, individualmente, ¢ a
mais expressiva em numero de membros. A Igreja Catolica Romana, por sua vez, contava no
mesmo periodo com mais de onze milhdes de fiéis, porém espalhados por todo o territorio
indiano.

A escolha pela Igreja Siro-Malabar ocorreu devido a essa Igreja ser uma das mais
representativas da tradi¢do de Sdo Tomé na India, e por ser uma das maiores em numero de
membros. Contribuiu, também, para essa escolha, a grande quantidade de textos acerca dessa
Igreja que foram escritos por clérigos de grande importdncia em seu meio. Através dessa

literatura emanada da propria Igreja, foi possivel trabalhar as visdes e concepgdes emitidas
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diretamente de seus lideres e principais representantes, tanto no campo eclesial quanto no
campo académico, onde também atuam (como professores nos seminarios siro-malabares,
como palestrantes, como bispos, etc.).

O “Caminho de Sao Tomé”, ou Mar Thoma Margam, tem no carater desse apostolo o
fator mais inpirador para esses cristdos. A relacdo com a pessoalidade do apdstolo Tomé se
mostra singular na Igreja Siro-Malabar, pois a vida de Sdo Tomé ¢ o maior simbolo para os
cristdos tomesinos dessa comunidade. O empenho de Tomé em seguir o Cristo serve de
inspiracdo para esses cristdos, que vao além da liturgia formal e a envolvem na pratica de sua
vivéncia religiosa, em sua nogdo de inevitabilidade em relagdo a pertenca universal.

A teologia da Igreja Siro-Malabar ¢ basicamente oriental, e bastante diferente das
teologias ocidentais, a comecar por considerar a Experiéncia-do-Cristo, vivida por Sdo Tomé,
como referéncia. A origem das escrituras dos siro-malabares remete a Peshitta, a biblia siriaca.
Eles praticam uma catolicidade viva e inclusiva, trinitaria e patristica, mas sob a aura de
pensadores orientais como Santo Efrém. Além disso, eles entendem a salvag¢do como re-entrada
no Paraiso ainda no momento presente, nessa vida, em um processo de diviniza¢do do humano
que leva a aproximag@o com o divino celestial.

Trata-se, portanto, de um “outro cristianismo”, um cristianismo pouco conhecido no
Ocidente que possui riquezas teoldgicas e liturgicas que merecem ser estudadas com maior
profundidade, principalmente porque a Igreja Siro-Malabar atua conjuntamente ao catolicismo
romano, porém entendendo o termo “cat6lico” sob um prisma diferente daquele aplicado pelos
romanos. Esse “outro cristianismo”, todavia, ¢ apenas considerado “outro” devido a aspectos
que sdo familiares ao Oriente, principalmente na India, mas ndo tdo bem compreendidos no
Ocidente — muitas vezes, esses aspectos aparecem, inclusive, ressignificados no “mundo de
significados” ocidental.

Isto posto, esta tese tem como objetivo caracterizar a Igreja Catdlica Siro-Malabar a
partir de seus elementos especificos, tanto através de suas particularidades cristologicas quanto
pelo estudo de seu caminho teoldgico e de suas intera¢des dialdgicas com o catolicismo romano
e com o hinduismo, contrastando essa Igreja indiana com a Igreja Romana, com a qual esta em
comunhdo, especialmente abordando a nogdo de advaita (ndo dualidade) encontrada nesse
“outro cristianismo” da India, com especial enfoque em sua cristologia siriaca-indiana. Como
ponto de equilibrio interpretativo, sera utilizado o pensamento de Raimundo Panikkar como
referéncia no tocante ao didlogo inter-religioso e, especialmente, na abordagem da dindmica

advaita, ndo dual, do cristianismo.
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Considerando o exposto acima, a presente tese, intitulada Cristdos de Sdo Tomé, um
"outro cristianismo” na India: a teologia cristd-indiana e a liturgia vivencial da Igreja Catdlica
Siro-Malabar, visa realizar uma imersdo académica nessa importante tradi¢do cristd, tendo
como objetivo principal realizar uma analise explicativa, contrastiva e comparativa da Igreja
Catolica Siro-Malabar em suas principais especificidades, quais sejam as suas caracteristicas
de formagdo, suas caracteristicas teoldgicas e cristologicas, suas caracteristicas litirgicas e suas
propriedades dialdgicas com o cristianismo, com o hinduismo ¢ com o divino, dentro do
universo catolico em que essa Igreja atua. O intuito é compreender os pilares religiosos dessa
Igreja ao contrastd-los com os elementos catolicos romanos, comparando elementos
doutrinarios, textos e interpretacdes, analisando o contexto siro-malabar que envolve sua
tradi¢do, sua contemporaneidade e sua ideia de catolicidade, a fim de desenhar um quadro
compreensivel de sua tradi¢do e, assim, ampliar o conhecimento acerca desse cristianismo e de
sua “via tomesina”.

Na vivencialidade quotidiana dos siro-malabares, estdo presentes elementos litirgicos
que extrapolam os templos e que sdo vistos nas residéncias e nas manifestagdes culturais desses
cristdos, o que nos dara uma visdo de como esse “outro” cristianismo percebe sua vida como
sendo iluminada pelo Cristo, em uma verdadeira liturgia vivencial.

Um dos objetivos especificos € o estudo dos aspectos principais da Igreja Siro-Malabar
relacionados a compreensdo das marcas contemporaneas dessa Igreja, e como ela se posiciona
no mundo atual. Como substrato para essa compreenséo, foi realizada uma comparagao entre o
que foi chamada nesta tese de “via paulina”, cuja trajetoria foi percorrida com mais efetividade
pelo cristianismo do Ocidente, servindo de contraste para o que aqui foi chamada de “via
tomesina”, encontrada no cristianismo do Oriente A abordagem ferramental foi a dissecacdo
teorica das “veredas” percorridas pela Igreja Siro-Malabar nos campos historico, filosofico,
cristoldgico e teologico.

Outro objetivo ¢ abordar a cristologia siro-malabar e sua relagdo prosoponica com a
realidade, utilizando algumas possibilidades comparativas e ilustrativas para demonstrar que
essa “heresia” se pauta pela pouca compreensdo ocidental do pensamento oriental e do
cristianismo tomesino, que em muitos aspectos se aproxima de um cristianismo primordial do
qual o Ocidente se afastou em diversos pontos.

Um objetivo secundario desta tese ¢é revelar a dimensao do cristianismo tomesino e, ao
mesmo tempo, “resgatar” Sdo Tomé como personagem importante que foi para o Oriente e para
o cristianismo como um todo no sentido positivo, como apodstolo proximo do Cristo e

protagonista de uma das cenas mais marcantes dos textos neotestamentarios.
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Alguns esclarecimentos quanto a sindnimos e termos equivalentes sdo necessarios.
Nesta tese, quando utilizo a expressdo “cristdos tomesinos indianos” ou “cristdos malabares”
me refiro basicamente a mesma tradi¢do cristd na Costa do Malabar, assim como a Igreja
Catolica Siro-Malabar também ¢é referida como, simplesmente, Igreja Siro-malabar — tal qual a
Igreja Romana, por sua vez, ¢ chamada de Igreja Latina, nome pelo qual também ¢ conhecida
na India. Amas as Igrejas fazem parte da grande congregacio da Igreja Catolica Apostélica
Romana.

Também utilizo como sindnimos designagdes de obras que recebem titulos diferentes,
mas que possuem o mesmo contetido. O Evangelho de Mateus, por exemplo, ou simplesmente
Mateus, se trata do mesmo Evangelho Segundo Mateus, referido também como texto mateano.
Quando cito o Evangelho de Jodo, me refiro ao Evangelho Segundo Jodo, quarto evangelho
(do canone neotestamentario) ou texto joanino. Tanto a expressdo Novo Testamento quanto
texto neotestamentario se referem aos livros canonicos compreendidos entre Mateus e o livro
do Apocalipse, também conhecido por Livro das Revelagdes ou simplesmente Revelagdes.
Semelhantemente, o livro chamado Afos de Judas Tomé também aparece sob o titulo Livro de
Tomé ou Atos de Tomé. Da mesma forma, chamo de Evangelho de Tomé a mesma obra que
recebe titulos como Evangelho Apdcrifo de Tomé, e Evangelho Gndstico de Tomé etc.,
utilizando nas referéncias preponderantemente a traducéo de Bentley Layton, cujo titulo ¢ O
Evangelho Segundo Tomé (in LAYTON, 2002, p. 450), obra publicada em portugués.

Em todo o texto da presente tese, houve o empenho de minha parte para fazer com que
a maneira como sdo tratados os objetos evidenciados fossem apresentados através de um
enfoque contextual. Os pontos tematicos mais relevantes e os aspectos de maior influéncia na
vida cristd, sempre que possivel, foram colocados contextualmente, isto ¢, busquei fazer as
analises contextualizando os elementos componentes de forma a situa-los nas tramas vivenciais
do entorno em que transcorreram, fazendo alusdes aos fatores mais determinantes de suas
causas. Como o contato dos siro-malabares com os catolicos romanos ¢ frequente, foi possivel
detectar varias passagens na literatura pesquisada onde apareciam concordancias e
discordancias tanto histdricas quanto contemporaneas.

O levantamento bibliografico demonstrou que autores de relevancia ja se debrugaram
sobre esse tema. Destacam-se, entre eles, Cesare Giraudo, Paul Pallath, Andrews
Mekkattukunnel e Elaine Pagels. Ja os trabalhos internacionais que estudam especificamente a
relacdo entre o catolicismo romano e a catolicidade siro-malabar estio em menor quantidade,
tais como os desenvolvidos por Thomas Puthukulangara e por C. J. George Cathanar. No Brasil,

ainda sdo poucos os estudos sobre o cristianismo na India. Vale destacar o trabalho de Odimar
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Gomes Junior, concretizado em sua dissertacdo que tem por titulo Encontros e desencontros na
India do século XVI (1502-1599): a redescoberta dos cristdos de Sdo Tomé pelos portugueses
e a tentativa de latinizagdo do rito siro-malabar até ao Sinodo de Diamper, no campo da
Historia Social. Sobre a Igreja Catolica Siro-Malabar, ndo foi encontrado nenhum trabalho que
tenha abordado essa Igreja com profundidade por pesquisadores brasileiros.

Esta tese, por sua vez, tenta esclarecer o modo como os siro-malabares vivenciam o
significado cristdo com sua fé voltada para seus cotidianos, em uma religiosidade que busca a
diviniza¢do do humano no mundo. Nesse cristianismo, Sdo Tomé se mostra mais do que um
santo padroeiro cuja fungdo seria, no Ocidente, basicamente servir de intermedidrio para
realizacdo de milagres. Ele ¢ o modelo para um caminho de vida, de f¢, de pratica, de disciplina,
de carater e de proximidade com o Cristo. Em outras palavras, esta tese explica como os siro-
malabares compreendem o interlagamento humano-divino no cosmos material-espiritual da fé
cristd tomesina siro-malabar. Nesses termos, sdo raros os trabalhos académicos que abordam
esses elementos, destrinchando seus significados sob esses prismas destacados.

Dentre a bibliografia consultada se destaca o extenso compéndio intitulado Mar Thoma
Margam — The Ecclesial Heritage of the St Thomas Christians, composto de cinco volumes,
escrito por membros e intelectuais pertencentes ou ligados a Igreja Siro-Malabar. Foram
referenciados aproximadamente trinta autores que compuseram essa obra, ¢ sua escolha se deu
por ser uma das maiores referéncias em estudos siro-malabares e por ser relativamente recente,
datando do ano de 2012. Quanto aos textos canonicos, foi escolhida a Biblia de Jerusalém como
fonte principal das cita¢cdes do Novo Testamento (textos neotestamentarios) por ser uma edi¢édo
considerada como uma das melhores tradugdes pela comunidade académica. Em relagdo ao
texto original do Evangelho de Tomé, a fonte utilizada veio principalmente do site do The
Gospel of Thomas Resource Center, liderado pelo tradutor Michael W. Grondin, que contém a
traducdo interlinear desse evangelho e imagens do Codice 11 encontrado na chamada Biblioteca
de Nag Hammadi, assim como possui reproducdes dos fragmentos desse mesmo evangelho em
grego, encontrados anteriormente na cidade de Oxirrinco, no Egito. As palavras atribuidas a
Nestorio, nesta tese, vieram sobretudo da obra Christ in Christian Tradition: from the apostolic
age to Chalcedon (451), de Aloys Grillmeier. Outra bibliografia que merece ser destacada ¢ a
obra Holy Qurbana: A Pictorial Journey, do prelado siro-malabar Mar Joseph Perumthottam,
que serviu de base para uma das se¢des dessa tese, e de igual modo o livro Os sacramentos da
vida e a vida dos sacramentos, do autor brasileiro Leonardo Boff. Em se tratando de dialogo
religioso e advaita, a dissertagdo de Rita Macedo Grassi, intitulada Uma peregrinagdo advaita

ao encontro do outro: o didalogo inter-religioso na obra de Raimon Panikkar, foi uma
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importante referéncia. No campo da religiosidade hindu, especificamente, as obras de Dilip
Loundo serviram de linha-mestra para esta tese, em especial o seu recém-lancado livro Razdo
com Sabor de Mel: ensaios de filosofia indiana.

Quanto a metodologia, trabalhei com alguns textos fundantes e resultantes da Igreja
Siro-Malabar. O Evangelho de Tomé, nesse tocante, mereceu maior atengdo, tendo sido
estudado por mim em sua versdo original em copta e em diversas tradugdes para o inglés e para
o portugués. A partir das textualidades formadoras da Igreja Siro-Malabar, os elementos de
maior importancia para a formagdo teoldgica, liturgica e cristologica dessa Igreja foram
selecionados e analisados conforme aparecem nos escritos dos estudiosos, pertencentes a essa
confiss@o, como sendo os mais importantes para seu contexto religioso. Os fatores dialdgicos
mais essenciais que envolvem essa Igreja, especialmente com o hinduismo e com o
cristianismo, foram abordados ao longo da tese conforme o tema em que estdo inseridos, mas
especialmente no Ultimo capitulo, quando categorias da religiosidade hindu sdo abordadas
como subjacentes a cultura indiana em que os cristdos siro-malabares vivem.

Uma abordagem metodologica que permeia toda a tese € a perspectiva comparada entre
o cristianismo ocidental-romano, referente a tradi¢do da Igreja Romana e sua solidificagdo no
Ocidente, e o cristianismo oriental-indiano, com origem no Oriente Cristdo e que se floresceu
na India a partir dos Cristios de Sdo Tomé. Ao situar elementos de cada uma dessas duas
categorias, foi possivel estabelecer referéncias para efetuar analises comparativas entre a Igreja
Siro-Malabar e a Igreja Romana, e demarcar melhor suas principais caracteristicas e suas mais
importantes peculiaridades em um plano de contrastes entre essas duas tradi¢des.

Para o cumprimento dos objetivos desta tese, ela foi dividida em quatro capitulos. No
primeiro capitulo, o tema tratado foi o0 Caminho do Apoéstolo Sao Tomé (Mar Thoma Margam)
e a formacdo da Igreja Catolica Sirio-Malabar, comegando por delinear, na primeira se¢o, o
desenvolvimento de duas “vias” na “estrada” do cristianismo, a “via paulina” e a “via
tomesina”, duas entre muitas vias cristds, porém utililizadas com mais intensidade pelo
cristianismo ocidental-romano e pelo o cristianismo oriental-indiano, respectivamente.
Também ¢ enfocando o significado de Caminho e de Lei nos contextos romano e siro-malabar.
A segunda se¢do trata da formacdo da comunidade dos “Cristios de Sio Tomé na India. A
terceira se¢do aborda a “Era de Vasco da Gama” e a consolidagdo das igrejas tomesinas na
India, e a quarta secdo fala das textualidades da Igreja Catdlica Siro-Malabar.

O segundo capitulo vem mostrar as veredas teologicas da Igreja Catolica Siro-Malabar,
e a primeira se¢do estuda os primoérdios do cristianismo comparando as diferengas encontradas

no Novo Testamento que demonstram Jesus pela perspectiva de dois mundos diferentes: o



18

mundo oriental ¢ o mundo ocidental. A segunda secdo desse capitulo analisa o Evangelho de
Tomé em contraste com o Evangelho de Jodo quanto a questdo da imanéncia e da
transcendéncia do Cristo, enquanto a terceira se¢do vem explicar a cristologia no passado e no
presente da Igreja Catolica Siro-Malabar, investigando a ideia de prosopon do Bispo Nestorio
e outros desdobramentos. A quarta e tltima segdo desse segundo capitulo traz a teologia crista-
indiana da Igreja Catolica Siro-Malabar e suas especificidades.

O terceiro capitulo examina a Igreja Catdlica Siro-Malabar e suas veredas litargicas.
Para isso, a primeira se¢@o detalha o rito siro-malabar e as anaforas de Teodoro, Nestorio, Adai
e Mari. A segunda se¢@o desse capitulo pormenoriza a Qurbana, a celebragdo eucaristica solene
dos cristdos tomesinos siro-malabares. A terceira secdo apresenta a latinizagdo e a condigéo
atual dos siro-malabares dentro do catolicismo sui iuris. Finalizando esse terceiro capitulo, a
quarta se¢do versa sobre as caracteristicas liturgicas siro-malabares e sua vivencialidade
quotidiana.

O quarto capitulo traz o tema da Igreja Catodlica Siro-Malabar em suas veredas
dialdgicas com o hinduismo, e a primeira secdo faz uma aproximagao entre o Cristo, a nogéo
de avatara e a sacralidade do infinito no finito, na perspectiva siro-malabar. A segunda seg@o
traz a ideia indiana de advaita (ndo dualidade) e a concepgdo da realidade como pertenca a um
corpo divino como um dos elementos de pano de fundo da religiosidade indiana, a qual se
reflete no cristianismo dos siro-malabares. A terceira e Ultima se¢io desse capitulo quarto, que
finaliza esta tese, discorre sobre o interlacamento entre o humano e o divino envolvendo
cristandades, indianidades e brasilidades.

Os textos primarios utilizados foram emitidos diretamente pela Igreja Siro-Malabar ou
pela Igreja Catdlica Romana. Dentre eles se destacam a “Ordem da Qurbana”, em edigdo
bilingue (malaiala e inglés) e o Catecismo da Igreja Catolica (CIC, em portugués), emitidos por
institui¢des oficiais dessas Igrejas. Outra fonte primaria veio da letra da musica utilizada na
danca dos siro-malabares denominada Margamkali, que (re)conta a histéria de Sdo Tomé na
India.

Os textos secundarios vieram de artigos escritos, na maioria das vezes, em lingua inglesa
por siro-malabares a partir de capitulos de livros, artigos e atas de congressos que tiveram como
tema essa Igreja, com destaque para os textos publicados no compéndio The Ecclesial Heritage
of the St Thomas Christians, promovido pelo Seminario Siro-Malabar de Kottayam.

As fontes consultadas estavam predominantemente em lingua inglesa, e todas as
traducdes que aparecem nesta tese, nas citagdes, foram feitas por mim. Aparecem ainda citagdes

em outros idiomas, como o grego, o latim e o malaiala (malayalam), o idioma do estado indiano



19

de Kerala falado pelos siro-malabares, mas foram colocados transliterados no texto corrente.
Palavras em siriaco ou aramaico tardio oriental, utilizados na liturgia e no rito siro-malabar,
tiveram suas tradugdes efetuadas por termos equivalentes aos utilizados no portugués brasileiro.

Em um planejamento original, em func¢ao do fator de contemporaneidade da Igreja Siro-
Malabar, estava programada uma viagem para a India a fim de conhecer in loco os cristdos siro-
malabares, porém a pandemia de COVID-19 impediu que esse estagio fosse realizado, o qual
tinha a duragdo prevista de, no minimo, quatro meses. Embora uma viagem a india no tenha

sido possivel, a construcdo desse texto representou, simbolicamente, uma bela jornada.
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1 O caminho do apdstolo Sao Tomé (Mar Thoma Margam) e a formacio da Igreja Catélica

Sirio-Malabar

Neste primeiro capitulo sera apresentada a Igreja Siro-Malabar e o caminho percorrido
pelos cristdos indianos tomesinos dessa Igreja, desde antes de sua fundag@o até os dias atuais.
A comegar pela elucidagdo acerca do o desenvolvimento de dois encaminhamentos dentro do
cristianismo: o cristianismo ocidental-romano e o cristianismo oriental-indiano. Serd visto
como cada uma dessas tradi¢des lidou e lida com o conceito de “caminho” no contexto religioso
cristdo e como ambas interpretam a “Lei” em suas religiosidades. A segunda secdo demonstrara
como ocorreu a formagdo da comunidade dos “Cristdos de Sdo Tomé”, seguida de uma
explanacdo sobre como aconteceu a consolidagdo das igrejas tomesinas na India. Fechando este
capitulo, serdo apresentadas as principais textualidades que embasam a Igreja Catolica Siro-

Malabar.

1.1 O desenvolvimento de duas “vias” na “estrada” do cristianismo: o Caminho e a Lei no

cristianismo ocidental-romano e no cristianismo oriental-indiano

A expressdo “ocidental-romano”, nesta tese, se refere a esfera da Igreja Catodlica
Romana ou Igreja Latina, com sede em Roma. E utilizada para demarcar a ocidentalidade
catolica romana, em comparacdo com a orientalidade da Igreja Siro-malabar e seu cristianismo
oriental-indiano. Tal expressdo se faz necessaria para diferenciar, por exemplo, o cristianismmo
do que se tem por Igreja Ortodoxa Grega, que abrangeu patriarcados tanto localizados no
hemisfério ocidental (Grécia) quanto em regides mais orientais (Antioquia).

De acordo com o livro Atos dos Apdstolos, cuja autoria ¢ atribuida a Lucas Evangelista
(Séo Lucas), os seguidores de Jesus de Nazaré iniciaram uma maneira propria de vida religiosa,
chamada por seus opositores de seita (At 24,5) e pelo evangelista de Caminho (At 9,2). Nesse
contexto, a palavra Caminho se aplica a um grupo bem identificado de pessoas, indicando que
havia uma religiosidade peculiar, uma forma destacada de viver.

O cristianismo surgiu entre pessoas de origem semita, vivendo em uma regido abarcada
pelo Império Romano e sob forte influéncia da cultura grega. A maioria dessas pessoas que se
aproximaram do Caminho cristdo praticava ou tinha algum contato com o judaismo, dentre as
quais se destacaram os discipulos de Jesus, encarregados de propagar a sua mensagem.

Um dos mais importantes propagadores do cristianismo foi o apdstolo Tomé (Sao

Tomé), que, conforme a tradi¢do cristé, foi para o Oriente e levou o cristianismo para os persas
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e para os indianos. Dentre os indicios de sua importancia como apostolo divulgador da palavra
cristd ¢ o fato do historiador Eusébio de Cesaréia (c.a. 265-339 d.C.) menciond-lo em primeiro
plano, ao citar alguns santos e o lugares para onde eles foram no inicio dos tempos apostoélicos.
Sua referéncia a Tomé esta no primeiro paragrafo do Livro Il de sua obra Historia Eclesidstica,
conforme se 1€ a seguir:

[Em que partes da terra os apéstolos pregaram sobre Cristo]

1. Esta era a situacéo dos judeus, enquanto os santos apostolos e discipulos de nosso
Salvador haviam se espalhado por toda a terra: a Tomas [sic: Tomé], como quer uma
tradicdo, coube a Partia; a André a Citia; a Jodo a Asia, entre os quais se estabeleceu,
morrendo em Efeso.

2. Pedro, segundo parece, pregou no Ponto, na Galacia e na Bitinia, na Capadocia e
na Asia, aos judeus da diaspora; por fim chegou a Roma e foi crucificado com a cabega
para baixo, como ele mesmo pediu para sofrer.

3. E o que dizer de Paulo, que desde Jerusalém até o Ilirico cumpriu com a pregacio
do Evangelho de Cristo e finalmente sofreu martirio em Roma sob Nero? Isto ¢ dito
por Origenes literalmente no tomo III de seus Comentdrios ao Génesis. (EUSEBIO
DE CESAREIA, 2005, p. 77)

Apesar de a pregacdo de Tomé aparecer em primeiro lugar no texto de Eusébio,
inclusive antes da meng@o a Pedro, fica clara a distin¢do dada a Paulo de Tarso como importante
disseminador do evangelho. O historiador de Cesareia deixa explicita sua admiragdo pela
atuacdo paulina, sugerindo o impacto que Paulo de Tarso deixou na tradigdo ele que retrata: “o
que dizer de Paulo”? Certamente que a importancia de Paulo ¢ inegavel, no entanto, ele ndo fo1
central em todas as expressdes do cristianismo, como explica André Chevitarese: “Vocé acedita
que possa existir um cristianismo sem Paulo? (...) Pois existiram varios, varios cristianismos,
que nunca precisaram, nunca dependeram do que Paulo tinha a dizer” (CHEVITARESE, 2021).
De perseguidor de pessoas desse Caminho, Paulo de Tarso se tornou defensor e se uniu a elas,
conforme o relato biblico.

A aplicacao da palavra “caminho”, ou similar, para designar uma doutrina religiosa ¢
bastante comum. Christopher Dawson chama as grandes religides mundiais de “estradas
espirituais”, tratando-as como caminhos por vezes confluentes, por vezes conflitantes
(DAWSON, 2014p. 149). Para Dawson as trés grandes religides monoteistas (que ele associa
ao Ocidente) sdo, certamente, competitivas, mas ele diz que algumas do Oriente, por outro lado,
contém perspectivas que podem contribuir para solucionar conflitos dialogais que aparecem de
forma recorrente. Antes, contudo, Dawson alerta que as religides, isto €, os caminhos, ndo séo
nem comparaveis em equivaléncia, muito menos sdo imperiosamente antagénicas entre si:
“Os caminhos ndo sdao equivalentes ou necessariamente competitivos. As trés religides

ocidentais, todas monoteistas (...), sdo, sem duvida, competitivas e, num certo sentido, sdo o
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budismo e o bramanismo que oferecem solugdes alternativas a uma série de problemas comuns”
(DAWSON, 2014p. 149).

O cristianismo ¢ uma das religides monoteistas que integra uma grande quantidade de
segmentos cristdos, incluindo o catolicismo. Dentro do catolicismo, ainda, € possivel identificar
muitos cristianismos ao longo da historia. Claro que utilizar a expressdo cristianismos para se
referir as vertentes cristds ¢ uma forma de aborda-las, mas esse tipo de enquadramento tende a
dar mais destaque as diferencas do que aos pontos de didlogo entre elas.

Outra forma de abordagem, contudo, ¢ tomar o cristianismo como uma larga e
abrangente estrada espiritual, para onde confluem muitas vias. Se consideramos que as vias
cristds foram abertas pelos apostolos, cada tronco cristdo de origem apostolica pode ser
chamado, ento, de via. Nessa linha de raciocinio, uma vertente crista especifica, mas em um
ramo independente, pode ser chamada de caminho — uma palavra que traz mais proximidade
com ambito cotidiano e humano, inclusive. Observando uma vertente cristd como um caminho,
¢ possivel identificar, por exemplo, as veredas teologicas, litirgicas e dialogais que confluiram
para sua formacao.

Tomemos como exemplo a Igreja Siro-Malabar. Da fonte que foi o Cristo veio Sdo
Tomé e a “via tomesina” que influenciou o cristianismo do Oriente, que passou pela Siria, pela
Mesopotamia, pela Pérsia, pela India, até a China e o Japdo. Quando essa “via tomesina”
desaguou na India, os siro-malabares construiram seu caminho singular em didlogo com a
cultura hindu: o Caminho de Sao Tomé (Mar Thoma Margam). Em contraste, Sdo Pedro e Sao
Paulo abriram vias confluentes para a grande estrada cristd no Ocidente. Para se expandir pelo
mundo, contudo, a Igreja Romana se valeu mais da via paulina ligada a uma experiéncia
missionaria e coletiva do que da via petrina que conduz os cristdos a Roma e a uma experiéncia
de redencdo espiritual e pessoal. Muitos cristdos realizam o caminho paulino evangelizando,
enquanto outros sentem reproduzir a experiéncia de Sdo Pedro visitando a Santa S¢ e sua
Basilica (onde, conforme a tradigdo, esse apodstolo esta sepultado).

No cristianismo ocidental-romano, onde esta imersa a Igreja de Roma, se destaca um
caminho com caracteristicas catolicas no sentido real do termo, uma via no sentido paulino de
buscar a universalidade como método de direcionamento da vida religiosa. Adotando outro
enfoque, o cristianismo oriental-indiano, no qual se insere a Igreja Siro-Malabar, tendo crescido
no seio da cultura filos6fico-religiosa hinduista, tende a vivenciar a religido cristd sob o manto
da ndo dualidade. Comparando essas duas referéncias, ¢ possivel associar a primeira a uma

linha de condutas, a qual pode ser chamada, simplificadamente, de “via paulina”, enquanto a
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segunda “via” envolve um contexto de vida que pode ser chamado, também de maneira
resumida, de “via tomesina” —em toda a amplitude, estariamos falando de Mar Thoma Margam.

As inser¢des de Paulo de Tarso no cristianismo, inser¢des ou interpretagdes essas que
foram sendo cada vez mais valorizadas e maturadas no cristianismo ocidental-romano, se
comunicaram diretamente com o cristianismo tomesino quando os portugueses chegaram a
india, no final do séc. XV. Trata-se de uma interacéio que chegou até os dias atuais, porém sem
que houvesse descaracterizacdo das raizes de ambas as vertentes, tal como explica Panikkar
acerca do dialogo inter-religioso entre tradigdes bem estabelecidas: “Influenciam-se entre si e
tomam algo emprestado umas das outras, sem perder sua identidade” (PANIKKAR, 2017a, p.
68, apud GRASSI, 2019, p. 140). Essa interagdo gerou, por exemplo, a latinizacdo de alguns
aspectos da Igreja Siro-Malabar e o debate sobre o conceito de inculturagdo, que partiu
originalmente do ramo jesuita da Igreja Romana presente na India.

Para os catolicos indianos siro-malabares, a referéncia espiritual oriunda do apostolo
Pedro para Igreja de Roma ¢ equivalente a referéncia espiritual que o apdstolo Tomé emanou
para uma parcela do Oriente (e, consequentemente, para a Igreja Siro-Malabar). O apostolado
de cada discipulo de Jesus ¢ visto por eles como um Caminho, como uma senda, ou margam
que o cristdo tem a possibilidade de seguir. Para os siro-malabares, os discipulos diretos de
Jesus vieram de um mesmo tronco que gerou ramos distintos, cada um seguindo um caminho
ou “lei” de acordo com os direcionamentos tipicos de cada apostolo, porém mantendo a mesma
raiz. Muitos desses ramos espirituais apostolicos transmitiam a aura do apdstolo para
comunidades e Igrejas cristas tradicionalmente ligadas ao seus santos, principalmente nos locais

tradicionais de pregacdo dos mesmos, como lembra Christopher Dawson:

As igrejas do Oriente ¢ do Ocidente buscavam a orienta¢do espiritual ndo do
imperador Bizantino e do patriarca de Constantinopla, mas da autoridade das mais
antigas Sés apostolicas — Roma, no Ocidente; Alexandria, no Egito; Antioquia, na
Siria; enquanto os cristdos do Império Persa dirigiam-se para a igreja de Sdo Tomé
em Edessa e a Escola dos persas em Nisibis. (DAWSON, 2014, p. 223)

Como citado por Eusébio de Cesareia, Paulo de Tarso evangelizou desde Jerusalém até
o Ilirico (ou Iliria), uma regido cujo nome vem da provincia romana que abrangia até o norte
do Mar Adriatico (Rm 15,19). Em Roma, conforme a tradi¢do, Sdo Paulo se tornou um
inspirador do cristianismo, ao mesmo tempo em que a referéncia espiritual da capital romana
fosse marcada por Sdo Pedro e sua basilica (cuja primeira constru¢do remonta ao tempo de
Constantino, tendo sido erguida com o patrocinio do mesmo). Por causa dessa referéncia
espiritual, para os siro-malabares Sdo Pedro ¢ o pai da fé romana, ou seja, o instaurador da “Lei”

cristd no coragdo da fé. No cenario romano mais amplo, isto ¢, nos territérios do Império, Sao
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Paulo se firmou como referéncia que uniu os cristéos a Igreja de Roma em torno de propositos
bastante claros, seja no campo doutrinario, seja no ambito comportamental.

Na abertura do primeiro Sinodo Siro-Malabar convocado fora da India, realizado em
Roma no ano de 1988, o bispo indiano Mar Paul Chittilapilly, da Igreja Siro-Malabar, lembrou
a todos ali presentes que a Basilica de Sdo Pedro, onde ele estava celebrando a liturgia, era a
origem da “lei de Pedro” a qual seguem os romanos, equivalente a “lei de Tomé” seguida pelos

catolicos siro-malabares:

Esta tumba é uma fonte de inspiragdo para nds. Assim como Sao Pedro, também seus
sucessores foram capazes de corroborar os seguidores de Jesus Cristo na fé. Ex
Cathedra® desta Basilica veio a lei de Pedro. “Quando estamos aqui, lembro-me de
outra tumba, a tumba de Sdo Tomé, o apostolo da India em Mylapore. Nés sempre
reconhecemos Sdo Tomé como nosso pai de fé. Os nossos antepassados encontraram
coragem e inspira¢do no timulo de S. Tomé, pois acreditavamos na “lei de Tomé”
como patriménio da nossa antiga Igreja. Também entendemos que a “lei de Tomé”
nao ¢ contraditoria com a “lei de Pedro”, mas entendemos e vivemos como se fossem
complementares. Sdo Tomé foi um dos doze apostolos, enquanto Pedro era o chefe
do colégio apostdlico. Ambos tiveram a mesma fonte para testemunhar Jesus Cristo”.
Com estas palavras em mente, passamos a discutir sobre Mar Thoma Margam. E a
mesma “lei de Tomé” da qual falei acima. Mar Thoma Margam ¢ o estilo de vida
cristdo unico dos cristdos indianos. Margam significa “modo de vida”. (...)
Pathikulangara o define da seguinte maneira: “Mar Thoma Margam ¢é o estilo de vida
cristdo particular introduzido na India por Sdo Tomé, um dos doze apostolos de Jesus.
Séculos atras, no inicio da era cristd, este estilo de vida cristdo especial germinou em
nossa propria terra natal, a India, por meio de Sao Tomé (Mar Thoma), que viveu,
tocou e experimentou o Filho de Deus, Jesus”. Tudo o que é compreendido como
Thoma Margam nao se pode dizer que foi ditado por Sdo Tomé, o Apdstolo. Trata-se,
na verdade, do desenvolvimento das diretrizes basicas dadas por Sdo Tomé ao longo
dos primeiros séculos. A Igreja Catolica une todas as Igrejas Sui Iuris (igrejas
individuais) da mesma fé e sacramentos sob a lideranca universal do Papa. (...) Ha
unidade nos fundamentos da fé, mas ha diversidade entre as igrejas Sui iuris em varios
aspectos’. (CHITTILAPILLY, 2012, p. 235-236).

2 Ao usar a expressdo latina “ex cathedra”, literalmente “da cadeira”, Mar Paul Chittilapilly quer dizer “Do Trono”
de Pedro, ou seja, do trono papal ou da autoridade moral de Pedro. A palavra siriaca “Mar” ¢é traduzida por
“Santo”, tal como Mar Thoma ¢ traduzido por Sdo Tomé, porém “Mar” ¢ igualmente um titulo dos bispos da
Igreja Siro-Malabar, sendo equivalente a “Mor” ou “Maior”, cujo sentido se aproxima do significado original da
palavra Bispo, que vem do grego episcopos (epi-acima, scopos-olhar).

3 “This tomb is a source of inspiration for us. As St. Peter, his successors too were able to confirm the followers
of Jesus Christ in faith. Ex Cathedra® of this Basilica came the law of Peter. ‘When we stand here I am reminded
of another tomb, the tomb of St. Thomas, the apostle of India at Mylapore. We always considered St Thomas as
our father of faith. Our forefathers drew courage and inspiration from the tomb of St Thomas, as we believed in
the ‘law of Thomas’ as the patrimony of our ancient Church. We also understood that the ‘law of Thomas’ is not
contradictory to the ‘law of Peter’, but we understood and lived as they are complementary. St Thomas was one
of the twelve apostles while Peter was the head of the apostolic college. Both of them had the very same source
to witness Jesus Christ’. With these words in mind we proceed to discuss about Mar Thoma Margam. It is the
same as ‘law of Thomas’ about which I spoke above. Mar Thoma Margam is the unique Christian life style of
Indian Christians. Margam means ‘way of life’. (...) Fr. Pathikulangara defines it as follows: ‘Mar Thoma
Margam is the particular Christian life style introduced in India by Mar Thoma one of the twelve apostles of
Jesus. Centuries back in the beginning of Christian era itself this special Christian life style germinated in our
own mother land India through St Thomas (Mar Thoma) who lived with, touched and experienced the Son of
God, Jesus’. Everything understood under Thoma Margam cannot be said dictated by St. Thomas the Apostle. It
is actually the development of the basic guidelines given by St. Thomas through the first centuries. The Catholic
Church unites all Sui furis Churches (individual churches) of the same faith and sacraments under the Universal
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Esse pequeno trecho da homilia proferida pelo bispo Chittilapilly em Roma, no final do
século passado, ¢ rico em concepgdes que servem de ponte para o entendimento da Igreja
Catolica Siro-Malabar em comparagdo ao cristianismo romano. Ele expressa suas ideias em

29 ¢

termos de “caminho de inspiragdo”, “lei de Pedro”, “pai da fé”, “coragem e inspiragdo”, “lei de

Tomé”, “particular estilo cristdo de vida”, “viver com e experienciar o Filho de Deus”, assim
como fala de igrejas “sui iuris” em “unidade em esséncia de f¢”, ndo obstante a diversidade que
ha entre elas. Essa ¢ a forma como os siro-malabares entendem a religiosidade crista, como um
caminho, e explica que a “lei de Tomé” ¢, ao seguir os passos de Sao Tomé, um estilo préprio
(e indiano) de percorrer o cristianismo, € por isso ¢ singular em relagdo a outras formas de

devogdo. Reflexo disso ¢ a Igreja Siro-Malabar ser uma Igreja sui iuris, autbonoma porém

inserida no cristianismo pela fé cristd que une todas as outras Igrejas, especialmente as catolicas.

A mensagem de Chittilapilly também destaca elementos tipicos da fé indiana. A énfase
na tumba que, segundo a tradigdo romana, abriga o corpo do apdstolo Pedro, ¢ um desses
elementos. Para o bispo Chittilapilli, o sepulcro de Pedro inspira os romanos tanto quanto a
tumba do apostolo Sdo Tomé, na India, inspira os cristios indianos. Tanto Sdo Pedro como Séo
Tomé sdo “pais da f€”, os originadores de religiosidades apostolicas, mas, como veremos, para
os seguidores do Caminho tomesino ha uma realidade maior inspirada por Sdo Tomé, pois ele
também ¢ o guia de uma vida moral e o encaminhador de uma disciplina religiosa indiana: o
Mar Thoma Margam.

A expressdo Mar Thoma Margam significa “Caminho de Sdo Tomé”, sendo que a
palavra margam, do idioma malaiala de Kerala, ¢ compreendida como “modo de vida”. Esse
modo de vida, de inspiragdo tomesina, por vezes também ¢ chamada de “lei de Tomé”, uma
vivéncia Unica dentre os cristdios do mundo todo, que, segundo a heranca cultural dos
antepassados locais, estd preservada e ¢ vivenciada na India desde o primeiro século da Era
Crista até hoje.

Chittilapilly também menciona que os Cristdos de Sdo Tomé atribuem sua origem ao
apostolo que “viveu com, tocou e experienciou o Filho de Deus, Jesus”. O Mar Thoma Margam,
portanto, ¢ um encaminhamento da vida religiosa e cotidiana. Como estd bem explicito na
citacdo desse bispo siro-malabar, ¢ um modo de vida orientado pela experiéncia de Sdo Tomé,
que germinou na fndia de um modo muito peculiar, tanto que gerou um “particular estilo cristo

de vida”. Ao mesmo tempo, conforme a tradigdo, o cristianismo romano foi plantado na Europa

head the Pope. (...) There is unity in essentials of faith but there is diversity among Sui iuris churches in several
aspects.”
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por Sdo Pedro e Sao Paulo, frutificando em outro terreno e crescendo a sua maneira, conforme
os direcionamentos europeus.

Por fim, Chittilapilly explica que a Igreja Catdlica Siro-Malabar ¢ uma igreja dita sui
iuris, que literalmente quer dizer que possui “sua lei”, com legislagdo propria em relagdo as
suas dioceses e a sua organizag@o. Ha varias igrejas com esse status de sui iuris, embora haja,
como disse Mar Chittilapilli, uma “unidade em esséncia de f&” que une todas elas em um mesmo
substrato de crenga crista.

Na época de Jesus e em seu meio judaico, a “lei” se confundia com conduta de vida
socio-religiosa, uma disposi¢do coletiva de compartilhamento da realidade. Esse compartilhar
estava, no inicio do cristianismo, relacionado a etnicidade judaica, mas logo se estendeu a todos
os povos. Nessa expansdo, novas leis formais foram surgindo como necessidade para a
harmonia na agregagdo de pessoas pertencentes as mais diversas etnias, ¢ as mais diversas
condi¢des sociais. Enquanto a “via tomesina” se espalhava pelo Oriente, Sdo Pedro se firmou
como “pai fundador” e Sao Paulo, como organizador e legislador, pavimentou a via paulina
privilegiada, em muitos aspectos, no decorrer da propagacdo da Igreja de Roma.

No inicio da Igreja, ndo se distinguiam tanto as dimensdes formal e natural da pratica
cristd. Foi Paulo de Tarso quem instrumentalizou a possibilidade de cis@o entre essas duas
dimensdes, postulando um novo tipo de (re)unido entre cristdos, mais espiritual e universal do
que natural, mais formal do que experiencial. Paulo de Tarso abriu uma estrada peculiar para o
cristianismo, uma “via paulina” para a cristandade.

Paulo de Tarso, o autoproclamado Apostolo de Cristo, mesmo separando duas leis ao
diferenciar uma lei para a concretude e outra para o etéreo, vivenciava, segundo ele proprio,
uma Unica “lei de vida” que unia pela pratica batismal essas duas dimensionalidades em Jesus.
Por causa dessa caracteristica ele foi aceito no Oriente, com algumas reservas, mas, ainda assim,
respeitado e usado como referéncia de encaminhamento cristdo. A atuagdo paulina no
continente europeu, porém, acarretou consequéncias tanto teoldogicas quanto estruturais. L4, ele
formalizou a elei¢do de lideres de comunidades, listou regras rigidas para as Igrejas, direcionou
o modo de pensar cristdo para a formalidade, formatou uma Igreja em bases normativas
universais, dogmatizou o ritual do batismo como ponte entre o visivel e o invisivel: entre o
presente e o distante, entre quaisquer tipos de cristios. Para Paulo?, havia uma duplicidade
dimensional, ou seja, uma da vida material e outra da vida espiritual, em duas leis distinguiveis:

a primeira a ser abandonada, antiga, e outra a ser imitada, nova.

4 Doravante, “Paulo” ira se referir a Sdo Paulo, “Pedro” a Sdo Pedro, “Jodo” a Jodo Evangelista ¢ “Tomé” a Sdo
Tomé etc., salvo men¢@o em contrario.
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Paulo foi fundamental para a estruturagdo do cristianismo romano ao propor que a
pratica cristd era viavel apesar das diferencas de cada comunidade, raga, povo, sexo ou tribo.
Roma era o ponto de encontro de pessoas de todos os povos que lidavam com o Império
Romano. Foi a partir da interven¢do de Paulo que grande parte da cristandade ocidental
direcionou sua via, em um caminho distinto da percepgao oriental no contexto do pertencimento
religioso. Explicando melhor, assim diz Leonardo Boff, acerca da diferenca de compreensao
espiritual entre o Ocidente e o Oriente:

Vejamos, em poucas palavras, o caminho [espiritual] do Ocidente. (...)
Como tudo esta ligado umbilicalmente a Deus, a partir dele encontramos o
todo. Deus se espelha no universo e penetra no coragdo de cada coisa; o
universo e cada coisa se encontram em Deus. (...) Nele nés vivemos, nele nos
movemos, nele nds somos, como recordava Sao Paulo a seus interlocutores na
praga publica de Atenas (At 17,28)". (...)

O Oriente fez outro caminho [de espiritualidade], também grandioso e até
mais ancestral do que o nosso ocidental. (...)

Toda busca dos orientais consiste na construgdo de um caminho que leve a
uma experiéncia de totalidade. Trata-se, como dizem, de fazer uma
experiéncia de ndo dualidade. Isso equivale a dizer: sentir-se pedra, planta,
animal, estrela; numa palavra, sentir-se universo (...)

Enquanto o caminho espiritual do Oriente busca a interioridade do ser
humano, nosso caminho ocidental busca a exterioridade. (BOFF, 2018, p. 176;
178; 181; 183).

Trazendo essa distingdo para as dindmicas romana e siro-malabar, respectivamente, ¢
preciso evitar uma abordagem estanque. Ao invés de separar essas duas religiosidades em duas
categorias, existentes em dois hemisférios opostos, ou de chama-las de dois “caminhos”, ou,
ainda, ao invés de enquadra-las rigidamente como tradi¢des ou cristianismos distintos, parece
melhor denominar essas predisposigdes de “vias religiosas” dentro de duas tradigdes, uma
tipicamente ocidental e outra tipicamente oriental, sem uma ser oposta a outra. O exemplo maior
de que ndo ha anulacdo da pratica simultanea de ambas ¢ a Igreja Siro-Malabar ter assimilado
essas duas tradi¢des, em sua interagdo com a Igreja Romana, porém sem ter adotado a “Lei de
Pedro” ou ter dependido da atuagdo paulina para se originar.

Paulo tomou para si a responsabilidade de levar Jesus Cristo a todo e qualquer povo que
ele encontrasse. Nessa “via paulina”, o sentido de ser cristdo deveria ser capaz de penetrar
coracdes e mentes que falavam linguas maternas diferentes, que viviam em lugares diferentes,
que praticavam culturas diferentes, cujos ancestrais oravam para deuses diferentes, que
pensavam de formas diferentes, mas que deveriam entender o evangelho e o mundo a sua volta
como interligados por uma mesma universalidade. Tomé, por outro lado, inspirou uma
dindmica “outra”, de vivéncia da totalidade em um universo de ndo dualidade, pela “via

tomesina” da experienciagdo do Cristo em todas as coisas (na pedra, na madeira e em todo ser
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vivente), em uma consciente aproximac¢do com a imanéncia divina na realidade, como diria
Panikkar: “Presenca de Deus em todas as criaturas. Isso ndo ¢ nem conhecimento conceitual,
nem completa alucinagdo. E conhecimento real de outro tipo” (PANIKKAR, 2013, p. 281, apud
GRASSI, 2019, p. 70).

Usar essas expressdes, “via paulina” e “via tomesina”, ¢ um artificio na tentativa de
caracterizar dois encaminhamentos cristios, servindo para construir um melhor entendimento
da Igreja Siro-Malabar a partir do contraste comparativo entre os marcadores paulinos, mais
dominantes entre os catolicos romanos ocidentais, ¢ as emanac¢des tomesinas € orientais

presentes entre os siro-malabares.
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Figura 1: “via paulina”, para o Ocidente, ¢ “via tomesina”, para o Oriente.
Fonte: GOOGLE MAPS? (adaptado)

Existiram e existem muitas “vias” no cristianismo, se quisermos chama-las assim.
Poderiamos elencar varias delas, como a “via” ortodoxa, que iniciou seu caminho autdénomo no
séc. XI, marcadamente no leste europeu, a “via” luterana, chamada de protestante e que se
ramificou em denomina¢des multivariadas a principio no Ocidente, mas que alcangou a Africa
e muitos paises do Oriente, em tempos recentes, a “via” espirita cristd, iniciada por Allan
Kardec e impulsionada no Brasil pelos escritos de Chico Xavier, e assim por diante. No presente

caso, a maior peculiaridade das “vias” paulina e tomesina (e um ponto de partida para que sejam

5 Disponivel em <https://www.google.com/maps/d/viewer?mid=13HPK GEqfqsKIR5BsfnAKNKpeXV4e8Wp0
&11=32.84941550433877%2C32.861116532466845&z=4>.
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colocadas em contraste) ¢ a simultaneidade em que ocorreram e o carater perene de seus
contetudos. Outras “vias”, no entanto, também foram simultaneas e também se dispersaram ou
pelo Ocidente, ou pelo Oriente, e, em alguns casos, nas duas dire¢des, como as correntes
gnosticas cristds, por exemplo. E embora essas duas “vias” estejam ora sutilmente, ora mais
expressivamente, presentes na Igreja Romana e na Igreja Siro-Malabar, no tocante ao “peso”
em que sdo percorridas por essas respectivas Igrejas, elas ndo s@o excludentes uma da outra,
sendo essa designagdo apenas uma forma de situar cada enquadramento, para efeitos de
parametros de compara¢do em termos de énfases de elementos cristdos mais especificos
encontrados em cada uma delas. O pricipal contraste entre a “via” paulina e a “via” tomesina,
contudo, ¢ a universalidade em contraste com a ndo dualidade, além da constatacdo da tendéncia
a linearidade ligada a uma prevaléncia de exterioridade, em uma, e uma sutil marca de ineréncia
de contextualidade, em outra, respectivamente.

Em se tratando da Igreja de Roma, pode-se dizer que, em determinado sentido, Sdo
Paulo foi a mente, e Sdo Pedro, o coracdo dessa Igreja. Pedro, a principio, queria levar o
significado de “Cristo Jesus” somente aos judeus, diferentemente de Paulo de Tarso que
buscava tanto judeus quanto ndo-judeus. Enquanto isso, do outro lado do mundo, na India,
conforme a tradi¢@o indiana sustenta, as ideias de Sdo Tomé foram assimiladas por aqueles que

6 ocasionando

queriam entender a missdo de Jesus de Nazaré, fossem eles judeus ou bramanes
um novo dharma (ou encaminhamento religioso) relacionado a uma etnicidade religiosa (cf.
Figura 2).

A tradig@o cristd estima que esses trés personagens, Pedro, Paulo e Tomé, tinham
aproximadamente a mesma idade. Conforme essa visdo, imagina-se que os trés tenham se
conhecido ainda na Judeia, e essa crenga de que os trés travaram contato pessoal reverbera
atualmente no cristianismo da India. Para os cristdos catélicos siro-malabares, Paulo conhecia
a “profissao de fé tomesina”, resumida na frase “Meu Senhor e Meu Deus!”, dita por Sao Tomé,
visto que Paulo veio a confirmé-la em sua Carta aos Romanos (Rm 10,9): “Porque, se

confessares com tua boca que Jesus ¢ Senhor e creres em teu corag@o que Deus o ressuscitou

dentre os mortos, seras salvo’” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p. 1983).

6 Os bramanes sdo um tipo de comunidade dentro da estratificagdo social indiana. Sdo pessoas etnicamente
vinculadas entre si que formam um grupo vocacionado e¢ educado para atuar como transmissores do
conhecimento, em especial religido e filosofia. Os bramanes nio sdo sacerdotes, apenas, mas pessoas que, na
concepgdo indiana, nascem para serem professores, tendo em vista que a funcionalidade dos bramanes ¢ a
transmissdo do conhecimento em todos os niveis, e com maior pertinéncia a transmissio dos conhecimentos
religiosos que conduzem a salvagdo. Vide: CARVALHO, Matheus Landau de. A controvérsia sobre samnydsa
nas Leis de Manu (Manava-Dharmasastra). Plura: Revista de Estudos de Religido, vol. 9, n. 2, 2018, p. 185-
218.

7 As abreviagdes biblicas se referem a versiculos retirados da Biblia de Jerusalém, salvo mengdo em contrario.
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Paulo divulgou o Evangelho do Cristo-Senhor a gregos e macedonios, cipriotas e
antioquenos, nubios e até persas que viajavam com vistas ao comércio com Roma e seus
dominios. Por causa da atuacdo paulina, individuos ecléticos passaram a pertencer a Igreja,
gerando a necessidade de regulamentagdo dos fiéis mediante formulagdes, tanto teologicas
quanto praticas, que atendessem a visdo de mundo que lhes fosse compreensivel. O episodio de
Paulo indicando o altar vazio em Atenas (At 17,22-23), dando o exemplo sobre o que ele estava
pregando, ¢ um caso ilustrativo e provavelmente ndo replicavel em outras circunstancias. Em

relacdo aos cristdos da India, a conjuntura foi bem diferente.

~_Jesus
Pedro ﬁ)mé
Judeus em Roma Judeus no Malabar
Paulo: gentios Tome: bramanes
(diversidade) (etnicidade)

Figura 2: Jesus, Pedro, Paulo e Tomé. Fonte: elaborago propria.

Tomé cristianizava comunidades especificas, étnicas, enquanto Paulo cristianizava uma
diversidade de pessoas de varias etnias e as reunia em uma Eclésia (Igreja). Enquanto Paulo se
esforcava para provar que Deus era o invisivel que sempre esteve ali, presente, e que Jesus
viveu e ressuscitou, Tomé repassou a India a certeza de que o Cristo Deus e Senhor é um
vivente.

Mesmo que Tomé ndo tenha ido fisicamente ao subcontinente indiano, € que seja
apenas um mito fundador na base da religiosidade siro-malabar, o contexto de Tomé chegou a
India pela estrada do cristianismo, tornando-o inpirador e encaminhador de uma “via” indiana
a qual percorreu a Igreja Siro-Malabar. A jornada tomesina, desse modo, ¢ vista pelos indianos
como plenamente embasada pela razdo e pela certeza vinda da constatagdo, como destaca

Kuruvilla:

E verdade que pouco est4 registrado sobre Tomé na Biblia Sagrada em comparacio a
outros discipulos como Jodo, Pedro e Paulo. Tomé ndo tinha o habito de acreditar em
tudo o que ouvia. Ele esclareceu suas duvidas antes de fazer isso. Consequentemente,
seu servico missionario para o Oriente foi considerado como tendo mais provas
confidveis do que qualquer outra missdo evangélica’. (KURUVILLA, 2012, p. 4)

%“It is true that little is recorded of Thomas in the Holy Bible compared to other disciples like John, Peter and Paul.
Thmas was not in the habit of believing everything he heard about. He cleared his doubts before doing so.
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No Ocidente, social e culturalmente falando, o cristianismo ocidental-romano
atravessou muitos povos e culturas, diversas religides locais e variadas classes sociais, em uma
ampla area do globo terrestre. No cristianismo oriental-indiano, por sua vez, algo semelhante
ocorreu, no entanto de maneira condensada em torno da Costa do Malabar. Nessa regido
costeira do sudoeste da India, especificamente, trés agrupamentos sociais de destaque passaram
pela evangelizagdo tomesina, conforme a tradi¢@o indiana registra: alguns viajantes (siriacos,
persas, etc.) que viviam no Malabar, os bramanes nativos e, especialmente, os judeus locais,
visto que “os primeiros cristaos em Kerala consistiam principalmente de cristdos judeus e de
cristaos sirios” sendo que “muitos bramanes de alta casta (Nampoothiris) e Nair também se
tornaram cristdos convertidos'®” (KURUVILLA, 2012, p. 13).

Doutrinariamente falando, Paulo de Tarso, o chamado Apodstolo dos Gentios, ofereceu
uma formatagd@o do cristianismo. Para Paulo, os cristdos podiam ser comerciantes ou
camponeses, escravos, homens livres, homens ou mulheres, romanos ou nio. Essas pessoas,
ndo obstante, teriam de seguir regras comuns ¢ deveriam se submeter a decretos, para harmonia
da Igreja, uma harmonia que precisava de regras supra-tribais para a manuten¢do de uma coeséo
formal acima das diferencas locais.

Os dogmas foram necessarios para que esse conjunto diversificado de pessoas pudesse
ser organizado (ou ordenado) formalmente e objetivamente como um s6, um so corpo, uma so
Igreja, pois, no ambito pessoal, familiar e étnico de cada grupo particular, essa tarefa de
formatar o cristianismo lar a lar, familia a familia, tribo a tribo, seria praticamente impossivel.
Nao havia filosofia em comum entre esses grupos, isto €, um sistema de pensamento que fosse
capaz de unificar culturalmente a coletividade multiétnica de pessoas que o cristianismo paulino
se dispunha a evangelizar. A institui¢do da liturgia em comum, do oficio religioso formal e a
crenca colimada pelas epistolas instrutivas para cada Igreja (ou cidade) foram instrumentos
paulinos por exceléncia para que o cristianismo ocidental-romano pudesse ser, a0 mesmo
tempo, universal e objetivamente abrangente. Como diz Vellanickal (2012, p. 37-38): “Sao
Paulo qualifica a reunido litirgica como a reunido formal da Igreja. (...) A reunido litirgica

oficial teve uma posigio preeminente ao expressar a Igreja nos tempos do Novo Testamento!!”.

Therefore his mission service to the East has been considered as having more authoritative proof than any other
gospel mission.”

10Also, we learn from history that early Christians in Kerala mainly consisted of Jewish Christians and Syrian
Christians. (...) Therefore, it is believed that the saint performed miracles by which many high-caste Bhramins
(Nampoothiris) and Nair too became Chistian converts.”

1St. Paul qualifies the liturgical gathering as the formal gathering of the Church. (...) The official liturgical
gathering had a pre-eminent position in expressing the Church in the New Testament times.”
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O cristianismo romano viveu aspectos peculiares em seu desenvolvimento inicial que
ndo existiam no contexto indiano, desafios que precisou enfrentar, tais como: (1) a distancia,
mais relevante em termos de distanciamento de pensamentos e de diferentes visdes de vida do
que geograficamente falando; (i1) a necessidade de oficializacdo formal para ditar a vida de
pessoas oriundas das mais diversas origens étnicas, linguisticas, culturais, regionais e sociais; e
(11) a necessidade da objetividade para atingir a multiplicidade de pessoas pretendida,
objetividade essa inevitavel para povos ndo orientais conceberem os ensinos cristdos. Em
relacdo a esses aspectos, as Epistolas de Paulo e o Evangelho de Jodo, principalmente,
ofereceram as bases formais e teologicas para que um cristianiSmo nascesse na porgao
ocidental-romana sob uma configuracdo e uma esséncia diferenciadas. Sob certos critérios,
inclusive, o Evangelho de Jodo pode ser visto como uma obra composta com o objetivo claro
e determinado de contrapor um cristianismo paulino-joanino a nogéo oriental de vida religiosa
que era inspirada, majoritariamente, por Sdo Tomé.

Assim como todos os caminhos da Antiguidade levavam a Roma, como se diz até hoje,
o caminho inverso também foi percorrido. De Roma, o “Evangelho” se espalhou, o antincio do
Senhor a partir do patriarcado de Sao Pedro e da atuagdo de Sdo Paulo ganhou terreno. Uma
das mensagens mais fortes do cristianismo para o mundo, mas néo originado da boca de Jesus,
chegou ao publico através de Lucas em seu livro Atos dos Apostolos (At 2,31), onde se 1€ acerca
do tipo de salvag@o e quem ¢ o Salvador: o “Cristo, o qual na verdade ndo foi abandonado no
Hades” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p. 1904, ipsis litteris). Uma ideia cristologica de
salvac@o da pior situagdo possivel, que € o sofrimento decorrente do julgamento, apds a morte,
dos proprios atos cometidos em vida.

Em contrapartida, o exemplo de Tomé na India passou outra mensagem, ou melhor, a
referéncia que Sao Tomé passou aos cristdos trouxe outra ideia de Jesus, mediante outra
cristologia. Conforme a tradi¢@o indiana e os registros catdlicos romanos, Sdo Tomé teria
partido para o Oriente antes que Sdo Lucas tivesse escrito seus livros. Mesmo assim,
independentemente da veracidade dessa questdo cronologica e da real viagem de Tomé 4 India,
a tradi¢do indiana tomesina registra que a mensagem do Cristo foi levada para a Costa do
Malabar na lingua aramaica, no idioma falado pelo apodstolo Tomé, e na forma escrita através
do Evangelho de Mateus: “Embora exista uma forte tradicdo de que Sdo Mateus compoOs ‘as
palavras de Jesus’ (fa logia) em aramaico (...), acredita-se também que Sdo Tomé trouxe o

Evangelho aramaico de Mateus para a India'>” (MEKKATTUKUNNEL, 2012b, p. 27). Seria,

12“Though there is a strong tradition that St Matthew composed ‘the Sayings of Jesus’ (ta logia) in Aramaic (...)
is also believed that St Thomas brought the Aramaic Gospel of Matthew to India.”
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entdo, uma cristologia mais proxima da cristologia mateana (contida no Evangelho de Mateus),
ndo obstante aberta para a ideia de ndo dualidade, tal como a “via tomesina” demonstra ser
possivel.

Em suas epistolas, Paulo ensina que a dindmica espiritual é diferente da dindmica
material, e que seguir a primeira significa estar livre para ndo se submeter a lei antiga ou as
"praticas costumeiras” que regem o mundo cotidiano. Na Carta aos Romanos (Rm 7,6) lemos:
“Mas agora estamos livres da lei da morte, na qual estdvamos presos, a fim de que sirvamos (a
Deus) segundo o novo espirito (...), e ndo segundo a antiga letra (da lei de Moisés)” (BIBLIA
SAGRADA, p. 1239, ipsis literis, inclusive italicos e parénteses). Ja na Epistola aos Gdlatas
(Gl 5,16-18), encontramos: “Digo-vos, pois: andai segundo o Espirito e ndo satisfareis os
desejos da carne (...); estas coisas (a carne e o espirito) sdo contrarias entre si (...). Se vOs,
porém, sois guiados pelo Espirito, ndo estais debaixo da lei” (BIBLIA SAGRADA, 2008, p.
1278).

Paulo estabelece que o material e o espiritual sdo opostos e, a0 mesmo tempo, liberta o
cristdo da dependéncia hebraica, porém mantendo os cristdos na descendéncia abradmica. A lei
nova ¢ da dimensao do espirito, da bondade, das virtudes; as leis antigas eram do corpo, da
tentacdo carnal, da circuncisdo da carne que, nas palavras de Paulo, ndo traz nada de virtuoso
em si mesmo, importando, realmente, que haja a transformag¢do do homem em uma nova
criatura (Gl 6,15), uma criatura identificada com a “lei espiritual” de Jesus!? — leia-se, com o
modo de vida espiritual de Jesus, inatingivel pelas persegui¢des politicas, cuja substancia
espiritual apareceu no caminho de Damasco a Saulo de Tarso, o homem antigo que viria a se
chamar Paulo de Tarso. Apds o batismo (como se 1€ em GI 3,29-28), a ligagdo com Cristo e
seus antepassados se estabelece: “Nao ha judeu nem grego, ndao ha escravo nem livre, ndo ha
homem nem mulher, pois todos vos sois s6 um em Cristo Jesus. E se vos sois de Cristo, sois da
descendéncia de Abrado” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p. 2035).

A vivéncia cristd, na perspectiva de Paulo, se d4 no abandono das particularidades
judaicas e — ponto crucial! — na impessoalidade da crenca, na qual o “eu” ndo deveria mais

existir no cristdo, mas tdo somente o “Cristo” (Gl 2,20). Dai pode ter advindo uma ideia paulina

13Paulo ainda diz: "vejo nos meus membros outra lei que se opde 4 lei do meu espirito" (BIBLIA SAGRADA, p.
1240). Nio obstante, Paulo entende, € essa ¢ a questdo, que o ser humano navega em dois planos, entre os quais
ocorrem as escolhas diarias (Rm 7,25): "eu mesmo sirvo a lei de Deus com o espirito; e sirvo a lei do pecado
com a carne" (id., ibid.). René Descartes (1596-1650), guardadas as devidas proporgdes, utilizou esse mesmo
principio logico, inaugurando a moderna era racional do Ocidente. Conforme sintetiza Dirceu Fernandes: “Para
Descartes, a mente, o espirito, a alma e razdo seriam palavras de mesma significagdo. (...) Dessa forma, a alma
buscaria o conhecimento da verdade e o corpo seria o responsavel pelas sensagdes” (FERNANDES, 2015, p.
413;416).
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de imitag¢do profunda, no sentido de incorporacdo do Cristo internamente. A perspectiva
tomesina, por outro lado, ¢ a visdo de quem se aproxima de Jesus como quem se aproxima da
divindade a ponto de se tornar divino.

Paulo, caminhando no mundo, viu Jesus, mas ndo da mesma forma que os discipulos
mais proximos o viram. A experiéncia de Saulo de Tarso, no caminho para Damasco, foi a de
enxergar uma espiritualidade possivel no plano material. Tomé, de maneira diferente, e
conforme a tradigdo, viu e conviveu com Jesus vivo, tocou o Cristo Senhor ¢ Deus, eliminando
qualquer duvida e levando sua fé esclarecida para o Oriente, ensinando um caminho de entrega
total de fé e razdo.

Inevitavelmente, tudo o que se distancia se diferencia, ¢ Roma estava distante do
Oriente, da origem cristd. Devido a esse distanciamento geografico e cultural, era preciso
justificar, racional e emocionalmente, uma religido nascida muito longe da Europa. A Unica e
inescapavel forma de a Igreja de Roma lidar com a “distancia de modo presente”, assim como
para o cristianismo ligado ao Império Romano lidar com cristdos de multiplos povos sob seu
dominio, foi utilizar Paulo como base privilegiada para universalizar objetivamente a
mensagem de Jesus. Como consequéncia, a Igreja comegou a ndo ver com bons olhos textos ou
"evangelhos" contendo linguagens simbdlicas ou mensagens interpretaveis particularmente (ou
sectariamente, que ¢€ significado do termo herético).

Nesse ponto, entra o Evangelho de Jodo no canone biblico, ratificando muitas visdes
paulinas. Assim como Paulo afirmou em Rm 7,22, quando disse “vejo nos meus membros outra
lei que se opde a lei do meu espirito” (BIBLIA SAGRADA, 2008, p. 1240), Jodo diz que o
reino de Cristo ndo é deste mundo. Ambos percebem um mundo de interagdes, mas
objetivamente diferenciavel em suas instancias, em aspectos distinguiveis ndo obstante
compartilhados. Em contrapartida, para efeitos de comparagdo, o Evangelho de Tomé diz que
o Reino esta em todo lugar, dentro e fora de nds, e que o homem pode se tornar divindade como
Jesus, denotando uma concepgdo que se aproxima da ndo dualidade.

Dizia Rubem Alves que todos nds “temos as ideias que temos por sermos 0 que Somos.
Primeiro vem a vida, depois vem o pensar...” (ALVES, 1982, p. 20). A simultaneidade, contudo,
¢ a principal caracteristica da realidade. Por isso, a atitude da caminhada tomesina ¢ sublime
para os indianos. E impossivel alcancar o céu se imaginarmos que o mundo ndo existe. A
experiéncia de Tomé, de tocar o divino incorporado no humano, sobreviveu no Oriente como
exemplo religioso e na India como um caminho vivencial, uma experiéncia que pode ser

potencialmente revivida pelos cristdos tomesinos siro-malabares nesta vida e neste momento.
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A tendéncia de os siro-malabares religiosamente conceberem uma integralidade
contrasta com aspectos sequenciais contidos na tradigdo romana. Nos sacramentos da Igreja
Siro-Malabar, por exemplo, percebe-se que “o carater geral da tradigdo oriental ¢ menos
juridico em suas formulagdes candnicas (...) menos uniforme, diferindo de provincia para
provincia, onde suas fases eram frequentemente mais simultineas do que sequenciais'®”
(VECHOOR, 2012, p. 53). Em comparagido, marcadamente o pensamento de Paulo e, por
extensdo, do catolicismo ocidental-romano, seguiu o raciocinio linear de que o Pai gerou o
Cristo, o Cristo gerou o Paulo, e o Paulo gerou cristéos através do Evangelho, como uma espécie
de proclamagcio hierarquicamente produzida a partir do “antincio formal” !> (evangelho) inicial.

Nesse “outro” cristianismo que estamos comec¢ando a ver agora, a hierarquia paulina
linear ¢ englobada por outra dindmica, na qual o Evangelho ¢ compreendido como engajamento
simultdneo no material e no imaterial, com a Igreja habitando o Universal (e ndo habitando “no”
Universal): “A ideia de simultaneidade do Individual e do Universal é muito central. O
Individual ¢ a base e o contetido do Universal. A Igreja Individual e a Igreja Universal ndo sio

entendidas por uma ser antecedente da outra; elas sdo simultineas, uma subsistindo na outra!®”

(VELANICKAL, 2012, p. 43). Além disso, “a vida moral e as celebragcdes dos Mistérios da
Igreja apontam para a mesma realidade de uma pessoa cuja identidade e destino cristdos sio
inseparavelmente e integralmente descobertos na pessoa de Cristo!”” (KOCHAPPILLY, 2012,
p. 38).

No pensamento siro-malabar, portanto, ha identidade do um com o maior, do presente
com o futuro, e do humano com o divino. Trata-se, como ja mencionado, de um principio
equivalente a ideia hindu de advaita, ou ndo dualidade. Dito isso, embora a Igreja Siro-Malabar
ndo empregue oficial ou doutrinariamente o termo sanscrito advaita, os siro-malabares vivem
religiosamente em uma integralidade cosmolégica cuja realidade é ndo dual, cuja concepcio
tem origem na cultura filos6fico-religiosa hindu de seus ancestrais.

Apesar de terem adotado preferencialmente “vias” diferentes, a vertente romana e a
vertente indiana até podem ser consideradas “opostas” em alguns sentidos, a ponto de o

cristianismo indiano ser visto como “outro” cristianismo, diferente do cristianismo romano.

14« .the general character of the Eastern tradition is less juridical in its canonical formulations (...) less uniform,

differing from province to province, its phases were often simultaneous rather than sequential.”

15 Sentido funcional original da palavra grega euangelion.

16“The idea of simultaneity of the Individual and Universal is very central. Individual is the basis and content of
the Universal. The Individual Church and the Universal Church are not understood by one’s being antecedent to
the other; they are simultaneous, the one subsisting in the other.”

17“In other words, moral life and the celebrations of the Mysteries of the Church point to one and the same reality
of'a person whose Christian identity and destiny are inseparably and integrally discovered in the person of Christ,
who 1s simultaneously the true icon of God the Father and the true icon of human beings.”
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Eles, no entanto, convivem simultaneamente no Catolicismo vigente na comunhdo da Igreja
Romana com a Igreja Siro-Malabar. Mais importante que isso, contudo, € a perspectiva siro-
malabar de que, mesmo havendo contradi¢des e diferencas, a visdo catdlica pode ser alcangada
pelo modo de vida cristdo e indiano através da pratica tomesina forjada na cultura hindu, que
inclui alguns procedimentos as vezes pouco valorizados no contexto cristdo do Ocidente para
se alcangar uma religiosidade plena, tais como o ascetismo, o jejum, ¢ a busca pela harmonia.

Assim explica Raimundo Panikkar:

(...) a mente hindu ndo descansa até encontrar a relacionalidade em todas as coisas
(...). Para encontrar esta harmonia, ha que busca-la na identidade de cada coisa, ndo
em sua igualdade com as demais. E, para encontrar a identidade, ha que mergulhar na
interioridade [...] (PANIKKAR, 2005a, p. 23; 47, apud GRASSI, 2019, p. 23)

Esse “outro” cristianismo da India, portanto, v€ a Lei de Pedro como outra, ndo obstante
essencialmente a mesma que veio do Cristo, sob um principio que aparentemente falta na
perspectiva ocidental: o de que, no ato de reconhecimento do outro, ocorre a certeza da
existéncia de quem o vé — e, a0 mesmo tempo, esse reconhecimento oferece a possibilidade de
uma melhor compreensao de si mesmo. Por isso existe a busca pela harmonia nesse didlogo que
inevitavelmente passa pela interioridade. Ainda conforme Panikkar: “O pluralismo comeca
através do reconhecimento da alteridade, a qual ja implica a minha esséncia. Eu sou (estou) em
relacdo. (PANIKKAR, 2012b, p. 61, apud GRASSI, 2019, p. 128).

Ao comentar a obra de Panikkar, Rita Macedo Grassi sintetiza essa relagéo dialogal do
outro com a interioridade, na busca da plenitude harmoénica, identificando a caracteristica
imanente desse processo. Indiretamente, ela ilustra a tendéncia da tradigdo tomesina indiana de

ser mais imanente do que transcendente, religiosamente falando, em meio a uma dindmica néo
dual:

A “plenitude do humanum”, ndo ¢ individual, ela inclui diretamente o outro com o
qual se esta em relag@o constante e no qual enxerga-se a si mesmo (...) Essa descoberta
do outro em “si mesmo” pressupde, claramente, a idéia de imanéncia, aonde o outro
¢ também a Divindade, o Absoluto, que esta também presente, em relagdo adualista.
(GRASSI, 2019, p. 66)

O que acontece na relagdo com o outro ¢ um novo surgimento. Recorrendo novamente
a Panikkar: “o ponto de encontro [...] ndo ¢ uma arena dialética neutra que nos deixa a ambos
intactos, mas um Si-mesmo que, além de ser meu ¢ também compartilhado pelo outro”
(PANIKKAR, 1999, p. 74, apud GRASSI, 2019, p. 23). De uma certa maneira, algo de ambos
simultaneamente “passa a ser do outro”, nessa interagao.

Tomar o outro como um objeto estanque, imutavel e compartimentado, ¢ ndo s6 negar
a existéncia de um didlogo como, também, tentar estabelecer uma separagdo artificial entre

agentes que, por interagirem, estdo necessariamente proximos, ainda mais se compartilharem a
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mesma esséncia. Como temos visto, tanto os cristdos romanos quanto os cristdos siro-malabares
sdo, essencialmente, cristdos, ambos institucionalmente inseridos no catolicismo.

Edward Said ¢ contrario a visdo segmentada do que seja oriental e ocidental, e tenta
demonstrar qual ¢ a verdadeira intencdo por detras do represamento do Ocidente e do Oriente
em “distingdes rigidas como ‘Leste’ e ‘Oeste’: canalizar o pensamento para dentro de um
compartimento Oeste ou de um compartimento Leste” (SAID, 2007, p. 87). Sempre que ocorre
essa classificacdo rigida, o didlogo ¢ a categoria mais prejudicada e o outro tende a ser rejeitado
como semelhante — algo contrario mensagem do Cristo, diga-se. No caso que estamos
estudando, romanos e siro-malabares sdo certamente semelhantes como cristdos, e suas
diferencas geograficas, sociais e culturais nio sdo impeditivas para o didlogo que ocorre entre
eles. Muito pelo contrario: Ocidente e Oriente sempre dialogaram, desde que se compreenderam
como tal, sendo um referéncia um para o outro — tanto para a consolidagdo de seus proprios
posicionamentos quanto para o dimensionamento do outro. Um bom exemplo vem de Hipolito
de Roma (c.a. 170 — 236 d.C.), que escreveu sua Refutagdo de todas as Heresias argumentando
contra praticamente tudo o que divergia do pensamento da Igreja de Roma, inclusive contra
vertentes indianas, persas, etc., o que foi fundamental para a estruturagio e para a
universalizacdo das ideias cristas.

Para Said, o Oriente “ndo ¢ apenas adjacente a Europa; é também (...) seu rival cultural
e uma de suas imagens mais profundas e mais recorrentes do Outro” (SAID, 2007, p. 21). Sob
essa perspectiva, o cristianismo tomesino indiano que se identifica como catdlico, que tem uma
maneira oriental de adoracgéo e que dialoga culturalmente com o hinduismo, comeca a adquirir
uma “face” que se apresenta ndo sendo tdo “outra” como normalmente se pensa. Os siro-
malabares dizem, inclusive, que ¢ o didlogo entre as diferencas justamente aquilo que os
aproxima dos romanos. O enquadramento como cristianismo oriental-indiano e como
cristianismo ocidental-romano se presta, portanto, apenas a indica¢do de suas origens, assim
como as designacdes das vias tomesina e paulina servem tdo somente como indicadoras dos
meios de encaminhamento que cada lado privilegiou, e ndo como demarcacdes de diferencas
absolutas e incomunicantes. Principalmente porque a base cristd permaneceu e porque cada
lado construiu seu caminho com tijolos que estavam disponiveis para ambos, dentro da mesma
esfera humana.

Entender esse “outro cristianismo” na India, assim, implica entender uma outra face da
mesma base cristd, ao mesmo tempo compreendendo quem a observa (ou seja, nd0s mesmos),
visto que tal identificagdo ¢ simultanea a essa percepcdo. Para além das diferengas superficiais,

as quais muitas vezes servem apenas de rotulos identificatorios, mas que ddo uma dire¢do ao
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pensamento analitico, ha uma interdependéncia que confirma o ente que “se vé como um” e o
“outro”, simultaneamente, como inevitavel contraparte em relagéo si. Foi o que ocorreu quando
os ocidentais se perceberam como ocidentais, 0 que ndo ocorreria sem a presenca dos orientais
identidicados como “outros”. Nao foram suas naturezas proprias, portanto, que oS
diferenciaram, mas sim um certo distanciamento entre esses dois “entes” de mesma natureza,
tal como Said reforga: “Assim sendo, enfatizo que nem o termo ‘Oriente’ nem o conceito de
‘Ocidente’ tém estabilidade ontologica; ambos sdo constituidos de esfor¢o humano — parte
afirmacao, parte identificagdo do Outro” (SAID, 2007, p. 8).

Os indianos da Costa do Malabar foram os que mais abragaram a mensagem de Tomé e
o que ele significava para o cristianismo. Geograficamente falando, sirios, edessenos, caldeus
e persas compartilhavam seu proprio continente, em comunicagdo direta, por terra, com a
tradig¢@o apostolica cristd que margeava o Mediterraneo. Os indianos, por sua vez, alegam que
seus ancestrais travaram contato direto com a pessoa de Tomé, o discipulo que tocou o messias
(misihd, em malaiala). Isso, contudo, poderia ser encarado como nada mais do que uma
demanda por algum tipo de proximidade com o contexto original do cristianismo. Observando,
destarte, a profundidade com que os indianos encaram a relagdo entre um ser humano
considerado santo e o divino, que apresenta um exemplo de devogdo santa e que demonstra
uma (nova) lei de vida, com base no contexto hindu, ¢ possivel dizer que uma comunidade
religiosa indiana autosuficiente ndo iria surgir a partir de meras superficialidades filoséfico-
religiosas apresentadas por qualquer pessoa mundana. No extremo, € possivel até arriscar dizer
que, realmente, os indianos tocaram Tomé da mesma forma que Tomé tocou Jesus, pois, se ndo
tivesse sido assim, os indianos provavelmente ndo se tornariam tomesinos. Pode-se argumentar,
portanto, que os indianos ndo seguiriam um simples mensageiro trazendo uma mensagem de
fora da “Grande India” (Mahabharata'®) se a compreensdo de Deus, concreto na Terra, nio
tivesse na pessoa de Sdo Tomé um exemplo vivo. Em tese, se Jesus ndo tivesse sido reproduzido
na India, os indianos jamais veriam possibilidade de salvacdo apenas na mensagem cristd,
porque, para eles, uma mera mensagem nao ¢ capaz de transformar a realidade por si s6.

A se¢do que se segue abordard o contexto de S3o Tomé na India e a formacgdo da
comunidade dos “Cristdos de Sdo Tomé”, tratando do simbolismo desse apostolo e de sua

possivel presenga no subcontinente indiano, assim como das origens comunitarias desses

18“Bharata” ¢ como os indianos se referem ao seu proprio pais, a India. Mahabharata é também o titulo de um
poema épico que contém o famoso trecho conhecido como Bhagavad Gita, a “can¢do do bem-aventurado”, mais
conhecida no Brasil pela musica composta por Raul Seixas e Paulo Coelho com o nome de Gita (“Guita”).
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cristdos e dos principais personagens da tradi¢do tomesina indiana, descrevendo o pano de

fundo historico, religioso e social por detras desses cristdos tomesinos.

1.2 Sdo Tomé na India e a formacio da comunidade dos “Cristios de Sdo Tomé”

Sdo Tomé foi, provavelmente, um dos primeiros discipulos chamados por Jesus para
segui-lo, como se deduz da sequéncia dos relatos evangélicos e das listas apostolicas contidas
no Novo Testamento. A tradi¢do sugere que Tomé foi um dos discipulos mais proximos a Jesus
de Nazaré, a ponto de ser visto como irmédo gémeo de Jesus, o Didimo.

A opinido de que Tomé foi gémeo de Jesus vem de um dos sentidos etimologicos da sua
propria designacdo. Com efeito, o nome “Tomé” vem do aramaico ta 'ma, cujo sentido essencial
se refere a uma duplicidade. Esse sentido de duplicidade, todavia, na Antiguidade era aplicado
tanto para designar dois gémeos quanto para qualquer outro par visceralmente relacionado. De
um modo geral, o sentido por detrds da palavra “gémeo” era aplicado a uma dupla qualquer, ou
a duas coisas similares sendo vistas (ou vivendo) lado a lado. Tanto que Tomé também ¢
chamado “duplo” de Jesus.

Na Grécia, por exemplo, dois rios que cortavam uma regido eram chamados de
“didimo”, termo que se aplica até hoje para os testiculos'®. A dupla formada pelo deus grego
Apolo e sua irmi gémea Artemis era chamada de Didima. Em grego, Tomé é referido no
Evangelho de Jodo como sendo “o Didimo” (6 Didymos). E, como o idioma aramaico-siriaco
chegou a India muito cedo, também muito cedo os indianos tiveram contato com os muitos usos
que palavra fa 'ma possuia nos tempos antigos.

No Ocidente também ocorrem significados semelhantes. Esse sentido de duplicidade ¢
igualmente encontrado na versdo latina fome, assim como na palavra portuguesa “tomo”.
Antigamente, quando a obra de algum escritor era revista e ampliada pelo proprio autor, essa
obra era separada em duas partes. O primeiro volume, entdo, contendo a primeira parte da obra
dividida, vinha com a inscri¢do “Tomo I”, posto que o segundo volume, contendo a parte do
texto transportada e as partes acrescentadas, vinha com a inscricdo “Tomo II”. Segundo o
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Dicionario Aulete Digital™ (2020), essa palavra também ¢ utilizada no idioma portugués na

1E por isso que a estrutura que acumula células espermaticas dentro do saco escrotal masculino, na parte superior
de cada gonada, se chama epididimo.

20 Dicionario Aulete Digital: http://www.aulete.com.br/tomo. A versdo original do verbete “tomo” aparece assim:

s. m. || volume de alguma obra impressa ou manuscrita. || (Fig.) Importancia, alcance, valor, vulto: Esta batalha...
foi contada aos vencedores entre as de grande tomo. (Fil Elis.) Ia a boa da senhora Josefa arriscar uma
observagdo, um conselho, qualquer coisa de tomo. (Trind. Coelho, Meus Amores, p. 51, ed. 1901.) || Parte: Um
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expressao “ser o segundo tomo de”, cujo significado € ter “grande semelhanca, fisica ou moral,
com (alguém)”.

Essa discuss@o inicial sobre o nome do apostolo que teria cristianizado os indianos nos
aproxima do ambito mais intimo e religioso que se pode perceber dentre as caracteristicas
oriundas desse apostolo, de sua significancia e de sua aura. Caso Tomé seja interpretado como
sendo aquele que carregava a esséncia de Jesus em si, ¢ quem sabe por i1sso mesmo tenha
recebido seu apelido de “igual” (ainda na Galileia), a importancia desse apdstolo, em especial
na India, ou talvez por causa da India, merece ser resgatada com mais profundidade.

Perguntar se Tomé viajou fisicamente ou ndo para a India é um questionamento natural
para a pesquisa historica, mas que se dissipa em meio a dimenso religiosa na medida em que
a tradigdo se apresenta como referéncia maior. A historia contada pode, por si mesma, ter tido
influéncia suficiente para os cristdos do Oriente tivessem a inspiragdo oral como um motor
espiritual para a vida material.

Apenas e tdo somente a versdo de que Sdo Tomé tocou Jesus, como esta implicito no
Evangelho de Jodo, pode ter impactado tremendamente os indianos a ponto de eles enxergarem,
nessa experiéncia, uma proximidade religiosa essencial. Nesse caso, Tomé ndo precisava,
necessariamente, ter ido pessoalmente ao pais dos indianos para que eles absorvessem seu
significado de discipulo muito proximo, e como pessoa portadora de um sentido religioso
especial. Apesar disso, hd uma quantidade enorme de indicios que, se unidos de modo a
formarem uma paisagem, torna dificil negar que Sdo Tomé esteve em Kerala, na Costa do
Malabar, e em Chennai, no lado oposto de Kerala, ainda no sul da [ndia.

Feito esse preambulo, que aponta para a possibilidade de Sdo Tomé representar (ou ter
representado, inicialmente) mais do que um homem santo para os indianos, ¢ preciso seguir
adiante e dizer que esse “impacto pessoal” nao foi o inico fator de influéncia na formagao da
comunidade dos Cristdos de Sdo Tomé, hoje existente na India. Outras pessoas e circunstincias
atuaram na construcdo da cristandade indiana.

A ligagdo entre Sdo Tomé (ou seu primeiro impacto em terras indianas) e os Cristdos de
Sdo Tomé, como hoje sdo conhecidos, ndo ¢ uma relacdo direta nem foi construida de uma so
vez. Em um primeiro momento, do séc. [ ao séc. IV, houve o contato inicial dos indianos com
o cristianismo, pretensamente pela viagem que o apodstolo empreendeu a Costa do Malabar. Se

assumirmos que Tomé falava aramaico, por hipdtese, essa teria sido a origem da comunidade

tomo da sua vida. || (Fig.) Base, fundamento, alcance: Aquele ndo sei que, que aspira ndo sei como, que, invisivel
saindo, a vista o V&, mas para o compreender ndo lhe acho tomo. (Camdes.) || Homem de tomo e tombo, homem
robusto, herculeo. || Ser o segundo tomo de alguém, assemelhar-se-lhe muito. F. lat. Tomus.
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indiana dos cristdos surianis (cristdos sirios) ou nasranis (nazarenos), como os Cristdos de Sao
Tom¢ inicialmente chamavam a si mesmos. Foi um periodo de intercadmbio religioso entre a

India e as regides do meio-oriente ¢ da Mesopo-Pérsia®!

em que ambos os lados se
influenciaram. Edessa, na regido siriaca-osroena, foi a cidade para a qual o corpo de Sdo Tomé
teria sido levado por mercadores que passaram pela costa oeste da India, ¢ da regido caldaica
(sul da Mesopotamia) sairam cristdos que reivindicavam uma ligacdo discipular com Sdo Tomé
para engrossar o nimero de cristdos indianos e, com eles, se miscigenarem posteriormente.

Em um segundo momento, no séc. V, o conhecimento mutuo entre essas regidoes, em
meio ao qual houve o suposto traslado do corpo de Tomé para Edessa, permitiu que um grupo
de cristdos migrasse da regido babildnica?? para o Malabar, formando uma nova comunidade
cristd tomesina: os knaitas. Nesse periodo, o cristianismo sofreu grandes abalos, dentre os quais
a divis@o provocada pela questdo nestoriana e as resolugdes dos concilios. Pouco depois, no
séc. VI, decisdes politicas do Império Bizantino dividiriam de forma mais contundente os
cristdos ocidentais dos cristdos orientais, influenciando o cristianismo na India de maneira
indireta, mas perceptivel.

No séc. VIII, outra migracdo, vinda Caldeia, deslocou mais cristdos para a India, dessa
vez por causa da perseguicdo vinda dos mamelucos islamicos. Entre os séculos seguintes,
particularmente entre o séc. IX e o séc. XV, ha registros esparsos de contatos de ocidentais com
habitantes do subcontinente indiano atestando a presenca de cristdos na India. No entanto, foi
a partir do final do séc. XV que a maior transformagdo religiosa da cristandade indiana do
Malabar veio a ocorrer, com a chegada do portugués Vasco da Gama a Calicute, em 14982,

Durante os primeiros anos do séc. XVI, os catolicos romanos tentaram fazer com que
todos os cristdos indianos aceitassem o pertencimento Unico e exclusivo a “Igreja de Pedro”™.
Muitos cristdos indianos, contudo, apesar te terem aceitado a fé catdlica em um primeiro
momento, rejeitaram essa submissdo. Outros, por sua vez, continuaram filiados a Igreja de
Roma, porém mantendo suas tradi¢des milenares. Desse grupo faz parte a hoje chamada Igreja
Catolica Siro-Malabar, sobre o qual esta tese ira se debrugar mais atentamente. Entretanto, todos
os cristdos indianos tomesinos, que possuiam sua historia ancestral ligada a narrativa de Séo
Tomé na India, inclusive os siro-malabares catélicos, adotaram a denominacéo de “Cristdos de

Sdo Tomé” e firmaram posi¢do em relacdo as suas origens. Ao mesmo tempo, a Igreja Catdlica

21 Mesopotamia e Pérsia.

22Chamo de regifio babilénica a drea em que as cidades de Babilonia, Seléucia-Ctesifonte, Bagda e Kynai existiram,
porém em épocas diferentes.

2 De uma certa maneira, é possivel dizer que esse foi um dos maiores momentos histéricos da cristandade: quando
o cristianismo, depois de seguir varios caminhos, se reencontrou na India depois de mil e quinhentos anos.



42

Romana, exclusivamente de rito latino, foi aos poucos adentrando a India e construindo igrejas
exclusivamente romanas, todavia ndo pertencendo a comunidade dos Cristdos de Sdo Tomé.

Quem teria sido, entdo, o responsavel direto pela fundagdo da Igreja Tomesina na india,
se ndo foi o proprio Sdo Tomé? Quem foram os responsaveis por sua expansido? A quem se
deve atribuir a responsabilidade de ter sido o fundador da comunidade dos Cristdos de Sao
Tomé? Para responder melhor a essas perguntas, € preciso aprofundar a investigagdo um pouco
mais. A comegar pela suposta viagem de Sdo Tomé a India.

Do ponto de vista historiografico, os autores ocidentais em geral sdo céticos quanto a
presenca fisica do apostolo Tomé em terras indianas. Wilhelm Baum e Dietmar W. Winkler
(BAUM; WINKLER, 2003), por exemplo, afirmam haver inimeras contradi¢des e incertezas
quanto a isso. O famoso orientalista inglés Thomas Yeates (1768-1869), por outro lado, ja
afirmava no séc. XIX que tamanhas sdo as evidéncias acerca da tradigio tomesina na india que
¢ impossivel ignora-las como elementos historicos. O historiador keralita A. Mathias Mundadan
(1923-2012), por sua vez, demonstra a continuidade da cristandade tomesina indiana desde os
primoérdios do cristianismo (MUNDADAN, 1989). Em todo caso, a tradi¢do de Sao Tomé¢ existe
como uma grande tradi¢io oral e também escrita na India (embora de modo relativamente
escasso). A oralidade existe inegavelmente como parte constitutiva dos Cristdos de Sdo Tomé,
e, concretamente, a narrativa de Sio Tomé na India serve de referéncia para sua identidade
propria, Unica e particular, tratando-se de um elemento de identificacdo de uma comunidade
cristd que se inspira ndo somente na presenca desse santo em terras indianas, mas também em
uma cristologia coerente com o contexto tomesino de vida e de devogao.

Conforme a tradi¢do, Tomé foi em dire¢do ao Oriente passando pela Siria (incluindo
hoje partes da Turquia), pela Mesopotamia (atual Iraque) e pela Pérsia (ou pelo territorio persa
a época, que incluia o sul da regido mesopotamica para além da atual cidade de Bagda). Alguns
relatos fazem referéncia a sua presenga na China, por alguns meses, antes de retornar ao
subcontinente indiano onde foi, segundo se acredita, martirizado na regido litoranea do atual
estado indiano de Tamil Nadu (MALEKANDATHIL, 2009, p. 37-55).

A passagem de Sdo Tomé pela Pérsia e pelo norte da India, atual Paquistdo, é registrada
no livro Atos de Tomé (NOGUEIRA, 2021, p. 29), quando o apdstolo teria sido recebido pelo
rei indo-iraniano Gondofares (19-46 d.C.), também conhecido por Gundafor. Até o séc. XIX,
ndo havia comprovacdo da existéncia de Gondofares além da meng@o em Atos de Tomé e em
registros duvidosos, quando foram achadas inscrigdes nas ruinas de Mardan (atual Paquistdo),

comprovando ter sido um personagem historico real. Mais recentemente, moedas com a efigie
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de Gondorafes foram descobertas, atestando a data de seu reinado em coeréncia com o relato
contido em Atos de Tomé.

James Kurikilamkatt (2012, p. 5-6) sustenta que Tomé fez duas viagens & antiga India,
na primeira delas subindo pela foz do Rio Indo (Hindu ou Indos) até Taxila, no atual Paquistao.
Em uma segunda viagem, teria chegado ao porto de Muziris, na costa oeste indiana, no ano 52
d.C. (aproximadamente 130 km ao sul de Calicute). O termo Muziris esta ralcionado ao nome
de uma ilha naqueles arredores, chamada Maliankara, que posteriormente originou as palavras
Malankara e Malankar.

Uma das questdes que mais surge naturalmente sobre a ida de Sdo Tomé & India recai
sobre o motivo desse apostolo ter escolhido especificamente uma regido costeira no
subcontinente indiano como um de seus destinos mais importantes ou, a0 menos, como ponto
de apoio para o Oriente. Admitindo a veracidade dessa viagem, tendo em vista que Tomé
aparentemente se deslocou por rotas comerciais, muito provavelmente acompanhando
caravanas, como o livro Atos de Tomé indica, a ida de Tomé a um porto comercial indiano se
enquadra como passagem natural para quem se deslocava através das rotas orientais praticadas
a época, as quais passavam pela Costa do Malabar em dire¢do ao Extremo Oriente. Ja o motivo
de Tomé ter se fixado, mesmo por um tempo, no atual estado de Kerala ¢ relacionado ao fato
de ali terem existido algumas comunidades com forte presenca de judeus.

De acordo com Geo Thadikkatt (2012, p. 16-17), a existéncia de colonias judaicas na
india pode ter incentivado a ida de Sdo Tomé para Kerala. Ele cita o relato do portugués Moses
Pereya de Paiva, publicado em forma de livro em Portugal com o titulo Noticias de Judeos do
Cochim, de 1686, em que ha registro de sinagogas nessa cidade e também nas cidades de
Ernakulam (duas sinagogas) ¢ de Palayur, dentre outras. Segundo Thadikkatt, “ha referéncias a
colonizagio judaica em Cranganore no séc. VIa.C.?*’ (id., p. 16). Uma pesquisa recente revelou
que pelo menos um grupo de judeus de Kerala possui genética judaica que remonta a 1590 anos
atras, colocando sua origem genética na primeira metade do séc. V d.C.» (CHAUBEY et al.,
2016, p. 4).

Ao chegar a [ndia, como dizem as histérias tradicionais locais, Sio Tomé construiu sete

igrejas em sete pontos diferentes da Costa do Malabar, nas seguintes localidades:

24 “There are references to the colonization of Jews in Cranganore in the 6th century BC.”
25 “For three groups of Kerala Jewish (Jewish 2, Jewish 3 and Jewish 4), the time of admixture was oldest for
Indian Jewish 4 (1590 years) whereas, Indian Jewish 3 showed a time of admixture of 1100 years.”
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Kodungalloor?® (Muziris ou Cranganore), Kollam, Palayoor (Palayur, Palur, Chavakad?’),
Paravur (Kottakavil, Kottakave), Kokkamangalam, Niranam e Nilakkal (Chayal). Ndo por
acaso, todas as sete igrejas, exceto a de Chayal [Nilakkal], estdo situadas em antigas colonias
judaicas. Chayal ou Nilakal formavam um dos mercados centrais importantes daquela época
(THADIKKATT, 2012, p. 16), o que coincide com a narrativa de que Tomé chegou a India
acompanhando uma caravana de comércio liderada pelo mercador Abanes (ou Abao), como
descrito na obra Atos de Tomé (NOGUEIRA, 2021, p. 29).

Sdo Tomé, no entanto, conforme a tradicdo, teria se deslocado para além, para a regido
do Golfo de Bengala. A praia da atual cidade de Chennai (antiga Madras) teria sido o local onde
Tomé presumivelmente rezava no inicio de cada dia. A alguns quilometros para o interior, se
localiza o grande monte onde o apostolo ensinava e onde teria sido morto (atual St. Thomas
Mount National Shrine). No entremeio entre esses dois lugares estaria sua morada, uma gruta
na margem direita do Rio Adyar, em um pequeno morro (Little Mount Shrine), onde teria sido
morto atravessado por uma langa, no ano de 72 d.C.

Naquele monte maior, distante alguns quilometros do litoral, cré-se que Tomé falava
para os moradores locais sobre Jesus e sua doutrina. Ali foi erguida pelos portugueses, no séc.
XVI, uma igreja dedicada a Senhora da Expectag@o, onde se encontra um quadro pintado, como
se diz, por So Lucas, que o teria presenteado a Tomé para abengoar sua viagem e para ele levar
consigo a lembranga da mae de Jesus, de quem teria sido proximo. Ja sobre o local de seu
sepulcro, a beira-mar, em tempos mais recentes, foi construida a Catedral de Sdo Tomé (com
status atual de Basilica Menor).

Todas essas regides atrairam cristdos, segundo relatos de viajantes que passaram por
esses locais. A comunidade dos Cristdos de Sao Tomé (nasranis), todavia, desde tempos
longinquos se manteve identificada com a Costa do Malabar. Mesmo com todos essses locais
de culto a Sdo Tomé, houve pouca ou nenhuma formagdo de comunidades etnicamente tdo
relacionadas a Tomé quanto em Kerala. A influéncia tomesina abrangia todo o Oriente,
especialmente o lado oriental da Siria e o norte da Mesopotamia, onde havia as cidades de
Edessa e de Nisibis, porém, a relagdo comunitaria, religiosa e discipular foi majoritariamente

assumida pelos tomesinos da regido do Malabar.

ZAntigamente conhecida por Cranganore, também ¢ referida por: Muchiri, Muziris, Muchiricodu,
Muchiripatanam, Mahodayapuram, Mahadevarpatanam, Vanci, Thiruvanchi, Thiruvanchikulam, Malankara ¢
Malyankara

?’Palavra derivada de sapakad, termo usado pelos brimanes indianos daquela regido para amaldigoar o local
profanado por ocidentais que praticavam rituais ndo-hindus.
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A historia contida em Afos de Tomé termina dizendo que o corpo de Sdo Tomé foi
roubado de seu sepulcro e levado para o Ocidente (NOGUEIRA, 2021, p. 138), indicando que,
com alguma probabilidade, no inicio do séc. III, ndo somente a histéria da passagem de Sao
Tomé por regides indianas como também a informacdo de que a maior parte de seus restos
mortais foram retirados de seu sepulcro original, mas que também havia cristdos na India, eram
rumores que circulavam com bastante for¢a naquela época.

Alguns personagens da cristandade referendaram a vinda do corpo de Tomé da india
para o Oriente Médio. Santo Efrém (306-373 d.C.), também chamado “O Sirio”, viveu na
cidade de Edessa (atual Sanliurfa, na Turquia) até sua morte, e naquela cidade ficou famoso por
ter escrito sermoes, homilias ¢ hinos: “Santo Efrém tem varios hinos em honra a Sdo Tomé, sua
missdo e martirio na India, e o trazimento de seus ossos de Mylapore para Edessa” (GEORGE,
2000, p. 11). Outra testemunha de que o corpo de Tomé estava em Edessa, corroborando o texto
de Atos de Tomé, ¢ o diario escrito pela freira Egéria entre os anos de 381 e 384 d.C.

Por algum motivo, o local de sepultamento de Tomé foi construido a beira da praia, ao
invés de ter sido sepultado no monte onde ele pregava. Em cima de seu timulo, no litoral de
Chennai, varias igrejas foram construidas, umas sobrepostas as outras. Investigagdes
arqueologicas encontraram, embaixo da atual Basilica, resquicios de uma construgdo inicial
datada do comeco da Era Crista: “Por varios séculos havia ali o sepulcro de Tomé, muito bem
construido; os tijolos em sua parede oriental pertencem a primeira metade do séc. I d.C. Por
volta dos sécs. VI/VIII, uma igreja foi construida 14, talvez substituindo uma anterior”
(HAMBYE, 2000, p. 7, in MENACHERY, 2012).

Embora haja relatos acerca da presenca de religiosos cristdos em Chennai, no local
considerado como sendo do sepultamento de Sdo Tomé, as raizes eclesiais se fixaram na Costa
do Malabar e se fortaleceram daquele lado ocidental do Sul da India. O frequente contato com
as comunidades cristds da Pérsia, atual Ird, e com as comunidades da Mesopotamia Meridional,
acessiveis pelo Golfo Pérsico, facilitou a comunhdo entre a Igreja indiana e suas coirmas
orientais (MALEKANDATHIL, 2003, p. 40-41).

Um fato que merece destaque em relagdo ao cristianismo indiano ¢ a auséncia de seitas
de cunho individual e de variagdes de interpretagdo no tocante a mensagem espiritual deixada
por Jesus: “Na historia dos Cristdos de Sdo Tomé, ndo vemos diferentes escolas de

espiritualidade, como na Igreja Ocidental, e nenhum estilo espiritual particular, tanto quanto eu
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sei, ou um espirito de pessoalidade propagando um modo particular de vida espiritual®®”
(CHALASSERRY, 2012, p. 17). Em outras palavras, a esséncia de um cristianismo discipular,
original, que remete a pessoalidade transmitida por Sdo Tomé, foi preservada na India entre os
siro-malabares, sob um espirito de pessoalidade em comunidade no sentido amplo e coletivo.
Nao obstante, com a chegada dos portugueses no final do séc XV, houve assimila¢do de muitos
elementos europeus na pratica eclesial, o que acarretou na latiniza¢do dos siro-malabares.

Além da suposta influéncia direta e intima com S&o Tomé, os cristdos indianos ainda se
viam sob o manto de homens santos herdeiros diretos de Tom¢. Mar Addai (ou “Taddeus™), por
exemplo, segundo a tradigdo, fo1 um discipulo direto de Sdo Tomé e um daqueles intimeros
“setenta discipulos” de Jesus. Addai contribuiu para uma liturgia siro-tomesina cuja anafora
carrega seu nome. Outro discipulo, por vezes também relacionado aqueles setenta, foir Mar
Mari, que viveu aproximadamente na mesma época de Addai e atuou junto aos caldeus. Para a
tradi¢do oriental, eles s@o chamados de apostolos, e a Anafora de Addai e Mari ¢ uma das
marcas da liturgia da Igreja Catolica Siro-Malabar (KHATLAB, 1997, p. 173-174). Tanto esses
chamados apostolos assirio-caldaicos quanto Tomé falavam o aramaico. Essa ¢ a explicacdo do
por que o siriaco, um dialeto da lingua aramaica, ¢ a lingua litirgica principal da Igreja Siro-
Malabar até hoje.

O historiador Eusébio de Cesareia, em seu livro Hisoria Eclesidstica, escreve acerca de
Sdo Tomé ter enviado Addai, ou Tadeu, a cidade de Edessa (Osroene) para curar o Rei Abgar
(ou Abgaro), referindo-se a ele como pertencente ao grande grupo de setenta seguidores de
Jesus™: “Depois da ascensdao de Jesus, Judas [Juda], chamado também Tomads [sic passim:
Tomé], enviou-lhe como apostolo a Tadeu, um dos setenta." (EUSEBIO DE CESAREIA, 2005,
p. 41 — com mais detalhes a p. 48, LIVRO I).

Por volta do ano 230 d.C., quando muitas comunidades cristas ja estavam solidificadas
na Siria, na Pérsia e em outros lugares, como na Arménia, copias do livro Atos de Tomé estavam
se espalhando pela regido da Mesopotamia (a época ligada ao Império Persa). Nesse livro ha a
indicagdo de que se formou uma comunidade tomesina de cristdos no subcontinente indiano,
enquanto “o apostolo Judas Tomé anunciava a Palavra de Deus em toda a india” (NOGUEIRA,
2021, p. 65). O primeiro dado informativo acerca disso se encontra no titulo da primeira parte,
que contém palavras que se referem ao personagem principal, Sio Tomé, e a sua atuagdo em

terras indianas: “O Primeiro Ato, quando ele entrou na India com Abbanes, o mercador”

28¢In the history of St Thomas Christians we cannot see different schools of spirituality, as in the Western Church,
and no particular spiritual writing, as far as I know, or a spiritual person propagating a particular way of spiritual
life.”
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(JAMES, 1924, p. 365). Em outras versdes, a indicagdo de que Tomé esteve na India, e 12
formou seguidores, aparece diretamente no subtitulo, como no texto da versdo siriaca:
“Primeiro ato do apdstolo Judd Tomé. Como o Senhor o vendeu ao comerciante Abban [Abanes
ou Abio], o qual deveria seguir [ou descer] e converter a India” (ELLIOTT, 1993, p. 447).

O livro Atos de Tomé ainda descreve que, em reinos do Norte da India, existia uma
estrutura eclesiastica cristd formada por pessoas de origem grega, em terras proximas ao rio
Indo: “Vemos uma referéncia a um certo Xanthipus, que foi feito didcono no reino de
Gudnaphar [Gondofares] e Sifur (...). Um sacerdote do templo de Apolo foi nomeado bispo no
segundo reino e uma pessoa chamada Asaphorus foi ordenado sacerdote?”” (THADIKKATT,
2012, p. 17).

Havia uma conexdo entre a comunidade dos cristios da India e os cristdos da
Mesopotamia e da Pérsia. A partir do ano 224 d.C. surgiu o Império Sassanida na Pérsia, que
dominou a Mesopotdmia e sua por¢do meridional, a Caldeia. A cidade de Bagdd, no atual
Iraque, ¢ uma espécie de descendente da cidade alexandrina Seléucia-Ctesifonte que, por sua
vez, surgiu apos a queda da antiga Babilonia. A mesma regido abrigou essas trés cidades.
Seléucia-Ctesifonte eram, na verdade, duas cidades irmas que ficavam de lados opostos do Rio
Tigre. A cidade de Seléucia foi, apds a Babilonia, a segunda capital do Império Seléucida (323-
64 a.C.), império esse formado apos a passagem de Alexandre, O Gande, pelo Oriente. A
presenca grega, ali, j& era sentida ha bastante tempo.

Foi no Império Sassanida que houve uma grande integracdo entre cristdos de Seléucia-
Ctesifonte, cidade caldeia que se tornou a capital persa, ¢ comunidades da India. De acordo
com Paul Pallath, “a mutua colaboracio e harmonia que existia entre a India e a Pérsia, desde
a era pré-cristd, foram ratificadas e reforcadas pelo novo vinculo espiritual realizado pela
veneragio filial das Igrejas desses paises para com o Apéstolo Tomé**”” (PALATH, 2019, p.
205).

Observando esse historico, ndo ¢ de se espantar que o Oriente enviasse um representante
da Igreja Persa ao primeiro grande concilio ecuménico da Igreja, o Primeiro Concilio de Niceia
(325 d.C.). Dele participou um bispo chamado Jodo da Pérsia, designado para as Igrejas da
Pérsia e da India (PERUMTHOTTAM, 2012, p. 48). Depois vieram os concilios igualmente

P“We see a reference to a certain Xanthipus, who was made a deacon in the kingdom of Gudnaphar and Sifur,
who was ordained a presbyter in the same kingdom. A priest of the temple of Apollo was made bishop in the
second kingdom and a person by name Asaphorus made the priest in the third kingdom.”

30 “Thus the commercial, cultural and linguistic relationship as well as the mutual collaboration and harmony that

existed between India and Persia from the pre-Christian era were ratified and reinforced by the new spiritual bond

effected by the filial veneration of the Churches in these countries towards the Apostle Thomas.”
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famosos de Constantinopla (381 d. C.), de Efeso (431 d. C.) e de Calcedénia (451 d. C.), cujas
decisdes afetaram gravemente muitos cristdos do Oriente.

Usualmente, o Concilio de Calcedonia ¢ tido como um marco da distingdo dos
miafisistas (do Egito e da Etiopia, por exemplo), fazendo emergir o que € por vezes chamado
de Ortodoxia Oriental, mas também ¢ visto como o inicio da questdo que deu origem a
“separag@o” do cristianismo do Oriente com o chamado Cisma Nestoriano. Essa “separa¢do”,
contudo, merece algumas consideragdes.

Embora tenham ocorrido separagdes instituicionais, efetivamente, por parte do Oriente
e das Igrejas posteriormente chamadas de (Catolicas) Orientais, geograficamente identidicadas,
de maneira mais iconica, com algumas regides do Leste Europeu, ha um aspecto do
posicionamento do Ocidente que denota um pensamento de real afastamento ao taxar tradigdes
orientais como heréticas, como distantes e como “outras” no sentido negativo e excludente.
Nestorio, por exemplo, o bispo de Constantinopla cujas ideias haviam sido definitivamente
condenadas no Concilio de Efeso, foi julgado como herético, classificado como oriental e
reputado como inimigo do Império Romano.

Contando a partir de Niceia, foram seis os concilios que trataram de temas correlatos
até o Concilio de Constantinopla III, no ano 681 d.C. Os resultados e as pendéncias de um
concilio geraram o seguinte, ¢ assim por diante. Muitos problemas foram passando de um para
outro, sem solucdo definitiva. O tema central girava em torno da cristologia: ora a natureza
humana de Jesus era privilegiada, ora a natureza divina era a preponderante.

O Concilio de Niceia condenou a doutrina ariana, a qual dizia que Jesus era
preponderantemente um homem e ndo Deus primordial’!, e estabeleceu o conceito de
homousios, ou seja, de que Jesus e Deus Pai eram “um” em um mesmo ser, oriundos de uma
mesma substancia. Mas ficaram pendentes a questdo da participagcdo do Espirito Santo na
trindade e a diivida sobre se a humanidade de Jesus teria sido inteiramente dissipada por sua
divindade. Teodosio I (346-395 d.C.), ultimo governante a atuar em um Império Romano
unificado, decretou o Edito de Tessalonica em 380 d.C. e convocou um segundo Concilio geral
no ano seguinte, em Constantinopla, que aprimorou o credo niceno e proclamou a crenga de o
Espirito Santo ser diretamente emanado do Pai. As controvérsias, entdo, cresceram,
principalmente entorno da questdo sobre como conjugar, teologicamente, a trindade a pessoa

de Jesus, nascido de Maria de Nazaré. Nesse contexto foi atribuida a Nestorio, entdo bispo de

310 Credo de Niceia diz, ao seu final, que o Filho de Deus sempre existiu, que existia antes de ser gerado, que foi
gerado direta e unicamente de Deus, sem possibilidade de ter sido criado do nada, sendo da mesma substancia
ou esséncia do Pai, jamais sendo uma criatura sujeita a mudanca ou a transformacao.
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Constantinopla, a polémica de ter interpretado Maria como mae de um Jesus humano, e néo
como mae de Deus, como os ocidentais a tratavam. O diofisismo de Nestorio era explicado por
ele da seguinte forma: a divindade adentrou um corpo humano.

O imperador sucessor, Teodosio II (401-450 d.C.), convocou um terceiro Concilio
ecuménico a ser realizado em Efeso, em 431 d.C., que foi presidido, iniciado e terminado por
Cirilo de Alexandria, dias antes da chegada dos representantes do Papa, que em seguida se
reuniram isoladamente, e do grupo de Jodo de Antioquia, o representante dos bispos orientais,
que organizou um Concilio paralelo para confrontar o evento de Cirilo (no qual houve a
condenacéo de Nestorio). Teododsio Il condenou a agdo dos trés grupos e dispensou a todos, em
um momento no qual havia trés grandes ramos do cristianismo com grande poder de influéncia.
Aproximadamente dois anos mais tarde, Cirilo fez vencer seus argumentos. Cinco anos depois,
Nestorio foi exilado.

O Concilio de Efeso, embora confuso, resultou na explicagdo da chamada “unido
hipostatica” aproximadamente nos seguintes termos: da unido de duas naturezas surgiu um
Cristo, sem uma natureza sobrepujar a outra, sendo que a natureza que sofreu na cruz foi a
humana, ao passo que a natureza divina ndo teria jamais passado por sofrimentos ou por
modificagdes. Ao mesmo tempo, a Igreja Assiria do Oriente ficou teologicamente do lado de
Nestorio, que tinha sido discipulo de Teodoro de Mopsuéstia (350-428 d.C.), um tedlogo de
Antioquia com pensamento oriental. Mas, como ainda estavam vivas as ideias defendidas por
Nestorio, o Imperador Marciano (396-457 d.C.) convocou outro Concilio, agora em
Calcedonia, que ocorreu em 451 d.C. Nele foram rejeitados tanto o monofisismo estrito
eutiquiano, da absor¢do divina da natureza humana, quanto o nestorianismo, que compreendia
duas naturezas em Cristo, distintas mas em conjun¢do uma da outra em. Em decorréncia da
rejeicdo das determinacgdes desse Concilio, surgiram as Igrejas Ortodoxas Orientais (ou ndo
calcedonianas), em especial as igrejas Copta, do Egito, e da Arménia, que defendiam a ideia do
monofisismo (mais tarde chamado de miafisismo), entendendo que o Cristo possuiu uma Unica
natureza singular e preponderantemente divina.

Depois do Concilio de Calcedonia, parte da grande area siriaca abrangida pela Igreja de
Antioquia adotou o rito ocidental antioqueno, enquanto outra parte adotou o rito oriental
identificado como edesseno. Edessa, por seu turno, tendia a tradi¢do tomesina e ao pensamento
oriental. A lingua falada em Antioquia pelas camadas mais ilustradas era predominantemente
o grego, enquanto em Edessa e na Mesopotamia, em geral, falava-se usualmente o siriaco e o
persa como linguas comuns, embora o grego também fosse utilizado principalmente no

contexto intelectual e em expressdes eclesiasticas. Uma diferenga visivel de linguagem entre
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essas Igrejas ¢ a denominacdo da celebrac@o eucaristica, que no rito antioqueno ocidental se
chama Qurbono, e no rito antioqueno oriental se chama Qurbana.

Esses concilios, que contribuiram para o afastamento de comunidades cristas, todavia
ndo conseguiram abolir ideias cristds primordiais do Oriente. Em 553 d.C., o imperador romano
sediado em Constantinopla, Justiniano (527-565 d.C.) “havia convocado o Concilio de
Constantinopla Il com o objetivo de condenar as obras de trés homens (Teodoro de Mopsuéstia,
Teodoreto de Cyr e Ibas de Edessa)” (BELLITTO, 2010, p. 46). Por questdes politicas, Nestorio
foi condenado antes que seu mentor, Teodoro de Mopsuéstia, fosse condenado (post mortem,
inclusive) como herético. A ultima grande questdo desse periodo, se o Cristo possuia uma ou
duas vontades, foi respondida no Terceiro Concilio de Constantinopla, apenas no final do séc
VII (em 680 d.C.): Jesus, sendo uma so6 pessoa com o Pai (homousios), possuia duas vontades,
a humana e a divina, e ndo uma s6 (como defendia a chamada heresia do monotelismo).

As determinagdes teologicas desses Concilios, principalmente os cinco primeiros,
geraram consequéncias que afetaram diretamente os cristdos indianos. Em decorréncia das
decisdes do primeiro Concilio de Niceia, no séc. IV, interpretadas como uma vitoria do
Imperador Constantino, o Império Persa reagiu expulsando cristdos de suas terras. Surge, entdo,

a figura de Tomé de Knai (ou Tomé de Cana):

A Igreja estabelecida na india por Sio Tomé Apbstolo estava, naquela época,
definhando sem ministros eclesiais. O Catholicos do Oriente em Seléucia-Ctesifonte
ficara sabendo da triste situagdo da Igreja indiana. Entfo, pela determinacdo do
Catholicos, um comerciante chamado Thomas Kinayi (Knayi, Knay, Kinan)

organizou uma imigracdo de setenta ¢ duas familias cristds acompanhadas por um

bispo, Mar Joseph de Uraha, quatro padres e alguns didconos®*.

(KOLLAPARAMBIL, 1992, p. XXIV)

A chegada de Tomé de Kynai*> em Kerala, com um numero grande de pessoas,
incluindo diaconos e um bispo, formou a comunidade chamada de knanaya, a qual veio a se
integrar aos Cristdos de S@o Tomé, inclusive etnicamente falando. A maior parte dessa
comunidade, talvez por conta de sua origem tardia em rela¢do aos nasranis, posteriormente
passou a integrar a Igreja Jacobita de rito antioqueno ocidental, uma igreja miafisista, apos o
Juramento a Cruz de 1653.

Paralelamente, a migracdo persa ¢ atestada por pegas arqueoldgicas encontradas em

alguns locais de convivio dos Cristdos de Sdo Tomé. Pelas inscricdes em idioma persa

34“The Church established in India by St Thomas Apostle was at that time languishing without ecclesial ministers.
The Catholicos of the East in Seleucia-Ctesiphon came to know about the sad plight of the Indian Church. Then,
as directed by the Catholicos, a merchant whose name was Thomas Kinayi (Knayi, Knay, Kinan) organized an
immigration of seventy-two Christian families accompanied by a Bishop Mar Joseph of Uraha, four priests and
a few deacons.”

3Kynai era uma cidade proxima a atual Bagda, onde havia um importante mosteiro cristio.
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encontradas em varias cruzes tomesinas em Kerala, e pela antiguidade dessas pecas, a presenca
de um cristianismo vindo da Pérsia ¢ inegavel: “Uma breve mencdo a missdo do Bispo Dudi na
india, em Crénicas de Sa’ad, revela a conexdo proxima entre as Igrejas persas e indianas no
terceiro século” (GEORGE, 2012, p. 21). A origem eclesiastica dos Cristdos de Sdo Tomeé,
portanto, remete ou se associa as principais Igrejas de inspira¢do tomesina, como explica

Kalarangatt (2012):

A Igreja Indiana dos Cristdos de Sdo Tomé é uma das quatro grandes Igrejas Tomitas
do Oriente. As outras trés sdo a Edessena, a Caldaica (da Mesopotamia ou Iraque),
com Seléucia-Ctesifonte como seu centro, ¢ a Persa (da Pérsia propriamente dita ou
Ird). Todas essas quatro Igrejas sfo tomitas no sentido de que olharam para Sdo Tomé
como seu apodstolo direto ou indireto. A Igreja de Edessa acredita que o discipulo de
Sdo Tomé, Addai, ¢ o fundador de sua Igreja. A Igreja de Seléucia-Ctesifonte esta
ligada a Sdo Tomé através de Mari, discipulo de Addai, ¢ a da Pérsia através do
proprio Sao Tomé. (...) Essa intimidade foi cimentada e mais solidificada através de
uma linguagem litGrgica comum — o siriaco. As palavras de Cathanar Thomman
Paremmakkal sdo muito inspiradoras: “Somos sirios. Desde o tempo do apdstolo Sao
Tomé, que esteve em nosso pais e nos deu o tesouro da santa fé, estamos até hoje, sem
interrupgdo, realizando nossas cerimonias e praticas eclesiasticas no rito siriaco. Seus
predecessores tentaram ao maximo mudar este nosso antigo rito. Mas eles perceberam
que ndo podiam”. Alguns dos representantes da Igreja Malabar escreveram ao Papa
Gregorio XIII, em 1579, dizendo: “Nossas oragdes sdo na lingua siriaca ou caldeia,
que nos foi dada através do nosso: Senhor Sdo Tomé*®” (KALARANGATT, 2012, p.
141).

Mesmo havendo alguma relag@o dos Cristdos de Sdo Tomé com a Igreja Persa, havia a
determinagdo originada no Concilio de Niceia de que houvesse uma relagdo formal que regesse
todos os cristdos: “Eles tinham que depender de uma Igreja que tivesse uma estrutura
hierarquica completa exigida pelas Constituicdes de Nicéia. O mais proximo de tal Igreja era a
Igreja da Siria Oriental com a estrutura hierarquica proposta pelo Concilio de Nicéia®””
(PERUMTHOTTAM, 2012, p. 48).

O que precisa ser ressaltado, aqui, € que os cristdos malabares, no inicio, ¢ a Igreja Siro-

Malabar, posteriormente, sempre estiveram ligados a Igreja do Oriente, algo que se reflete, por

36“The Indian Church of the Thomas Christians is one of the four great Thomite Churches of the East. The three
others are the Edessan, the Chaldean (of Mesopotamia or Iraq), with Seleucia Ctesiphon as its center, and the
Persian (of Persia proper or Iran). All these four Churches are Thomite in the sense that they looked to St Thomas
as to their direct or indirect apostle. The Church of Edessa believes that the disciple of St Thomas, Addai is the
founder of their Church. The Church of Seleucia Ctesiphon is connected with St Thomas through Mari, the
disciple of Addai, and that of Persia through St Thomas himself. (...) This intimacy has been cemented and more
solidified through a common liturgical language — Syriac. The words of Cathanar Thomman Paremmakkal are
very inspiring: “We are Syrians. From the time of the apostle St Thomas who was in our country and gave us
the treasure of the holy faith, we have been until today, without any break, performing our ecclesiastical
ceremonies and practices in the Syriac rite. Your predecessors tried their best to change this ancient rite of ours.
But they realized they could not”. Some of the representatives of the Malabar Church wrote to Pope Gregory
XII in 1579 saying: “Our prayers are in the Syriac or Chaldean language which was given to us by our: Lord St
Thomas”.

37They had to depend on a Church that had a full hierarchical structure required by the Nicean Constitutions.The
nearest such Church was the East Syrian Church with the hierarchical structure proposed by the Council of Nicea.
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exemplo, em seu calendario liturgico. Eles tiveram suas bases teoldgicas provenientes dos
textos sagrados utilizados desde os primordios da cristandade pelos cristdos do Oriente. Quanto
ao fato de existirem Cristdos de Sdo Tomé chamados de jacobitas, os quais adotaram a ortodoxia
oriental, isso se deve ao Bispo Jacob Baradeus, também chamado de Jacob Bar Addai em
referéncia a Mar Addai.

Yacob Burdana (500-578 d.C.), ou Jacob Baradeus, como ¢ mais conhecido, foi um
patriarca do Oriente, bispo de Edessa, miafisita ndo calcedoniano (ou pré-calcedoniano). Viveu
sob a protecdo da Imperatriz Teodora (500-548 d.C.)por alguns anos, em Constantinopla, e
chamava a atencdo por suas roupas rusticas feitas de pele de camelo. Ordenou patriarcas e
consagrou varios bispos, tornando-se simbolo da Igreja Ortodoxa Siriaca. No Brasil, essa igreja
ancestral ¢ conhecida como Igreja Siriaca Ortodoxa de Antioquia — Patriarcado de Antioquia e
Todo Oriente. Na India, é conhecida como Igreja Siria Ortodoxa Jacobita Malankara
(“Malankara Jacobite Syrian Orthodox Church”), ou simplesmente Igreja Jacobita, como
mencionado, ligada ao Patriarcado de Antioquia. Trata-se de uma Igreja ligada ao miafisismo,
um sistema cristologico antigamente chamado de monofisismo (como ja mencionado).

Justiniano, imperador da antiga porc¢do oriental do legado romano, apesar de ser
imperador dos bizantinos, era fervoroso defensor da fé romana, enquanto sua esposa, a
imperatiz Teodora, tinha sangue e alma orientais e defendia o monofisismo. Ao falar dela e de
sua época, Francis Févre retrata faces de um cristianismo intenso, com grande peso de um
passado em que cidades como Alexandria, Constantinopla, Roma e Antioquia se digladiavam,

cristologicamente falando:

O cristianismo impds-se como uma religido de salvagéo, impregnando as cabanas dos
pobres e os palacios dos ricos aristocratas. O Estado so6 se comprometeu tardiamente
—no século IV — ao lado dos cristdos, deixando que cada um engajasse livremente sua
consciéncia junto a um Deus que viera falar, antes de mais nada, aos deserdados. O
monarquismo [sic: monaquismo] que se desenvolve desde o século IV mostra a
intensidade dessa religido pessoal: a partida para o deserto e o enclausuramento em
conventos agem como uma recusa — consciente ou nio — da intrusdo da religido de
Estado em um lago que une o homem a Cristo. (...) Tornada imperatriz, a jovem
cortesd [Teodora] nunca esquecera as multiddes de Alexandria e vai-se engajar ao
lado dos monofisistas, por convicgdo intima e também por célculo politico frente a
um império geralmente pouco sensivel a fé latina e ocidental de Justiniano (FEVRE,
1991, p. 186-187).

No séc. VI, portanto, era patente o conflito de posicionamentos entre orientais e
ocidentais, uns tendentes a Roma e outros tendentes a visdes cristologicas originadas em sedes
eclesiasticas ditas Orientais, como Alexandria. O Império Bizantino, herdeiro das tradi¢des
gregas e divisor do mundo entre o Oriente e o Ocidente, pouco tempo depois veio a sofrer os

primeiros ataques de povos que seguiam o Isla, surgido no séc. VIIL



53

A expansido do Isla também afetou os Cristdos de Sao Tomé. Em 823 d.C., outro grupo
de cristdos fugiu da Caldeia (sul da Mesopotamia) devido a persegui¢des islamicas e migrou
para a cidade de Kollam (Couldo), situada em Kerala. Nesse grupo estavam dois bispos, Mar
Sapor (ou Shapur) e Mar Parut (Piruz ou Prot), da Igreja siriaca (GEORGE, 2012, p. 23). Esses
dois clérigos sdo considerados importantes impulsionadores do comércio cristdo na Costa do
Malabar, pois adquiriram para suas igrejas liberdades comerciais até entdo concedidas apenas
aos templos hindus (PULIURUMPIL, 2012, p. 102). Talvez sem a existéncia desses dois
importantes personagens o comércio cristdo ndo tivesse se desenvolvido tanto, a ponto de
chamar a ateng@o dos portugueses.

A chegada de Vasco da Gama a [ndia, em 1458, trazendo o catolicismo romano em suas
caravelas, fez surgir uma nova configuragcdo na relagdo entre as Igrejas 1a estabelecidas e os
Cristdos de S@o Tomé (assunto que sera abordado na proxima se¢do desta tese). Quando o
navegador portugués chegou a Costa do Malabar, havia muitas comunidades formalmente

instaladas e liderangas bem constituidas, como menciona Paul Palath:

Na época da chegada dos missionarios portugueses no século XVI, a Igreja dos
Cristdos de Sdo Tomé era uma Igreja metropolitana auténoma, chefiada por um
metropolita de toda a India, nomeado pelo Patriarca Catélico Caldeu e governada por
um arquidiacono indiano para toda a India, auxiliado pela assembléia geral da igreja
composta por representantes do clero e do povo de Deus*®. (PALLATH, 2006, p. 6)

Culturalmente, a India n3o tem o histérico de rejeitar outras leituras religiosas, ou seja,
ndo costuma execrar antecipadamente outras possibilidades de destino além das suas. Quando
os lusitanos encontraram a seara cristd indiana bem formada, eles foram bem recebidos.
Somente quando os europeus impediram a possibilidade de os cristdos tomesinos indianos
olharem para todos os lados na busca de suas espiritualidades, a comunidade indiana do
Malabar reagiu contra os designios, contra as novas regras e contra as proibi¢des vindas do
catolicismo europeu.

O cristianismo que a India recebeu, pela tradicdo originalmente atribuida a Sdo Tomé,
continuou crescendo apods a influéncia tomesina inicial, independentemente se pelo contato
direto com esse apostolo ou decorrente da tradi¢do tomesina siriaca, mesopotamica ou persa. O
nimero de igrejas erguidas nos séculos seguintes a chegada do cristianismo em terras indianas
atesta a crescente presenca cristd na regido da Costa do Malabar e sua continuidade no tempo.

Apos serem erguidas as chamadas sete igrejas, outras foram construidas nas seguintes cidades:

40«At the time of the arrival of the Portuguese missionaries in the sixteenth century, the Church of St Thomas
Christians was an autonomous metropolitan Church, headed by a metropolitan of all India, appointed by the
Chaldean Catholic Patriarch and governed by an indigenous Archdeacon of all India, assisted by the general
church assembly consisting of representatives of the clergy and the people of God.”
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Pallipuram (no séc. III), Ambazhakad (em 300 d.C.), Aruvithara (em 301 d.C.), Kuravilangad
(em 335 d.C.), ao norte de Pudukkad (em 400 d.C.), Puthenchira (em 400 d.C,), Akaparambu
(em 450 d.C.), Angamali (em 450 d.C.), Mattom (séc. V), Chambakulam (séc. V), Muttuchira
(séc. V), Kaduthuruty (no ano 500 d.C.), Enammavu (no ano 500 d.C.), Mylakombu (séc. VI),
Udayamperur (ou Diamper, em 510 d.C.), Edappally (em 593 d.C.), Chalakudy (em 600 d.C.),
Kolencherry e Moozhikulam (séc. VII), Kayamkulam (em 824 d.C.) e Athirampuzha (em 835
d.C.), por exemplo (THADIKKATT, 2012, p. 20). Outras mais foram levantadas, nos séculos
posteriores, porém bastam esses exemplos, que datam de antes da chegada dos portugueses ao
Malabar, para exemplificar a solidez do cristianismo indiano tomesino antes da fé catolica
europeia chegar a inda no final do séc. XVIL.

Na proxima secdo esta contido um breve panorama dos principais acontecimentos apos
a chegada dos portugueses a Costa do Malabar, o que deu inicio a chamada “Era de Vasco da
Gama”. Em especial, demonstra como as liderancas religiosas e administrativas influenciaram
na fundacdo das diversas institui¢des confessionais as quais os Cristdos de Sdo Tomé estdo

atualmente ligados, e os fatores que levaram a formacao da Igreja Catolica Siro-Malabar.

1.3 A “Era de Vasco da Gama” e a consolidacio das igrejas tomesinas na india

Vasco Da Gama saiu de Lisboa dia 8 de julho de 1497, liderando a primeira expedi¢do
a India para encontrar “cristios e especiarias”. Chegou a Calicute (Kozhikode) em 1498. Estava
convencido de que todos os habitantes dali eram cristdos e, como bom cristio que era, foi a um

46 na intencdo de agradecer a Nossa

templo dedicado a deusa hindu chamada Mariamman
Senhora, mée de Jesus, pelo sucesso da viagem. Ajoelhou-se diante da deusa, pensando que era
Maria. Afinal, ouvia frequentemente a palavra Krishna achando que se tratava de Cristo, mas
ndo tardou muito para perceber seu erro. Comega, entdo, o periodo de dominagdo da Igreja
Catolica Romana sobre as igrejas independentes do Malabar, visto que o catolicismo romano
entendia que o Papa era o lider maior e universal de todas as igrejas do mundo (NINAN, 2014,
p. 84-85).

A segunda expedigdo portuguesa, ¢ a maior de sua época, comegou a ser preparada antes

que Vasco da Gama ou alguma de suas naus tivessem retornado a Portugal, indicando que uma

grande empreitada como essa tinha certeza de que Vasco da Gama chegaria 4 India. A esquadra,

4 E considerada esposa de Shiva, podendo manifestar-se como Durga ou Kali. Também é chamada de Deusa
Virgem (NINAN, 2014, p. 84-85).
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compreendendo 13 naus de diversos tipos, saiu do Rio Tejo no dia 9 de margo de 1500 , além
de transportar centenas de homens também levava 18 religiosos. Sob o comando de Pedro
Alvares Cabral, quase todos os navios chegaram a costa brasileira em abril de 1500, retomando
o caminho das Indias para alcancar Calicute (Kozhikode) em setembro e Cochim (Kochi) em
26 de novembro de 1500. O Raja de Cochim recebeu Cabral e permitiu que quatro religiosos
participassem de celebragdes junto as comunidades cristds que habitavam os arredores da
cidade. Poucos anos depois, um heroi portugués da Guerra de Retomada de Granada (1492),
chamado Dom Francisco de Almeida, foi escolhido, em 1503, para ser o primeiro Governador
e Vice-Rei do “Estado da india” (como os portugueses chamavam). Almeida mandou construir
a primeira basilica catolica romana na [ndia, a Basilica da Santa Cruz, em 1505 (NINAN, 2014,
p. 86-87). O fato de o Brasil ter sido chamado primeiramente de Ilha da Vera Cruz e de Terra
da Santa Cruz, portanto, ndo ocorreu aleatoriamente: o espirito portugués de navegagdo e
conquista tinha a inspiracdo das cruzadas medievais em suas empreitadas que eram comerciais,
mas também bélicas.

O impacto da chegada das naus portuguesas a India foi tio grande que alguns
pesquisadores chegam a dizer que surgiu uma nova era no processo colonizatério mundial e na
economia comercial maritima global: a “Era de Vasco da Gama”. Os efeitos desse
acontecimento reverberaram fortemente na organizagdo das sociedades conquistadas por esses
europeus, seja no ambito administrativo, seja no campo religioso.

Em 1542 chega a India o missionario espanhol Francisco de Jasso*’. Era natural da
cidade espanhola de Xavier e, por isso, entrou para a historia como So Francisco Xavier. Sua
fama se deve a relatos de ter realizado milagres, batismos e conversdes aos milhares e por ter
solicitado ao rei de Portugal, D. Jodo III, a instalacdo de um Tribunal de Inquisi¢cdo em Goa,
sede administrativa portuguesa. Um fato derivado da exigéncia de Xavier para que os indianos
abandonassem completamente seus rituais para praticarem somente a crenga catdlica romana
nos ajuda a compreender como o catolicismo foi absorvido na India.

Para fugir do rigor de Xavier, ¢ da morte na Inquisic¢ao, os hindus-cristdos que residiam
na regido de Goa migraram para o sul, formando duas comunidades principais: os catolicos
karwares e os catolicos mangaloreanos. Eles continuaram a praticar o rito latino, caracteristico
da Igreja Catdlica Apostolica Romana, porém mantiveram rituais hindus que consideravam
indispensaveis, em especial aqueles inseridos na cerimonia do matrimonio (NINAN, 2014, p.

86-87). Esse ¢ um exemplo claro de que os indianos, inclusive em outros estados além de

470 capitio da esquadra que o transportou se chamava Martim Afonso de Souza, um personagem bem conhecido
da Historia do Brasil.
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Kerala, aceitavam, sim, novas propostas religiosas estrangeiras, mas ndo abriam mao de certas
instancias sagradas arraigadas em sua cultura. Esse fendmeno de manutencdo de elementos
hindus na pratica cristd também aconteceu com os cristdos siro-malabares.

Desde o primeiro dia em que os portugueses aportaram na india, em 1498, demorou em
torno de cem anos para que os catdlicos romanos pudessem impor seu catolicismo aos Cristaos
de Sao Tomé no Malabar de maneira realmente incisiva. Em 1599, na cidade de Diamper, foi
convocado um tipo de concilio local, chamado de sinodo, com o apoio do arcebispo portugués
Dom Aleixo (Alexis) de Menezes, da Igreja Romana.

O Sinodo de Diamper (modo portugués de pronunciar o nome da cidade de
Udayamperoor) oficialmente teve motivagdes organizacionais para ser convocado. O estopim
para a realizacdo desse sinodo girou em torno da nomeagdo do arquidiacono Jorge de Cristo
como sucessor de Mar Abraham, da Igreja Caldaica, para ser metropolita da igreja de Angamali.
A resposta de Menezes foi nomear o padre espanhol Francisco Rodriguez (Francis Ros) como
chefe das Igrejas Tomesinas do Malabar, o qual convocou coordenou a realiza¢do do evento.
Como consequéncia, foram condenadas obras consideradas execraveis aos olhos europeus,
foram extintas datas comemorativas de santos orientais, etc.

Estava declarada, desta feita, uma disputa aberta pela hegemonia sobre os cristdos
indianos da Costa do Malabar. A solugéo catolica foi queimar as fontes textuais que destoavam
do catolicismo romano. Muitos desses livros, porém, que foram censurados pelo Sinodo de
Diamper e recolhidos para serem queimados em “fogueiras santas”, podem fornecer
informagdes importantes sobre as textualidades originais e/ ou prevalentes dos Cristdos de Sdo
Tomé, mesmo que deles tenham sobrado apenas o titulo em um documento sinodal (um assunto
que sera visto mais adiante, nesta tese).

Na metade de século seguinte ao referido Sinodo de Diamper, a pratica do rito latino foi
imposta pelos portugueses em muitas igrejas. A religiosidade siriaca, no entanto, continuou
muito forte, tanto que em 1652 o lider da Igreja da Pérsia enviou o metropolita da Siria, Mar
Ahatallah, para atuar na India. Foi preso e enviado a Goa. Nesse deslocamento, a esquadra que
levava esse bispo passou por Cochim, onde muitos cristdos tomesinos protestaram contra a
situacdo daquele metropolita, sem sucesso.

Era inadmissivel que outra autoridade, sendo o soberano da coroa portuguesa,
formalizasse quem quer que fosse para um episcopado num local governado por Portugal.
Vigorava, a época, em todas as terras ultramarinas sob dominio portugués, um sistema chamado
Padroado: o direito formalmente autorizado pelo Papa de Roma para que o rei portugués

nomeasse bispos em terras conquistadas e administradas pelos lusitanos. Um prelado siriaco,
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por certo, ndo atuaria na India sem a nomeacdo real de Lisboa. Nem a Igreja Caldaica nem a
Igreja Persa, ambas com relagdes historicas multisseculares com a comunidade tomesina da
india, tiveram condi¢des de atuar oficialmente junto aos cristdos indianos.

Um ano depois da prisio de Mar Ahatalla (ou Ahatulla Bava, como também ¢é
conhecido), as determinagdes obrigatorias colocadas pelo Sinodo de Diamper, e a propria
dominagdo religiosa portuguesa, foram contestadas publicamente pelos cristdos indianos no
evento conhecido como Koonan Kurishu Sathyam, ocorrido em Cochim. A primeira palavra,
também escrita como Coonan, significa “encurvamento”, curvo ou algo curvado (em forma de
corcova). A palavra Kurishu ¢ foneticamente semelhante ao seu significado em portugués: cruz.
O tultimo termo, Sathyam, é uma palavra de origem sanscrita, que quer dizer “verdade”.

O “Encurvamento da Cruz Verdadeira” foi um protesto publico feito por mais de vinte
mil cristdos em Mattancherry (nos arredores de Cochim), que “culminou com o cisma de 1653,
altura em que uma larga sec¢do dos cristdos de S. Tomé optou juntar-se a Igreja ortodoxa de
Antioquia” (SOUZA, 2008, p. 419). Ou seja, separou-se do grupo catolico que juntava os
cristdos romanos e os siriacos-orientais, que formaria a Igreja Catolica Siro-Malabar.

Obviamente, chamar o ocorrido de “cisma” ¢ algo muito relativo. Na visdo daqueles que
se curvaram a cruz em verdade, isto €, a sua verdade de vida, esse gesto coletivo significou o
abandono da dominacdo religiosa portuguesa, que pretendia ser hegemonica e mutilante, para
promover o retorno as origens siriacas. E nesse momento que o termo “Cristios de Sio Tomé”
emerge como reafirmac@o coletiva da origem desses grupos que, desse ponto em diante, se
ramificariam em confissdes diferentes.

A hegemonia europeia, todavia, ndo foi estabelecida em amplitude absoluta. Algumas
fontes indicam que muitos cristdos tomesinos sequer participaram do Sinodo de Diamper, e
milhares de cristdos indianos ndo estiveram presentes em Cochim, para o Juramento da Cruz.
O fato ¢ que um numero incontavel de cristdos tomesinos indianos manteve uma relativa
independéncia em relagdo a esses fatos marcantes. A principal prova ¢ a posterior ramificagédo
dos Cristaos de Sao Tomé, que hoje inclui vertentes protestantes. Aqueles cristdos, porém, que
escolheram permanecer ao lado da Igreja Catolica Romana, como ja mencionado, hoje fazem
parte da Igreja Catolica Siro-Malabar.

Na ocasi@o do rompimento com os romanos, em 1653, “a maioria dos catélicos sirios
pertencentes a Cranganore ¢ Cochim estavam sob jurisdi¢do do Padroado” (PULIKOTTIL,
2006, p. 103), acontecendo um ato de ruptura que revelou a decisdo de uma quantidade
consideravel de cristdos, sob juramento em frente a uma cruz, de nio terem mais relagéo alguma

com a Igreja Catoélica Romana, nem com o Papa de Roma (NINAN, 2014, p. 117). A
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polarizacdo, portanto, ocorreu fundamentalmente quanto a ser favoravel ou contra o
gerenciamento europeu da fé cristd indiana.

Dois grupos se formaram, claramente distintos: os Puttankuttukar, o chamado ”Novo
Grupo”, que se afirmava como a legitima, mais antiga e tradicional Igreja Mar Thoma (ou de
Sdo Tomé) e que se aproximou da Igreja Ortodoxa Siriaca de Antioquia, de rito oriental, e o
assim chamado “Velho Grupo”, os Pazhayakuttukar, que aceitou a novidade dos europeus em
terras indianas, composto pelos cristdos da Costa do Malabar que aceitaram adaptar sua liturgia
ao rito da Igreja Catolica Apostolica Romana, o rito latino (ndo de forma absoluta, diga-se) e a
se submeter a autoridade do Papa.

Com efeito, os anos de tentativa da Igreja Romana em estabelecer a hegemonia catolica
a sua maneira foram insuficientes. De 1599, data do Sinodo de Diamper, até o ano de 1653,
data em que houve o Juramento da Cruz e o surgimento do “Novo Grupo”, passaram-se 54
anos, um tempo muito curto para uma populagdo esquecer suas crengas, seus costumes, suas
demandas e sua historia. Comparando com um caso semelhante, na ilha de Cuba a Igreja
Catolica ficou proibida de atuar por um periodo de 55 anos e, mesmo assim, ndo houve o
desaparecimento do catolicismo.

Os primeiros anos do séc. XVII ndo foram bons para Portugal. Varias de suas possessdes
ultramarinas foram dominadas por holandeses, franceses e ingleses. O Padroado do Rei de
Portugal, que vigorava desde o famoso Tratado de Tordesilhas, tornou-se impraticavel.
Protestantes e catolicos estavam em guerra na Europa, situacdo que se estendeu as colonias
europeias pelo mundo. Na India, nas cidades dominadas pelos holandeses, por exemplo, era
impossivel que o rei portugués determinasse o bispo que lhe convinha atuar ali.

As dioceses latinas criadas na India por Portugal continuavam atuando, mas, diante
dessas dificuldades, quando o bispo de uma diocese com situacdo dificultosa falecia ou era
transferido, o cargo ndo era ocupado, e a administragdo daquela igreja ficava comprometida.
Nessas circunstancias, o Papa Gregério XVI criou em 1622 uma nova congregagdo catdlica
denominada Propaganda Fidei, que tinha por objetivo estabelecer bispados em dioceses
estrangeiras caso fosse preciso, especialmente as portuguesas que estavam sob risco de dominio
de outra nagdo europeia. Na India, Portugal perdia mais e mais territrios para outros
conquistadores vindos da Europa.

Passou a existir, com a Propaganda, uma situa¢do conflituosa entre os proprios
catdlicos em territorio indiano. Os conflitos, contudo, ndo ficaram restritos aos altos
administradores religiosos, mas se espalharam pela populagio cristd malabar, que normalmente

ndo aceitava a interferéncia papal direta na escolha dos bispos: “Desde entdo, a historia da igreja
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na India, dos séculos dezessete a dezenove, é em grande medida a histéria da missdo do
Padroado na India e seus conflitos subsequentes com a missdo da Propaganda” (COSTA, 2009,
p. 124). Sem falar que havia uma demanda imensa para que padres locais, indianos, fossem
ordenados. Ter bispos siro-malabares, indianos e de tradigdo siriaca, sempre foi uma
reivindicagd@o dos cristdos tomesinos.

Em 1665, dois bispos vieram de Antioquia para visitar a regido do Malabar (a época
também chamada de Malankar ou Maliankara), e o termo Puthenkutu foi atribuido aos jacobitas
de Antioquia, donde surgiu a identificagdo dos mesmos com o “Novo Grupo” (também dito
Puthen kuttukaar). Aparentemente, foram os catélicos que imputaram esse adjetivo aos clérigos
antioquenos, pois os cristdos indianos aliados aos catolicos romanos passaram a denominar a si
mesmos ndo apenas como Pazhaya kuttukaar, o “Velho Grupo”, como também “Malabares
Catolicos Sirios”, em uma estratégia para identificar a si mesmos como grupo mais antigo em
Kerala (KAMUKUMPALLIL; KOLLARA, 2012, p. 24-25), em oposi¢do aqueles que se
identificavam com a expressao “Igreja de Mar Thoma”.

A chegada desses bispos sirios jacobitas (ou antioquenos), em 1665, ¢ considerada a
data de inicio do uso formal e oficial do rito siro-ocidental na entdo criada Igreja Siria Ortodoxa
na India (ou Igreja Jacobita). Essa liturgia, ¢ bom destacar, recebe a denominagio de “ocidental”
porque Antioquia ficava na porc¢do ocidental da antiga Siria, enquanto Edessa ficava mais ao
oriente do territorio sirio (KAMUKUMPALLIL; KOLLARA, 2012, p. 25).

Em 1771 Mar Gregorius, metropolita de Antioquia, ¢ Mar Ivanios, bispo de Antioquia,
consagraram Mar Dionysius como sexto metropolita malankara. Em 1772, Mar Gregorius
ordenou Geevarghese Mar Coorilos como simples padre, mas ocorréncias (ditas milagrosas)
em locais isolados do Malabar o elevaram ao patamar de metropolita, tornando-o lider de uma
nova Igreja: a Igreja Independente Siria Malabar (Malabar Swathanthra Suriani Church /
Independent Syrian Church of Thozhiyoor [ou Anjoor]) (KAMUKUMPALLIL; KOLLARA,
2012, p. 6).

Alguns abalos também ocorreram na Igreja Romana. No decorrer desses séculos, por
exemplo, muitos religiosos catdlicos tentaram adentrar a realidade religiosa oriental. Um
pioneiro desse esforco foi o padre e missiondrio italiano Mateo Ricci, que foi para a China em
1582 e criou um método muito bem-sucedido de insercdo (ou inculturagdo) das crencas
catdlicas com a cultura local: “Ricci permitiu que cristdos chineses praticassem sua ancestral
devogao que era o costume confucionista, argumentando que isso era puramente uma cerimonia
civil [dentro da religiosidade catdlica]” (PADINJAREKUTTU, 2009, p. 21). Mais um exemplo

marcante foi o caso de outro jesuita, Roberto di Nobili, que chegou & India em 1605 e assumiu
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para si a figura de um bramane que expressava a fé catolica através do ferramental religioso
hindu. Esses foram os marcos do que se convencionou chamar de “Controvérsia dos Ritos”,
iniciada em 1606 e terminada em 1744 (DHARAMPAL-FRICK, 2018, p. 123). Durante esse
periodo, entraram em confronto os métodos dos jesuitas, a propria institui¢do do Vaticano e
outras ordens catolicas que ndo concordavam com as taticas politico-religiosas da Companhia
de Jesus.

A pratica de a populagdo local “misturar” ritos sagrados locais com o rito latino, iniciado
por Mateo Ricci no Oriente, recaia em uma atividade natural para os cristdos indianos, como
visto no exemplo da migragdo de Goa de cristdos fugidos da rigidez catdlica para praticarem
ritos hindus dentro da celebragdo latina. Em 1742, no entanto, os assim chamados ritos
malabares foram banidos por Roma e, em 1744, toda pratica que adentrava esses meandros foi
extinta pela Igreja Catolica Apostolica Romana (PADINJAREKUTTU, 2009, p. 21).

Como mencionado alguns paragrafos atrds, os cristdos indianos que absorveram o
catolicismo romano, historicamente siro-malabares, ndo praticavam Unica e exclusivamente o
rito latino de maneira absoluta. Suas referéncias siriacas e tomesinas ainda flutuavam entre as
celebragdes, assim, havia praticas matrimoniais com elementos hindus, tal como ¢ hoje na Igreja
Catolica Siro-Malabar, cuja liturgia inclui anaforas criadas por religiosos que
contemporaneamente nao sdo tdo bem vistos no Ocidente, como Teodoro de Mopsuéstia e
Nestorio de Constantinopla.

No ano de 1759, o Marqués de Pombal expulsou os jesuitas de Portugal e de todas as
coldnias portuguesas. Em 1773 a Companhia de Jesus foi suprimida pelo Papa Clemente XIV
(depois restaurada pelo Papa Pio VII, em 1814). No centro dessa discordia estava a atuacgéo
jesuitica favoravel a incultura¢do (um termo cunhado pelos proprios jesuitas), muito bem
exemplificada pelas missdes jesuiticas no sul do Brasil e no Paraguai e pela disposi¢cdo em
aceitar os ritos malabares, na India.

O afastamento dos jesuitas, contudo, gerou a necessidade de constituir novas
organizagdes para ocupar o vazio deixado por eles, e isso ocorreu em algumas partes do mundo.
Na India, essa conjuntura acabou favorecendo o aparecimento de uma ordem religiosa que daria
um suporte fundamental a Igreja Catdlica Siro-Malabar e aos seus desejos de colocar no seio

da fé catdlica elementos ancestrais tipicamente indianos:

O descontentamento entre a comunidade catdlica resultou em alguns
desenvolvimentos positivos. Os carmelitas, em meados do século XIX, decidiram
abrir uma filial propria no pais. Em 1831, um grupo de 11 sacerdotes se uniu para
formar uma comunidade religiosa, e em 1855, sob a orientag@o do Vigario Apostolico
Bernardino de Santa Teresa (Joseph Baccinelli), formaram a comunidade dos Servos
de Maria Imaculada do Monte Carmelo. (...) Este foi um passo importante para a
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autonomia e indigenizagio da Igreja Catdlica Romana [na india]*!. (GEORGE, 2000,
p- 109)

Em 1868, um novo caso de ordenagdo contestada ocorreu, o que provocou a ida do
Patriarca de Antioquia & India, que em 1876 afastou o metropolita contestado. Surge, entio, um
novo grupo chamado Naveekaranakaar, que se aproximou do reformismo protestante, sob
influéncia dos anglicanos ingleses. Muitas igrejas nas circunscrigdes de atuagdo do metropolita
contestado alternavam praticas ora ortodoxas, ora protestantes (VARGHESE, 2016, p. 157).
Quase cem anos mais tarde, uma divisdo nesse grupo gerou, em 1961, a Igreja Evangélica de
Sdo Tomé (cf. Figura 3).

No ramo malankara, houve uma divergéncia definitiva que culminou, em 1975, no
surgimento da Igreja Siria Jacobita Cristd (“Jacobite Syrian Orthodox Church”), quando os
jacobitas passaram a ser coordenados por um Catholicos e a seguir a lideranca direta do
Patriarca de Antioquia, enquanto a Igreja Ortodoxa Siriaca Malankara optou por seguir com um
Metropolita proprio.

Outra Igreja dos Cristdos de Sdo Tomé, a Igreja Catolica Siro-Malankar, atualmente
também em unido com Roma, surgiu quando Mar Ivanios e outros cinco companheiros da Igreja
Ortodoxa Siria Malankara se juntaram a comunhéo catélica em 1930. Eles mantiveram o rito
antioqueno e tornaram-se uma igreja sui iuris, obtendo do Papa Jodo Paulo II a elevagdo de sua
sede a Arcebispado Maior, cujo Arcebismo Maior ¢ chamado, também, de Catdlicos
(GEORGE, 2012, p. 111).

Uma ramificacdo recente que dividiu os Cristdos de Sdo Tomé que estavam ligados a
Roma demonstra o quanto as raizes tomesinas e siriacas estavam fortes em 1932, quando um
grupo de catolicos solicitou um bispo proprio que conhecesse o siriaco para ministrar a liturgia
nesse idioma. Logo eles se aproximaram do Patriarca da Igreja Caldaica (Assiria), que enviou
Mar Elias Mellus para lidera-los em Trichur. Embora o Papa tivesse ordenado ao patriarca que
evitasse a divisdo, e apesar do patriarca caldaico ter feito Mar Mellus retornar a Mesopotamia,
houve a separacdo. Atualmente, a Igreja Siria Caldaica na India tem status de independéncia,

ndo obstante manter ligagdes com o Bispo de Roma e com o catolicismo.
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Figura 3: Cristdos de Sdo Tomé. Fonte: MASSI, 2016.
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A situagdo atual das igrejas tomesinas na India esté retratada no quadro abaixo (Quadro

1). Vale lembrar que os indianos que confessam exclusivamente o credo da Igreja Latina nio

fazem parte da comunidade dos Cristdos de Sdo Tomé e, por isso, ndo aparecem nos dados

apresentados s seguir:

Igreja (Port.)

Churches (En.)

Membros* Sede Liderancas
lereja Malabar 35.000 Thrissur Mar Baselios |
Il}(?ependente Independent Syrian (vila de Metropolita ’
Siria Malabar (Orthodox) Church (aprox.) Thozhiyur) p
Igreja de Sao Malankara Mar 1.061.940
Tomé Siriaca Thoma (Syrian) (total mundial) Thiruvalla Josel:\l/}gtrl\gaf)lli“t};ma,
Malankara Church P
Igreja St. Thomas Bispo Rev. C. V.
Evangélica de Evangelical 50.000 (aprox.) Thiruvalla Matthew (bispo
Sdo Tomé Churchof India presidente
Igreja Siriaca Holy Jacobite 80.000 Cochim Metropolita (e
Jacobita Crista Syrian Christian (aprox., total (Catholicato Catholicos do
(Malankara) Church (ou rrr)lunc.l,ial) em Oriente) Baselios
Malankara Syriac Ernakulam) Thomas I
Orthodox Church)
Malankara Catholicos Moran
Igreja Ortodoxa | Orthodox (Syrian) Devalok Baselios Marthoma
Siria Malankara | Church (ou Indian 2('202;20)0 cvalokam Paulose II (sob o
Orthodox Church) prox. (Kottayam)
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Patriarcado de
Antioquia)
Thiruvanantha Baselios Cleemis
Igreja Catolica Syro Malankara 436.870 puram (Cardeal
Siro Malankara Catholic Church : ] Thottunkal),
(Trivandrum) Arcebispo Maior
Igreja Catélica |  Syro-Malabar 3.820.116 (na Cochin fgﬂfﬁ;ﬂge
Siro-Malabar Catholic Church India) Arcebispo M}z]i’ior
Holy Apostolic 400.000 (mundial, Patriarca Maran Mar
Igreja (Catolica) | Catholic (Assyrian) aprox.) Thrissur Gheevarghese ITI /
do Oriente (na | Church of the East 15.000 Metropolita Mar
India) ou Chaldean Syrian (na 'Irn dia) Ap rem
Church of the East p
* Numeros aproximados e em suas quantidades maximas encontradas nas diversas fontes pesquisadas

Quadro 1: Igrejas dos Cristdos de Sdo Tomé. Fonte: MASSI, 2016.

Essa variedade de confissdes entre os Cristdos de Sdo Tomé que se orgulham de origem
tomesina, e que jamais renegaram essa origem, da indicios de que ndo importa a forma, nem a
énfase nessa ou naquela abordagem do Cristo, nem o modelo de ritual a ser seguido, pois a
inspiracdo tomesina, do exemplo de vida desse apostolo e de sua disposi¢do para confrontar o
mundo com sua fé propria e interior, parece superar qualquer instrumento de exteriorizagdo da
crenga.

A seguir, a secdo intitulada “A Igreja Catdlica Siro-Malabar e suas textualidades”
apresentara os principais textos da tradicdo tomesina indiana, muitos deles provenientes da
literatura filosofica oriental e da liturgia siriaca, e como essa textualidade foi tratada no passado,
pelos portugueses, discorrendo sobre como a propria nogdo de textualidade se apresenta sob

uma nocgdo diferente da que ¢ vista no Ocidente.

1.4 A Igreja Catolica Siro-Malabar e suas textualidades

A relacdo dos integrantes da Igreja Catdlica Siro-Malabar com o texto, ou seja, com o
conjunto das palavras que lhes servem de orientagdo, ¢ tipicamente indiana: o texto ¢ reflexo
da vivéncia. Se uma civilizacdo for basear-se tdo somente na imutabilidade do texto escrito, ela
desaparece (como teria dito Platdo no livro Timeus), e os indianos sabem disso. Os indianos
catolicos siro-malabares, também.

Textualidade ¢ o que faz sentido quando dito ou ouvido. Palavras orais ou escritas

produzem um texto quando sua sequéncia se correlaciona ao todo compreendido. As
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textualidades, portanto, envolvem o ouvinte e quem comunica em um mesmo ambito
compartilhado, que normalmente abarca uma intercomunicagdo de valores, praticas e
conhecimentos que se integram culturalmente. Se a relagdo entre um texto expressado e o
contexto vivido do expectador se quebra, ha uma falha na textualidade que o texto deveria
recompor ou considerar, pois nenhum texto produzido em uma cultura esta alheio a sua rede de
significacdo social. Desta feita, neste capitulo serdo abordadas as textualidades dos Cristdos de
Sdo Tomé integrantes da Igreja Catdlica Siro-Malabar, cuja origem € o estado indiano de Kerala
e o idioma falado ¢ o malaiala (malayalam).

Haé um antigo poema keralita que conta a chegada de Sdo Tomé na Ilha de Maliankara,
perto de Parur (atual Paravur do Norte), no distrito de Ernakulam (regido metropolitana de
Cochim). Segundo se conta, foi tornado escrito por Maliekel Thoma Ramban em 1601
(NINAN, 2014, p. 69). E muito popular em Kerala, pois relata os feitos de Sio Tomé Apéstolo
na India e na China, desde sua chegada ao Malabar até sua partida definitiva para a terra dos
tamils (atual estado de Tamil Nadu), onde Sdo Tomé foi sepultado, conforme a tradicdo.
Transformado em musica, esse poema recebeu o titulo de Thoma Parvam. Abaixo, alguns

versos retirados desse poema traduzido para o inglés a partir do original em malaiala™:

He preached to the people, built a church with a cross, and ordained priests.

One of the first whom he consecrated was the Rajah’s son-in-law and was called
Kepha.

Accompanied by Kepha he went to Quilon where he set up a cross and baptized 2400
people.

(..)

Not far from there, further south, he built the church of Niranam and ordained as priest
his first pupil Thomas Maliyekal who had been born there.

(..)

Thomas Rabban and Kepha the son-in-law of the Rajah accompanied him for seven
and a half miles and then took their leave of him.

It would be impossible to relate all the wonders which our saint performed by making
the sign of the cross with the hands that had touched the wounds of the Lord.

He raised 29 dead men to life,

Freed 250 who were possessed by devils,

Healed 330 lepers,

Restored their sight to 250 blind people

And the use of their Limbs to 120 cripples,

And their speech to 20 deaf mutes.

(NINAN, 2014, p. 69-71)

Como curiosidade, ¢ possivel ler, no terceiro verso, a palavra Képhds, o mesmo nome
de (Sa0) Pedro em aramaico. Em latim, se escreve Cephas, e ¢ grafado como Cefas em muitas

biblias em portugués. Foi o nome aramaico dado por Tomé ao primeiro padre consagrado por

52 Essa citagdo ndo foi traduzida porque poderia haver algum prejuizo de entendimento caso fosse passada para o
idioma portugués, visto ter sido traduzida por um autor nativo de Kerala diretamente do idioma local, o malaiala,
para a lingua inglesa.
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ele em terras indianas. Teria feito muito sentido, portanto, Sio Tomé designar um chefe, um
cabeca da igreja tomesina na India, com esse nome. Principalmente em se tratando de uma
pessoa cuja origem teria sido uma classe de governantes (dos rajas), acostumados com o trato
administrativo. Além disso, se esse relato poético for verdadeiro, revela a profunda relagdo de
amizade que teriam tido Tomé e Pedro, nos tempos da Paixdo de Cristo e até depois, na lida
com a nova religido nascente.

Tomé, na regido keralita de Niranam, batizou e orientou Thomas Maliyekal. Esse
colaborador provavelmente acompanhou o apostolo de perto, tornando-se um pupilo do
apostolo e, talvez por essa extrema proximidade e pela afinidade pessoal entre ambos, tenha
ganhado o nome de Tomé.

Deixando de lado qualquer julgamento de veracidade dos fatos, ¢ possivel constatar em
qué os tomesinos indianos acreditam, quando se trata da tradicdo de Sdo Tomé, apenas
observando esse fragmento composto de pequenas partes pingadas do texto do poema épico
Thoma Parvam: Sao Tomé pregou para o povo, construiu igrejas e ordenou sacerdotes para
trabalhar nelas, um deles da familia governante da época. Batizou milhares de pessoas. Viajou
a varias cidades e teve pupilos (seguidores ou alunos), sendo que o primeiro deles nasceu em
Niranan e ali foi colocado por Tomé como sacerdote. Ressuscitou dezenas de mortos, livrou
centenas de pessoas das garras dos demonios e curou outras centenas de doentes. Tudo isso
usando as maos. Mas ndo quaisquer maos: maos que tocaram os ferimentos de Jesus
ressuscitado. Sutilmente, o que se depreende do imaginario religioso tomesino € que Jesus atuou
na India por intermédio das mios de Tomé. O apdstolo que seguiu para o Oriente tornou-se,
por suas obras, praticamente indissociavel de Jesus em determinados aspectos. Para muitos
cristdos indianos que ouvem essa narrativa, quase tudo o que Jesus fez em vida Tomé
reproduziu na India.

Naturalmente, a referéncia textual mais importante para os cristdos siro-malabares ¢ a
Biblia. No séc. I, quando Tomé teria chegado a India, diz-se que ele carregava uma versdo do
Evangelho de Mateus ¢ um quadro de Maria com o Menino Jesus, pintado por Lucas
Evangelista’®. Mas a Biblia é apenas um texto sem contexto no mundo atual, a ndo ser que as
pessoas facam dela, da Biblia, uma textualidade: um texto aplicado a sua realidade, sabendo
que a realidade do passado pode servir de referéncia, mas jamais revivido no sentido de ser
transportado incondicionalmente para 0 momento contemporaneo, para a vida cotidiana que ¢é

propria, atual, inabdicavel e intransferivel.

33Esse quadro, supostamente pintado por Sdo Lucas, é o que estd no Santuario de Sdo Tomé, no Monte Sdo Tomé,
na atual cidade de Chennai, na India.
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Os cristdos siro-malabares viram no cristianismo uma forma de vida, e praticam a
religido cristd como praticam suas vidas. Essa textualidade aplicada dentro de uma “religido-
vida” se conjuga com a cultura hindu e esta perpassada pela adoragdo do tipo oriental, de entrega
do corpo e, consequentemente, da alma. Na leitura biblica, por exemplo, os cristdos tomesinos

no passado utilizavam o mesmo gesto utilizado na meditagdo indiana:

Entre os Cristdos de Sdo Tomé, a Biblia usada foi a Pshitta siriaca. O Evangelho ¢
lido nos servigos litirgicos, enquanto os fiéis permanecem como sinal de atengdo e
reveréncia. No entanto, seguindo o antigo costume indiano de agachar durante a
oracdo e a meditacdo, os Cristdos de Sdo Tomé costumavam agachar-se durante a
leitura do evangelho. Foi em um periodo posterior, por volta de 349-50 dC, de acordo
com a instrugdo de Teodfilo, o indiano, para se conformar a pratica liturgica geral,
Jjuntamente com outros costumes semelhantes, que a a¢do de levantar-se como sinal
de atengdo e reveréncia foi introduzida>*. (PUTHIAPARAMPIL, 2012, p. 5)

Como se pode perceber na citagdo acima, cristdos indianos inicialmente usavam a Biblia
em siriaco conhecida como Peshitta em suas celebragdes, sendo que, durante as mesmas, em
alguns momentos eles se comportavam como se estivessem orando e meditando ao costume
hindu. Dai alguém poderia contestar que essa era uma pratica costumeira, apenas repetida, ou
mero fruto de um sincretismo religioso, mas ndo ¢ tdo simples assim: cada gesto ritual hindu
tem consequéncias na vida, e tal comportamento era realizado especificamente durante as
oragdes ¢ meditagdes, ou seja, quando se tinha como necessario demonstrar a vida, com a
pratica gestual, que o fiel estava disposto e entregue a essa interacdo do concreto com o etéreo.
Com o tempo, sinais e objetos foram usados para padronizar os movimentos cristdos, assim
como pequenos sinos sdo usados em algumas igrejas, tocados por coroinhas ou ministros, para
sinalizar o momento de ajoelhar-se durante as celebragdes.

E provavel que o apostolo Tomé soubesse ler em sirfaco-aramaico, embora ser letrado
naqueles tempos fosse algo raro. Muito mais provavel do que S@o Pedro ter sido fluente em
grego ¢ em latim. Uma das caracteristicas da Peshitta, originalmente escrita em siriaco-
aramaico, ¢ apresentar algumas semelhangas com certas versdes do Targum judaico, versdes
essas relacionadas ao periodo em que os judeus estiveram na Babilonia (regido da
Mesopotamia, também chamada de Caldeia).

Em se tratando de textos biblicos consolidados no Oriente, além da Peshitta destaca-se

a versdo em lingua grega dos textos hebraicos que ficou conhecida como Septuaginta, cuja

S4Among the Thomas Christians, the Bible used was the Syriac Pshitta. The Gospel is read out at liturgical
services while the faithful stand as a sign of attention and reverence. However, following the age - old Indian
custom of squatting during prayer and meditation, the Thomas Christians used to squat during the gospel reading.
It was at a later period around AD 349-50 according to the instruction of Theophilus, the Indian, as to conform
to the general liturgical practise along with other such customs, that standing as a sign of attention and reverence
was introduced.”
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traducdo ocorreu em Alexandria, onde havia uma grande colonia de judeus, muitos anos antes
do nascimento de Jesus e supostamente pelas maos de “setenta” (ou “incontaveis”) tradutores:

A Igreja herdou a antiga verséo grega do Antigo Testamento — a Septuaginta,
que originalmente foi a heranga comum de cristdos e judeus, mas abandonada
por esses apos a queda de Jerusalém, quando a ruptura entre judeus e cristdos
foi total. O Ocidente seguiu a tradi¢do judaica das Escrituras, isto €, o texto
massorético — primeiro com Sdo Jerdnimo (347-420) e a Vulgata, que se
tornou a Biblia oficial da Igreja Catdlica, e depois, com as novas tradugdes
das Escrituras feitas a partir do hebraico apos a Reforma Protestante. A Igreja
Oriental, no entanto, como era natural, aderiu a tradicdo da Septuaginta.
(DAWSON, 2014, p. 167)

Apesar desse agrupamento biblico mencionado por Dawson ter sido posteriormente
revisto, e desse autor via de regra se referir ao Oriente como a por¢do da cristandade sob
influéncia grega ou bizantina, citando a Septuaginta como utilizada pelas comunidades cristas
orientais, essa apresentacdo das principais biblias oferece uma boa no¢do do desdobramento do
texto biblico em algumas tradi¢des, apresentando a verdadeira multiplicidade de versdes dos
textos sagrados. Falta nessa lista, contudo, a Peshitta utilizada pelas Igrejas do Oriente e, por
associacdo, pela tradicdo tomesina do Oriente propriamente dito.

O Novo Testamento, como ndo poderia deixar de ser, faz parte da textualidade siro-
malabar, com destaque para os trechos do Evangelho de Jodo que citam Tomé e algumas
passagens das cartas de Paulo que se relacionam ao contexto tomesino. Dentre os livros do
Antigo Testamento, aparecem com destaque os salmos e o Livro de Isaias. Naturalmente, o
canone catolico ¢ seguido pela Igreja Catélica Siro-Malabar. Outros livros, contudo, alguns
deles chamados de apodcrifos pela ocidentalidade e outros considerados heréticos, estiveram
relacionados com a esfera tomesina no passado, incluindo livros relacionados a Sdo Tomé.

Dentre a literatura dos primeiros séculos que aborda ou esta relacionada a Sdo Tomé,
podem ser listadas as seguintes obras de maior destaque: o Evangelho da Infdncia de Jesus
Segundo Tomé, o Evangelho de Tomé (dito Apocrifo por alguns grupos de cristdos,
especialmente grupos ocidentais), também chamado de Evangelho Segundo Tomé, o livro Atos
de Tomé, o texto denominado Hino da Pérola (posteriormente inserido no livro anterior), Livro
de Tomé — O Atleta, Apocalipse de Tomé (esses muito provavelmente escritos em Edessa) ¢ o

livro Transitu Mariae (cf. Figura 4).

Ano (d.C.) Livro
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50 -140 Gospel of Thomas

140 -170 Infancy Gospel of Thomas

150 -225 Book of Thomas the Contender
200 -225 Acts of Thomas

300 -400 Apocalypse of Thomas

séc. V Transitus Mariae.

Tabela 1: lista de livros relacionados a Sdo Tomé. Fonte: Early Christians Writings
(http://www.earlychristianwritings.com/)

Sobre os livros Atos de Tomé e Evangelho de Tomé serem apocrifos, € preciso esclarecer
algumas coisas. Urbano Zilles afirma que “ndo ha nenhum decreto oficial da Igreja no qual se
condenassem categoricamente os apodcrifos” (ZILLES, 2004, p. 16), e que o “Decreto
Gelasiano”, que contém o nome do Papa Gelasio, ndo passa de uma listagem folcloricamente
atribuida ao Papa Damaso, que viveu cerca de cem anos antes de Gelasio (ZILLES, 2004, p.
17).

Na parte em que o “Decreto Gelasiano” rotula alguns livros como apdcrifos
(apocryphum, sendo o plural apocryphi), das dez primeiras obras mencionadas, duas delas se
referem a Tomé: em terceiro lugar na lista esta o livro Atos de Tomé Apostolo, e em décimo
lugar na lista consta o Evangelho de Tomé, mas com um importante adendo que diz ser “aquele

utilizado pelos maniqueistas”:

ITEM NOTITIA LIBRORUM APOCRYPHORUM

[inprimis] Ariminensem synodum a Constantio Caesare Constantini filio
congregatum mediante Tauro praefecto ex tunc et nunc et in acternum confitemur esse
damnatam.

Itinerarium nomine Petri apostoli, quod appellatur

sancti Clementis libri numero novem, apocryphum
Actus nomine Andreae apostoli apocryphi
|Actus nomine Thomae apost01i| apocryphi
Actus nomine Petri apostoli apocryphi
Actus nomine Philippi apostoli apocryphi
Evangelium nomine Mathiae apocryphum
Evangelium nomine Barnabae apocryphum
Evangelium nomine lacobi minoris apocryphum
Evangelium nomine Petri apostoli apocryphum

[Evangelium nomine Thomae quibus Manichei utuntul  apocryphum

()
(DOBSCHUTZ, 1912, p. 11)

O Papa Gelasio (falecido em 496 d.C.) assumiu seu pontificado num momento em que
a Europa estava sendo ocupada pelos chamados barbaros: os francos invadiam a Galia, os
visigodos, a Espanha, e os ostrogodos ocupavam a Peninsula Italica com Teodorico, um rei

arianista de origem germanica que se tornou soberano da Italia em 493 d.C. Era uma época na
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qual invasores, imperadores e papas disputavam o poder, logo, o poder eclesiastico deveria
superar qualquer reinado puramente terreno para poder sobreviver. Para Gelasio, “o sucessor
de Pedro e seus herdeiros exercem o primado sobre as igrejas particulares. O imperador (...)
ndo tem o direito de se imiscuir e interferir em assuntos eclesiasticos” (SOUZA, 1984, p. 31).
Com o continente europeu fragmentado politicamente, a unidade da Igreja era questdo
primordial para Gelésio, que se arvorou nas leis ortundas dos sinodos e dos concilios para
conseguir seu intento: normas sinodais, a partir de entdo, foram adotadas como céanones
(SOUZA, 1984, p. 32).

Na citagdo anterior, embora ndo termine ali no texto original, a ltima linha nos d4 um
indicio da alcunha da qual os seguidores de S@o Tomé eram pejorativamente chamados,
“maniqueistas”, pois a lista determina como apocrifo o “Evangelho em nome de Tomé que os
maniqueistas usam”. Bem, se formos contextualizar o “Decreto Gelasiano”, provavelmente
quem o escreveu queria dizer “evangelho que os cristdos da Pérsia (ou do Oriente) usam”.
Explico: Apods o Concilio de Efeso (Turquia) de 431 d.C., no qual Nestério foi condenado,
houve o primeiro grande cisma da Igreja, gerando a separagéo da porcao oriental da cristandade.
Em 483 d.C., um sinodo foi realizado na cidade persa de Béth Lapat, convocado pelo bispo
nestoriano Bar Sawma (Barsauma). Foi nessa cidade que Mani (Manes ou Maniqueu) foi
condenado a morte, em 274 d.C., depois de criar sua propria versdo do evangelho e de colimar
sabedorias zoroastrianas, persas, tibetanas e indianas.

A antiga fama dos orientais serem maniqueistas pode, de alguma maneira, ser
comparada a fama posterior de nestorianos, atribuida aos cristdos do Oriente. O que foi taxado
como herético na realidade era, de maneira infame, a depreciagdo do nome pessoal do principal
envolvido, quando se queria romper qualquer relagdo com o condenado de maneira definitiva.
O isolamento europeu historicamente passa, também, por alguns comportamentos religiosos de
absoluta separacdo e anatema.

O termo grego apokryphos quer dizer, em uma tradugao livre (e de acordo com uma
visdo propria), “vindo de> (uma conjuntura tio recondita quanto) uma cripta”, palavra esta cujo
conceito na Antiguidade estava um pouco longe daquele que temos hoje. Apocrifo ¢ uma
palavra derivada de apokrypto. A cripta abrigava aqueles que foram entes queridos, geralmente
em meio a paisagens bucoélicas. Era um lugar em que os parentes se reuniam para almogar nos
dias de folga. Afinal, ali estavam “descansando” pessoas proximas, antepassados que eram

“guardados” para o “descanso” pos-morte. Quando as pessoas pensavam em cripta, pensavam

55 Tal como a palavra “apo” em “4md @god”, traduzido por “vindo de Deus” (como, por exemplo, em Cl 1,2).
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no legado da familia, na unido entre pares e nos lagos afetivos. Até hoje, muitas criptas séo
familiares, locais de homenagens, e recebem visitas dos parentes com regularidade.

Fazendo uma analise do termo “apocrifo”, encontramos que kryphos significa nuvem.
Por isso, e talvez por um vicio formal que privilegie a objetividade, muitos tradutores dizem
que apocrifo se refere a algo nebuloso, escondido, “obscuro” (LAYTON, 2002, p. 450). Nao
obstante, apokryphos (“apo” + “krypho”) aparece em diversos diciondrios como sindénimo
derivado de apocrypto, significando “ndo pliblico”. E a mesma origem do termo “encriptado”
que usamos atualmente para descrever um contetido (uma mensagem de aplicativo via celular,
um e-mail) que ¢ transformado em c6digos durante o envio e reconfigurado ao formato original
quando alcanga ao destino. Ndo por ser objetivamente um codigo, mas simplesmente por nio
estar acessivel a qualquer pessoa: estara acessivel apenas a pessoas intimamente relacionadas,
tais como o remetente e o destinatario. Compreender o termo “encriptado”, que € o formato,
como o elemento mais importante do que o proprio contetdo e seu significado, ¢ enxergar o
contorno como se fosse a esséncia. Dizer que o Evangelho de Tomé, por exemplo, ¢ nebuloso,
segue semelhante processo de erro de interpretacao.

No Evangelho de Tomé, o sentido do termo “ditos apocrifos”, que se encontra no inicio
do texto, esta ligado ao significado cotidiano de cripta, na concepg@o que o sepulcro tinha na
Antiguidade. Nao eram “ditos secretos”, mesmo porque as criptas recebiam visitas o tempo
todo. Eram locais buscados intencionalmente quando quem falava queria ser ouvido, e quem
queria ouvir teria como prestar atengdo. Ao invés de medo e assombro, as pessoas de dois
milénios atras, principalmente da cultura judaica, sentiam conforto junto as criptas®®. O Monte
das Oliveiras, por sinal, ¢ uma imensa cripta, com cerca de cento e cinquenta mil sepulturas.
Foi o lugar em que os discipulos de Jesus o procuraram em particular, conforme Mateus 24,3.

Paulo, em carta aos Colossenses, se refere ao “homem perfeito em Jesus Cristo” (Cl
1,28), a “riqueza da inteligéncia”, aos ‘“tesouros apécrif0557” da sabedoria (Cl 2,3) e do
conhecimento do mistério de Deus e de Cristo. Biblicamente falando, portanto, apdcrifo foi
assim entendido: era algo relacionado a intimidade, a pessoa, cuja traducdo hoje daria a palavras
“conhecimento escondido” um sentido completamente diferente. Pensemos: o que ¢ mais
apocrifo do que a sabedoria e o conhecimento? Visto que Jesus ensinou que ndo se deve colocar

a luz debaixo do alqueire, o sentido de proximidade esta explicito no alcance da luz de uma

3%0s sepulcros eram caiados, justamente, porque eram visitados pelas familias. Os judeus, pintando-os de cal,
evitavam a contaminagdo pela cal ser um agente que combate a humidificagdo e a proliferagio de
microorganismos. Por dentro, era s6 podriddo. Jesus, conforme consta na tradigdo neotestamentaria, utilizou
desse fato para ensinar porque os sepulcros faziam parte do cotidiano familiar.

STEm grego, gnoseos apokryphoi.
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lampada caseira, pois raras coisas ficam mais proximas ao homem do que em sua intimidade,
no recondito do seu lar, por exemplo. Ali estdo suas verdadeiras riquezas, sua sabedoria, seus
verdadeiros tesouros pessoais.

O recentemente chamado Evangelho Apdcrifo de Tomé, que antigamente era apenas
denominado de Evangelho de Tomé, como listado no “Decreto Gelasiano”, ¢ um evangelho
diferente dos outros evangelhos sindticos porque apresenta Jesus dizendo palavras a alguém,
na maior parte das 114 anotagdes chamadas de ditos ou logia (plural de logion, em grego).
Também apresenta parabolas, muitas delas encontradas no Novo Testamento. Outras passagens
neotestamentarias nao estdo nesse livro, tais como a crucificagdo e a ressurrei¢do de Jesus, € o
encontro entre Sao Tomé e o Cristo ressuscitado. O Evangelho de Tomé, em seu inicio, diz o
seguinte: “Estes sdo os ditos obscuros que Jesus vivente pronunciou € que Didimo Judas Tomé
escreveu” (O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in LAYTON, 2002, p. 450). Algumas vezes
a palavra “obscuros” ¢ traduzida por “ap6crifos” ou “nebulosos”. Independentemente disso, e
enquanto se espera uma tradugdo mais contextualizada a realidade da época e coerente com o
mundo oriental, ¢ fato que o Evangelho de Tomé reflete, mesmo nas traducdes atuais, uma
relacdo pessoal entre mestre e discipulo, entre Jesus e Tomé. Aparece nesse evangelho um tipo
de relagdo de aprendizagem muito semelhante ao praticado pelos indianos no tocante a
proximidade, inclusive dando a entender que Tomé observava Jesus como mais do que um mero
professor (até¢ mesmo sendo admoestado por Jesus por chama-lo de mestre, no Dito 13).

O Evangelho da Infincia Segundo Tomé>® traz eventos que aconteceram quando Jesus
era menino, aproximadamente no periodo que teve entre cinco e doze anos. Nao ¢ um evangelho
nem em forma nem em contetido, comparado com os evangelhos biblicos. Seu contetdo ¢, para
os dias de hoje e na visdo de muitas pessoas, uma blasfémia contra o Cristo. Por exemplo: Jesus,
quando menino, foi atrapalhado por um coleguinha enquanto brincava, e sua reagdo foi secar,
literalmente, o garoto; em outra passagem, o texto diz que Jesus matou um jovem simplesmente
porque esbarrou nele, e cegou as pessoas que recriminaram seu ato para facilmente devolver-
lhes a visdo, pouco depois; amaldigcoou um professor, com quem teve desavencas, fazendo-o
desmaiar, até que o pequeno Jesus foi convencido a desfazer a maldic¢do; etc. Mas nem tudo ¢é
tragédia nesse livro. Ha, por exemplo, um episddio com seu professor, no qual Jesus explica o
formato da letra “A”, surpreendendo seu educador e insinuando que a trindade esta na realidade.
Jesus, ainda quando crianga, teria feito passarinhos de barro e dado vida a eles, fazendo com

que voassem (KURUVILLA, 2012, p. 56).

58 Também chamado de A Infdncia de Cristo Segundo Tomé.
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Os especialistas estimam que o Evangelho da Infancia teria sido escrito entre os anos
140 d.C e 170 d.C., apesar de as cOpias sobreviventes mais antigas serem do séc. V. A tradi¢do
tomesina acredita que Sdo Tomé o escreveu a partir de relatos da propria Maria de Nazaré, com
quem teria tido contato afetivo especial (tal como o texto Transitus Marie indica). Entretanto,
a autoria ¢ discutivel, principalmente porque, no proprio, texto o autor se identifica como
“Tomé Israelita”, e ndo como “Judas Tomé”, como aparece em outras obras tomesinas: “Eu,
Tom¢ Israelita, julguei necessario dar a conhecer a todos os irméos, procedentes da gentilidade,
as maravilhas da Infancia de Nosso Senhor Jesus Cristo, que ele realizou em nossa terra”
(ZILLES, 2004, p. 115). Ao mesmo tempo, o autor se assemelha a Sdo Tomé no ato de dedicar
essa obra “aos irmdos procedentes da gentilidade”, de modo coerente a vida que Sdo Tomé,
conforme a tradicdo, teve por ter realizado viagens para longe das terras de Israel.

O Livro de Tomé, mais conhecido atualmente como Livro de Tomeé, O Contendor, ou
Livro de Tomé Adversdrio, ou, como traduz Layton, O livro de Tomé Lutador escrevendo para
o Perfeito (LAYTON, 2002, p. 476), possui um problema de traduc@o ainda nao detectado pelos
estudiosos atuais: justamente em seu titulo, que frequentemente ¢ enxertado com as palavras
“competidor”, “adversario” e “lutador”. Isso ocorre porque, ao final do texto original, ha uma
referéncia a Tomé como “atleta”. Dai algumas versdes trazerem o titulo um pouco mais
adequado “Livro de Tomé Atleta”. Um pouco pior ¢ a traducdo do titulo desse livro como
“Livro de Tomé Competidor”, como se o personagem Tomé fosse um desafiante, um jogador
ou um esportista. Ocorre que, assim como Pedro e Paulo, Tomé percorreu distancias imensas,
como faziam os atletas na Antiguidade, em todas as manhis, no treinamento fisico desde sempre
praticado como disciplina corporal. Tal como costumam fazer os boxeadores, mais atualmente.
A palavra “atleta”, em uma interpretagdo contextual e referenciada no cotidiano da época,
provavelmente indica que o autor dessa obra sabia das grandes distancias percorridas por Sdo
Tomé no Oriente.

E relativamente compreensivel que o nome “Competidor” ou “Adversario” tenha sido
inserido no titulo dessa obra porque, em seu contetido, ha um contexto de luta pessoal contra a
natureza carnal e contra adversarios terrenos, mas, na dimensao natural auténtica da época, ou
seja, nos primeiros séculos da Era Crista, a leitura do mundo era outra. Sdo Clemente de Roma
(35-100 d.C.), em sua Primeira Epistola aos Corintios, chama de atletas aqueles que lutaram
contra o ciime, tais como Abel e Davi, assim como chama Pedro e Paulo de atletas porque
“lutaram” contra seus adversarios ou, melhor dizendo, opositores politico-religiosos. Embora
ndo cite outros apdstolos, essa epistola ¢ considerada tdo antiga quanto o Evangelho de Tomé,

logo, ¢ de se supor que compartilhavam a mesma textualidade da época. Nao obstante, Tomé
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teria percorrido distancias muito mais longas do que Pedro e Paulo, e, naturalmente, ter ido a
lugares distantes e inospitos inevitavelmente acarretou conflitos humanos de diferentes
naturezas com diversos opositores.

Adentrando no conteudo dessa obra em especial, O Livro de Tomé Atleta tem inicio
bastante parecido com o livro Evangelho de Tomé: [Eis] “os ditos obscuros que o Salvador disse
para Judas Tomé e que eu, Mataias, também registrei por escrito. Eu costumava viajar e escuta-
los quando conversavam” (O LIVRO DE TOME LUTADOR ESCREVENDO PARA O
PERFEITO, in LAYTON, 2002, p. 476). Segundo Bentley Layton, “ndo esta claro se ‘Mataias’
aqui significa o apodstolo Mateus ou se ¢ outro personagem” (LAYTON, 2002, p. 473). A
diferenca entre o evangelho tomesino e o livro do atleta € que esse o autor desse segundo livro,
que assina como Mataias, atesta que suas palavras foram coletadas durante uma viagem e
enquanto Jesus estava vivo, dando seu testemunho a partir de sua observagdo direta e
independente (o que ndo garante, certamente, sua autenticidade e sua veracidade, mas indica
uma inten¢do de passar credibilidade, assim como reflete a importancia de Tomé para o autor,
que provavelmente ndo investiria tempo e recursos se o tema nao fosse capaz de atrair leitores).

Existe, ainda com Tomé sendo o personagem central, o Apocalipse de Tomé. Esse livro
também consta da lista do “Decreto Gelasiano” como ndo recomendado para os catdlicos
(ELLIOTT, 1993, p. 645). Restam dessa obra apenas fragmentos que foram remontados no séc.
VIL, mas sua autoria ¢ datada do séc. IV. Nesse apocalipse aparecem categorias que se
aproximam do entendimento maniqueista, principalmente no que tange o conceito de luz. Ao
mesmo tempo, € por esse mesmo motivo, seu contetdo se aproxima do pensamento da
Mesopotamia e do Oriente.

Quanto ao livro Transitus Mariae (“Assungdo de Maria” ou “Passagem de Maria”,
passagem deste para o outro mundo), datado do séc. V, nele aparece Sdo Tomé Apdstolo
atuando na India, inslcusive se referindo a ele como “Tomé da Alta India”. Das terras indianas,
Tomé teria sido chamado pelo Espirito Santo para Belém. Em algumas versdes desse livro, Séo
Tomé estava rezando uma missa na India, quando anjos o transportaram para Jerusalém, ainda
com as vestimentas sacramentais (KURIKILAMKATT, 2012, p. 7). Esses s@o apenas alguns
exemplos de como era imaginada a aura tomesina que pairava no Oriente, tendo a India como
um lugar no qual o contexto tomesino se instalou com mais destaque.

Parece relevante destacar que, nos primeiros séculos de cristianismo, muitas obras
produzidas tendo o apdstolo Sdo Tomé como protagonista envolviam a India. Havia, ao que
tudo indica, um relativo conhecimento por parte de muitos cristdos em contato com o Oriente

acerca da relevancia da presenca cristd naquelas terras, tendo como pano de fundo a figura desse
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apostolo. Os catolicos portugueses que aportaram na India ndo poderiam dizer que estariam
prestes a navegar rumo ao absolutamente desconhecido. Até sua chegada, contudo, havia o
também reconhecido relacionamento dos malabares com a literatura sacramental siriaca®.

Existiam diferengas entre os livros ocidentais litirgicos romanos e as obras liturgicas
siro-malabares, oriundas da tradigdo oriental. E também havia diferengas no uso desses livros
no tocante a textualidades que eram consideradas liturgicas pelos tomesinos malabares. O
grande momento de conflito entre os catolicos romanos e os cristdos sirios indianos, de fato, foi
o Sinodo de Diamper, de 1599. E através das atas desse Sinodo que se pode obter um bom
entendimento acerca do pensamento siro-malabar da época, em contraste com as ideias
catolicas romanas. Basta observar, por exemplo, a lista de obras censuradas nesse evento e as
criticas dos portugueses em relagéo a textos que estavam em discordancia com a visdo romana.

A comegar pela Biblia Siriaca, a Peshitta, os portugueses acharam varios problemas nos
textos utilizados pelos tomesinos. Dentre muitos problemas encontrados, dois deles se
destacaram como deturpacdes do texto biblico entendido como padrio pela tradi¢do ocidental-
romana, COmo veremos a seguir.

Na epistola Primeira de Jodo (1Jo 4,3) da Peshitta utilizada pelos tomesinos, ndo havia
o trecho “e todo espirito que ndo confessa Jesus, ndo ¢ de Deus” (BIBLIA DE JERUSALEM,
2008, p. 2130), que, pelos religiosos europeus, foi registrado como auséncia de termos caros ao
catolicismo romano, quais sejam as palavras de adverténcia da divisdo, pois esse trecho deveria
ter, na perspectiva europeia, a seguinte escrita: “todo o espirito que divide Jesus, ndo ¢ de Deus”
(BRAGANCA, 1984, p. 286). Essa auséncia foi tomada como intencionalmente nestoriana,
pois ausentou a sentenga da proibicao da “divisao de Jesus”. Segundo os portugueses, esse

trecho foi deturpado por causa de “Nestor, que dividindo impiamente a Christo punha dois

¥“However, the early Syriac patristic literature, the writings of Aphrahat, Ephrem, Narsai, and the Syriac
translations of the works of Theodore of Mopsuestia, furnish us with a clear picture of the sacramental theology
of this tradition. Other sources like the numerous liturgical commentaries from the time of Narsai (d.503) up to
Timothy II (1332), Canonical Collections like the Synodicon Orientale (SO),other collections like that of Gabriel
of Basra: Ms Seert 67, (884-893), and the ninth century collection of Elia of Damas (Vat. Syr. 157) are notable
sources. The work in Arabic of Abulfaraj Ibn-at-Tayyib (1043) entitled Figh An-Nasraniya - The Law of
Christianity and the collection entitled the Nomocanon of Abdiso (d.1318) are further sources for eastern
Sacramental life. Another area is the casuistic literature, which is yet to be fully explored. Only the questions
ascribed to Patriarch ISo“yahb IV (ca. 1010) are edited. The liturgical canons of Patriarch Yohannan bar Abgareh
(900-905) also belong to this genre. The theological synthesis on feasts by Cyrus of Edessa (sixth century): The
Explanations of the Liturgical Feasts, the christological treatise of Babai the Great ( 628), Liber de Unione), The
Book of Governors of Thomas of Marga (840), and the thirteenth-century collection Liber Patrum are important
sources. There are only two systematic treatises on the Mysteries of the Church in the fourteenth century: (1)
The Book of the Seven Causes of the Mysteries of the Church composed by the Catholicos Timothy II (1318-
1332) and (2) The Liber Margaritae of AbdiSo (d.1318). Both works were known in the Malabar Church since
the Synod of Diamper (1599), condemned them claiming that parts of these workscontained errors.”
(KOCHUPARAMPIL, 2012, p. 14)
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suppostos nelle” (BRAGANCA, 1984, p. 286). Ocorre que esta parte anotada pelos portugueses
¢ uma variagdo da biblia chamada de Vulgata, produzida em latim a partir do séc. [V. A Biblia
de Jerusalém alerta para isso, em nota de rodapé, dizendo que a expressao “ndo confessa” tem
como traducdo alternativa “que separa (ou quebra) Jesus” (id., ibid.). E de se conjeturar,

299

portanto, que a variagdo “bastante autorizada: ‘que separa (ou quebra) Jesus’ tenha sido
inserida nos textos ocidentais apds a controvérsia nestoriana, € ndo sendo a versdo siriaca uma
corrupgdo nestoriana. Esse ¢ um exemplo da distinta visdo de cada “mundo” no tocante aos
entendimentos cristologicos distintos entre ambos, na qual o “mundo ocidental” encarava como
herege o que ndo era padronizadamente catdlico e coerente com o pensamento cristdo ocidental,
ndo sem motivo tido por universal.

Na mesma Primeira Epistola de Jodo do texto da Peshitta, em 1Jo 3,16, houve outra
critica feita pelos cristdos latinos: faltava a palavra “Deus”. Segundo o autor do relatério do
Sinodo de Diamper, foi “tirado maliciosamente o nome de Deos, e posto o de Christo”, ou seja,
“favorecendo a mesma heregia de Nestor que ndao confessa morrer Deos por nds”
(BRAGANCA, 1984, p. 286). Semelhante ao caso anterior, a Biblia de Jerusalém, embora dessa
vez ndo faca ressalvas sobre a existéncia de varia¢des textuais, apresenta o mesmo trecho do
versiculo assim: “Nisto conhecemos o Amor; ele deu sua vida por nés” (BIBLIA DE
JERUSALEM, 2008, p. 2128), isto ¢, sem traduzir utilizando a palavra Deus ou a palavra
Cristo, mas traduzindo por Amor. Nesses casos, a primeira vista, cada “mundo” acrescentou o
que entendia como correto em suas respectivas biblias, conforme suas respectivas visdes
cristologicas.

As anaforas litirgicas também foram alvo da critica portuguesa em Diamper. Pelos
registros do sinodo diamperino, é possivel saber que, até o séc. VI, toda “sexta feira depois do
natal se rezava [os oficios] de Nestor, Theodoro, e Deodoro” (BRAGANCA, 1984, p. 292).
Esses oficios, ou melhor, as anaforas de Nestorio e Teodoro (“Deodoro”) estao, hoje, inseridas
no Rito Siro-Malabar e s@o simbolos da raiz liturgica oriental praticada pelos Cristdos de Sdo
Tomé.

Para além desses textos, crengas tipicamente indianas permeavam a cultura religiosa que
os portugueses pretendiam catolicizar a sua maneira. A crenca na transmigragdo da alma era
uma delas. Outra crenga era a visdo de que, apds o nascimento, o individuo estava ligado a
compromissos que iam além de si proprio: compromissos para com o cosmos. Mas a ideia de
“que se pode cada hum salvar em sua ley, e que todas sdao boas, e encaminhdo pera o ceo”
(BRAGANCA, 1984, p. 286, 288) foi a que mais escandalizou a fé romana. Afinal, para os

europeus daquela época, a salvacdo ndo passava com tamanha relevancia pela conduta pessoal.



76

O choque entre essas cristologias, sedimentadas por séculos em lados opostos do
mundo, se deu por (ou pela) causa do cristianismo comum, um cristianismo que se reencontrou
e se reconheceu “outro”, porém essencialmente o mesmo. Cada cultura religiosa calcou suas
realidades sob encaminhamentos diferentes, afetando suas cristologias, soteriologias e praticas
cotidianas distintamente, embora sob um mesmo cristianismo embasado por escrituras em sua
maioria compartilhadas e igualmente orientadoras de suas crencas. Havia, apesar disso, dois
“mundos” ambientando concepgdes religiosas-concretas que reverberavam no fundo
soteriologico de cada um. Enquanto no lado romano a formalidade e a oficialidade subordinada
a uma autoridade tinham maior peso, na cultura indiana, isto ¢, no amplo campo da cultura
religiosa hindu, os rituais de aproxima¢@o com o divino necessariamente se conectavam a
disciplina pessoal. Enquanto na religido catdlica romana havia uma projecdo transpresente da
crenca na direcdo da morte redentora diante de um Rei, na adoragdo do Cristo e de seu corpo
em sofrimento na cruz e na esperanga apos a morte, para a cultura hindu, que forneceu alicerces
religiosos para os siro-malabares, a proximidade pessoal com o divino implicava na eliminacdo
do sofrimento justamente pela aproximagdo devocional a algo maior que o humano. E o que

explica Chaput:

A ideia de que o pecado seria redimido pelo sofrimento e, mais ainda, que o
sofrimento de um redimiria o pecado do outro, ¢ desconhecida no hinduismo. Além
disso, a propria concepgdo de sofrimento ¢ profundamente diferente: durante um rito
hindu de mortificagdo, o sofrimento é aniquilado pela devogdo ao deus (Tarabout
1986: 328, 352), e ¢ essa supressao que evidencia o poder da divindade, enquanto para
o cristdo ¢ a intensidade desse mesmo sofrimento — que o crente suporta sem reclamar
— que glorifica Deus®. (CHAPUT, 1997).

O vetor ocidental-romano entendia que sua catolicidade poderia ser aplicada
universalmente a qualquer lugar do mundo através de suas textualidades, cuja leitura, em
determinado sentido, pode ser feita a partir da assim entendida capacidade desenvolvida pelos
catolicos romanos de interpolar a vida religiosa com a distancia formal de uma crenca sem lugar
(no sentido de estar desvinculada a uma geo-cultura religiosa original). Na religiosidade
indiana, e especificamente na cultura religiosa hindu, na qual os siro-malabares foram forjados,
o local ¢ religiosidade: “Para o crente, a santidade, como a divindade, existe apenas localmente

encarnada, em uma forma particular que recebe um nome proprio®” (CHAPUT, 1997).

%L’idée que le péché se rachéterait par la souffrance et plus encore que la souffrance de I’un rédimerait le péché
de I’autre, est inconnue dans I’hindouisme. D’ailleurs la conception méme de la souffrance est profondément
différente : lors d’un rite de mortification hindou, la souffrance est annihilée par la dévotion au dieu (Tarabout
1986 : 328, 352) et c’est cette suppression qui manifeste la puissance de la divinité, tandis que pour le chrétien
c’est I’intensité de cette méme souffrance, que le croyant endure sans se plaindre, qui glorifie Dieu.

1Pour le croyant, la sainteté, comme la divinité, n’existe qu’incarnée localement, dans une forme particuliére qui
regoit un nom propre.
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Voltando ao principal documento emitido pelo Sinodo de Diamper, na parte de sua A¢do
Terceira — Decreto X1V, constam os livros condenados por esse evento sinodal. O primeiro
livro condenado tinha por titulo Da Infdncia do Salvador, ou histéria de nossa Senhora, cujo
contetido defendia que nem “a mesma Senhora nem outro algum sancto esta nos ceos gozando
de Deos, sendo no paraizo terral até o dia do juizo” (BRAGANCA, 1984, p. 296).

O segundo livro tinha por autor um certo Jodo Barialdon. Seu texto apresentava, em
certo trecho, algo que desagradou muito os romanos. Dizia que “em muytas partes que em
Christo ha dous supostos humano e divino contra a verdade da fé catholica, que confessa nelle
um s6 suposto divino” (BRAGANCA, 1984, p. 296).

O terceiro livro condenado era intitulado Da processdo do Spirito Sancto (ou melhor,
Da procedéncia do Espirito Santo, em linguagem atual). Esse texto, segundo os portugueses,
argumentava que o “Spirito Sancto ndo procede sendo s6 do Padre [Deus Pai] e ndo do Filho,
contra a verdade catholica que confessa que procede do Padre e do Filho” (BRAGANCA, 1984,
p. 296).

O quarto livro execrado por Diamper foi Margarita fidei. Nele, de acordo com o relato
lusitano, Maria era vista como mae de Cristo, e ndo como Mée de Deus. Haveria ali, também,
a afirmacdo de que a fé nestoriana era verdadeira, enquanto “a dos Romanos he heretica e falsa,
e foi introduzida por forgas de armas, e mandamentos dos imperadores hereges na mor parte do
mundo” (BRAGANCA, 1984, p. 296).

O quinto livro era o “Patrum, dos padres, em que diz que nossa Senhora ndo he, nem
deve ser chamada may de Deos; que o patriarcha de Babylonia dos nestorianos he cabeca uni-
versal da Igreja immediata a Christo; que o fogo do inferno ndo he verdadeiro sendo spiritual”
(BRAGANCA, 1984, p. 296).

O sexto livro era Da vida do abbade Isaias. Foi considerado abominagdo porque
supostamente dizia “que as duas naturezas divina e humana em Christo erdo s6 unidas por amor
accidentalmente; que toda a trindade encarnou; que Deos habitou em Christo como em templo
racional, que lhe deu virtude pera se unir com toda a justica, ndo que elle a tivesse”
(BRAGANCA, 1984, p. 296, 298).

O sétimo livro era chamado Dos Synodos, em que constava “uma carta fingida do
Summo Pontifice Caio com firmas falsas de outros muytos prelados occidentaes, dirigida aos
de Babylonia, (...) e dizem que a Igreja de Babylonia, ndo deve sogeicdo a Igreja Romana”
(BRAGANCA, 1984, p. 298). Vale dizer que o Papa Caio viveu no séc. IIL.

O oitavo livro reprovado se chamava De Thiomotheo Patriarcha, ¢ a principal

blasfémia, a partir da visdo romana que preponderou no Sinodo de Diamper, era dizer que no
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Santissimo ndo havia corpo real de Cristo, mas apenas uma representagdo (BRAGANCA, 1984,
p. 298).

Na sequéncia, outros escritos reprochados possuiam os seguintes titulos: De domingo,
Maclamatas, Uguarda (ou Rosa), Canuz, De Marnacai, Menra, Das ordens, Das homilias,
Exposicdo dos evangelhos, De Hormisda Raban, De sortes, Fios sanctorum e Parisman (ou
Medicina Pérsica). A lista, porém, ¢ ainda mais longa:

Nao s6 nestes livros anddo semeadas e escritas as ditas heregias, mas ainda os livros
de rezar e breviarios, de que se usa na Igreja, como sdo compostos por hereges
nestorianos, estdo cheios de muitas blasfémias e heregias, fabulas e historias
apocriphas, com que em vez de se louvar a Deos no officio divino, estdo
continuamente blasfemando delle.

No livro, que se chama Breviario grande, se 1€ que o Verbo divino néo tomou carne,
e se prova nesciamente que se a tomou de que servia vir o Spirito Sancto obumbrar a
Virgem: no mesmo breviario todo officio do advento he heretico pondo a cada passo
em Christo dous supostos, e chamandolhe continuamente templo de Deos somente, e
na solemnidade do natal pde em huma antiphona solemne huma proposi¢éo expressa
contra a de Sdo Jodo, dizendo o Verbo nio foy feito carne, e os que crém o contrario
sdo desobedientes 4 Igreja, rebeldes, e duros de crer, e assi todos estes officios inteiros
do advento e Natal s3o huma pura blasfémia.

O livro Da reza do jejum grande pde muytas vezes dous supostos, divino e humano,
em Christo; manda muytas vezes rezar de Nestor, ¢ doutros muitos hereges seus
sequazes, ¢ traz muitas commemoragdes delles, e diz que Marndeay [seria Mar
Addai?], Teodoro, Deodoro, e outros hereges nestorianos, seguirdo a santo Ephrem.

(BRAGANCA, 1984, p. 302)

Esse excerto de texto do Sinodo de Diamper ¢ exemplar para se explicar um aspecto
importante da cristandade oriental: Nestorio ndo foi o unico divergente em relagdo a um
cristianismo que viria a se solidificar como ocidental-romano. Além disso, ndo foi considerado
herético no Oriente, posto que sua posicao teoldgica era coerente com o pensamento oriental.
Sequer, ainda, foi lider ou pioneiro em divergéncias, pois a escola de Teodoro de Mopsuéstia
Ja ensinava conteudos semelhantes aos que Nestorio defendeu apds ser nomeado Patriarca de
Constantinopla.

Alguns outros livros de reza e breviarios foram reprovados pelo Sinodo de Diamper,
além desses mencionados aqui, mas nem todos foram destruidos. Os que sobreviveram sio
testemunhas da histdria vivida pelos siro-malabares e pelos cristdos orientais ditos edessenos:
“o Sinodo de Diamper, em 1599, havia ordenado queimasse todos os manuscritos siriacos (...)
Mas todos os manuscritos liturgicos que sobreviveram, comegando com o Vat. Syr. 22, um
163’,

lecionario escrito em Kodungalloor em 1301, atesta a linhagem siriaca orienta

(ALENCHERRY, 2012, p. 207).

63“Besides, the Synod of Diamper in 1599 had ordered to burn all Syriac manuscripts in Malabar. But all the
liturgical manuscripts that survived, beginning with Vat. Syr. 22, a lectionary written at Kodungalloor in 1301,
attests to the East Syriac lineage.”
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Thomas Koonammakkal afirma que algumas obras, em especial, eram de conhecimento
dos cristdos indianos antes dos portugueses chegarem, dentre essas estavam os titulos e as obras
a seguir: “Atos de Tomé (séc. III), Simeon Bar Sabb'ae (344), Ephrem (ca. 306-373), Aphrahat
(século 4), Livro de Passos (séc. IV), Jodo Solitario (séc. VI), Ibas (457), Narsai (399-503),
Obras de Diodoro de Tarso, Teodoro de Mopsuestia, Nestorio (...)”" etc. (KOONAMMAKKAL,
2012, p. 77). Koonammakkal também sustenta que havia inimeros malpanatos (seminarios
sirios religiosos com pedagogia indiana) nos quais os didconos tinham que copiar obras
liturgicas como condigdo para sua ordenacdo, e ainda acrescenta que outros livros e copias da

tradigdo siriaca oriental foram levados para a India, em substituicdo aos que queimaram:

Os pouquissimos manuscritos que tiveram a sorte de sobreviver ao incéndio de
Diamper nos mostram a enormidade da perda da heranga siriaca sofrida pelos cristdos
de Séo Tomé por causa da arbitrariedade portuguesa. No periodo pos Diamper, muitos
manuscritos siriacos chegaram a Kerala. Essa é outra indicacdo da séria busca
intelectual por parte das Igrejas Sirfacas na ndia®. (KOONAMMAKKAL, 2012, p.
78)

E crucial, aqui, demarcar o fato de que um dos livros que escaparam da fogueira
portuguesa, e que foi protegido sob riscos extremos por parte das pessoas que o guardaram, se
chamava Santa Virgem Maria Mde da Luz e da Vida, um breviario edesseno-caldaico que
demonstra a relag@o entre Jesus, a Luz e a Vida (KOONAMMAKKAL, 2012, p. 77), uma
relag@o que aparece com destaque, coincidentemente, também no texto candnico do Evangelho
de Jodo, e evidencia a relagdo dos cristaos keralitas com os cristdos sirio-mesopotamicos.

Mesmo com todos esses percalcos, a Igreja Siro-Malabar superou a destruicdo e a
auséncia temporaria de obras importantes para sua tradicdo imersa em uma nogao de realidade
sendo revista, revivida e transformada constantemente. Por ocasido do Jubileu de Ouro do
Seminario Apostédlico de Sdo Tomé, situado na cidade indiana de Vadavathoor, a Igreja
Catolica Siro-Malabar preparou um compéndio especial para a data, que recebeu o titulo de
Mar Thoma Margam: A Heranga Eclesial dos Cristdos de Sdo Tomé. Em suas paginas iniciais,
o editor Dr. Andrews Mekkattukunnel explica por que € necessario rever uma tradi¢do que esta
em movimento: “Este livro Mar Thoma Margam (...) ¢ um novo olhar sobre a sagrada tradigéo

da Igreja Apostolica na India. Como essa tradi¢do ¢ uma ‘realidade viva e dindmica’, um

64 “The very few manuscripts which had the good fortune to survive the fire of Diamper show us the enormity of
the loss of Syriac heritage suffered by the St Thomas Christians because of Portuguese high handedness. In the
post Diamper period a lot of Syriac manuscripts have reached Kerala. It is again an indication to the serious
intellectual pursuit of the Syriac Churches in India.”



80

crescimento na compreensio dessa realidade é wuma concomitincia natural®”

(MEKKATTUKUNNEL, 2012. p. 4).

Nesses pouco mais de quatrocentos anos, decorridos desde a interven¢do romana, a
Igreja Siro-malabar passou por muitas outras interagdes e por muita historia. Ndo obstante, a
nocdo indiana de textualidade, do texto sempre em constru¢do com a realidade que o 1€,
permanece até os dias atuais na vivéncia catodlica siro-malabar.

Parece estar claro que a tradi¢do, na perspectiva da Igreja Catolica Siro-Malabar, ¢ uma
realidade que cresce dinamicamente, e que esta em movimento permanente. Logo, cada olhar
sobre a tradi¢do a faz naturalmente crescer, concomitantemente aos textos escritos sobre ela e
a compreensdo que se tem sobre ela mesma. A cada nova aplicagdo dos ensinamentos com a
ajuda da tradi¢do, mais a tradi¢@o cresce em importancia e a realidade se aprimora.

A tradi¢do da Igreja de Roma no contexto ocidental-romano, em contrapartida, preza de
maneira mais contundente o consenso trabalhado no sentido de eliminar contradi¢des e de fixar
uma identidade propria, a mais imutavel possivel e menos contraditoria possivel: “Enquanto no
Ocidente, impera o ‘principio da ndo-contradi¢do’, no Oriente ha o ‘principio da identidade’
(GRASSI, 2019, p. 50), identidade essa que, como a vida, ¢ dindmica e estd sempre em
crescimento. Diante desse panorama, ¢ possivel considerar que essa rigidez vista no Ocidente
Cristdo tenha contribuido, em grande parte, para a crise da cristandade ocidental nos dias atuais,
enquanto a Igreja Siro-Malabar se revisa constantemente.

Desse modo, termina aqui o primeiro capitulo desta tese. O proximo capitulo versara
sobre as veredas teologicas da Igreja Catodlica Siro-Malabar, sobre como Jesus foi interpretado
e vivido na tradicdo ocidental-romana e na tradi¢do oriental-indiana, comparara
contextualmente o Evangelho de Jodo com o Evangelho de Tomé, apontara as caracteristicas
da vis@o prosopdnica tomesino-nestoriana e os principais elementos da teologia da Igreja

Catolica Siro-Malabar.

65 “This book Mar Thoma Margam: The Ecclesial Heritage of St Thomas Christians is a fresh look at the sacred
Tradition of the apostolic Church in India. Since this Tradition is a “living and dynamic reality” a growth in
insight into these realities is a natural concomitant".
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2 A Igreja Catélica Siro-Malabar e suas veredas teolégicas

Este segundo capitulo da tese, intitulado A Igreja Catdlica Siro-Malabar e suas veredas
teologicas, serd composto de quatro subdivisdes e ird abordar o arcabouco inicial do
cristianismo e algumas diferenciagdes fundamentais entre o cristianismo ocidental-romano e o
cristianismo oriental-indiano. A se¢@o 2.1 tratara dos primordios do Cristianismo e de
diferengas textuais no Novo Testamento em relacdo a cristologias diferentes nos evangelhos e
em alguns dos outros livros neotestamentarios. Na se¢do 2.2, faremos uma investigagdo
comparativa entre o Evangelho de Tomé e o Evangelho de Sdo Jodo, e estardo em foco a questao
da imanéncia e da transcendéncia do Cristo e a proposta tedrica de o livro neotestamentario
Evangelho de Jodo ser uma resposta teolodgica ao livro ndo candnico Evangelho de Tomé,
considerado apdcerifo e ndo possuidor de qualidades exigidas para poder integrar o Novo
Testamento. A se¢@o 2.3 abordara as cristologias que influenciaram a Igreja Catolica Siro-
Malabar e a ideia de prosopon. A tltima se¢do deste capitulo, a secdo 2.4, lidara
especificamente com a teologia crista-indiana da Igreja Catolica Siro-Malabar, utilizando como
referéncia pensadores integrantes dessa Igreja, com vistas a construgdo de um quadro teoldgico
que explique melhor a teologia caracteristica dos Cristdos de Sdo Tomé e, mais

especificamente, a teologia crista-indiana da Igreja Siro-Malabar.

2.1 Os Primordios do Cristianismo e as diferengas Neotestamentarias: Jesus em dois mundos

diferentes

Atualmente, a Igreja Catdlica Siro-Malabar utiliza uma biblia em comum com a Igreja
Catélica Apostolica Romana, compartilhada também pela Igreja Catdlica Siro-Malankara®®,
conhecida em Kerala pelo nome de POC BIBLE®, resultado de um esforco coletivo dessas trés
confissdes catolicas no sentido de permitir aos fiéis das trés Igrejas uma leitura em comum. Isso
ndo significa que o texto biblico dessa versdo das Sagradas Escrituras tenha sido romanizada.
Muito pelo contrario: os titulos dos livros do Novo Testamento, por exemplo, como so vistos

listados mais abaixo em portugués e na transliteragdo do malaiala (cf. Tabela 2), mostram

%Em portugués, a tradugdio mais comum vista em publicag¢des na Interner é Igreja Catdlica Siro-Malankar, porém
traduzo a partir de sua denominag@o internacional: Syro-Malankara Catholic Church.

%7Sigla de “Pastoral Orientation Center”, 6rgdo do Conselho de Bispos Catolicos de Kerala (ou Querala) composto
por bispos das trés denominagdes catolicas mencionadas.
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indicios de que as ideias por detras dos nomes dados pelos cristdos catolicos indianos a esses
livros neotestamentarios seguem referéncias indianas, e ndo greco-romanas.

Exemplificando, o termo Apocalipse ¢ composto do prefixo grego “apo”, que traduzo
livremente como “vindo de”, e por Calipso, palavra que remete a uma deusa cuja mitologia esta
ligada a escuriddo de sua morada — uma gruta escura perto do mar, onde ela ficaria escondida
a maior parte do tempo até sua saida a luz, ou revelag@o. Por isso o Livro do Apocalipse também

¢ chamado de Livro das Revelagées.

NT Biblia de Jerusalém Transliteracao malaiala

Mateus Mattayi
Marcos Markkeas
Lucas Liukkeas
Jodo Yeahannan
Atos Pravrttikal
Romanos Reéamar

1 Corintios Kearintyar
2 Corintios 1 Kearintyar
Galatas 2 Galatyar
Efésios Ephesyar
Filipenses Philippiyar
Colossenses Kealeas'syar

1 Tessalonicenses
2 Tessalonicenses

Tes'saleanikyar
1 Tes'saleanikyar

1 Timoteo 2 Timeatheyeas
2 Timéteo 1 Timeatheyeas
Tito 2 Titteas
Filemom Philémé&an
Hebreus Ebrayar

Tiago Yakke&ab

1 Pedro 1 Patreas

2 Pedro 2 Patreas

1 Jodo 1 Y&ahannan

2 Jodo 2Yéahannan

3 Jodo 3Y&ahannan
Judas Yuda
Apocalipse Velippatu

Tabela 2: livros do Novo Testamento em portugués e em malaiala. Fonte: elaborag@o propria.

A nocdo ocidental, portanto, ¢ a de que algo vem a tona, no Apocalipse. Sob essa nogéo,
o desconhecido ¢ revelado, isto €, vem a luz. Mas, na concepg@o indiana, esse mesmo livro ¢
chamado de Velippatu, que traz a ideia de que tudo se torna mais claro a partir do que essa obra

contém. O sufixo da palavra Velippatu, que em malaiala se diz vella, significa “branco” ou
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“claro”, logo, o livro Velippatu poderia ser traduzido (de maneira livre e contextualmente) para

o idioma portugués como “Livro do Esclarecimento”.

O que esta na denominag@o desse mesmo livro, intitulado diferentemente por dois
“mundos” diferentes, sdo ideias equivalentes, mas ndo sdo exatamente as mesmas. Ocorre algo
semelhante em relacdo ao livro Afos dos Apdstolos, ou simplesmente Atos. Em malaiala, seu
titulo € Pravyttikal, mas poderia ser traduzido contextualmente como “Pratica dos Apdstolos”

ou como “O trabalho dos apostolos™.

Esses dois exemplos dos paragrafos anteriores ddo pistas de que os conceitos sdo
utilizados, na pratica, sob referéncias contextuais diferentes em cada “mundo”, ou seja, ha
diferentes imersdes das ideias cristds no “mundo ocidental” e no “mundo oriental”. Sao
“mundos de significados” diferentes que, muitas vezes, compartilham elementos comuns,
apenas ressignificando de maneiras diferentes cada um desses elementos conforme seu
arcabouco de significancia lhes da maior ou menor valor simultaneamente ao quadro contextual
onde ¢ encaixado, o que depende de cada cultura e de cada forma filosofica prevalente em cada

conjunto de pensamentos coletivos.

@YD)62lo
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Figura 5: Texto de uma Biblia no idioma malaiala (malayalam). Fonte: autoria propria.

A ideia que se tem de Jesus, em cada “mundo” se mostra diferente, ¢ as mensagens
contidas nos textos mais antigos pode servir de comparacdo entre o que havia no “mundo”
oriental e o que foi acrescido ou retirado do texto biblico no “mundo” ocidental. O que se supde
¢ que a antiguidade textual reflita o pensamento oriental-indiano, enquanto as abordagens
posteriores reflitam o pensamento ocidental-romano, isto ¢, pela antiguidade talvez possamos
alcancar como o “mundo” oriental pensava, e pelas modificagdes posteriores como o “mundo”

ocidental interpretou as ideias cristas.
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O que veremos, a seguir, ¢ como 0s textos neotestamentarios, ou seja, como alguns
trechos de certos livros do Novo Testamento, refletem esses dois olhares. Para tanto, serdo
utilizados como referéncias duas biblias antiquissimas, para efeitos de comparagdo e de
contraste: o Codex Sinaiticus ¢ o Codex Vaticanus. Ambos os codices sdo datados do séc. IV,
aproximadamente, em grego, mas o Codex Sinaiticus, por ser mais proximo da orientalidade
antioquena e por aparentar maior aproximac¢io com possiveis originais em siriaco, sera
privilegiado nas comparagdes.

Como instrumento académico de referéncia para as analises sera utilizada a
contemporanea e atual Biblia de Jerusalém devido as suas qualidades editoriais, pois contém
anotacdes que remetem a esses dois codices. Ela traz em notas de rodapé, por exemplo, quais
versiculos foram acrescentados por copistas em séculos mais recentes e quais trechos foram
omitidos.

A Biblia de Jerusalém n@o coloca em seu texto o versiculo inteiro que seria o trecho
identificado como Mt 18,11 — isso porque esse versiculo sugere uma inser¢ao de inspiragdo
possivelmente lucana. Em nota de rodapé, essa biblia diz “Ad®. v. 11: ‘Porque o Filho do
Homem veio salvar o que estava perdido’ (c.f.% Lc¢ 19,10)” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008,
p. 1736). Em outras palavras, a Biblia de Jerusalém indica que, em algumas versdes biblicas
posteriores, esse versiculo aparece adicionado. A sigla “Lc” se refere ao Evangelho de Lucas,
autor que pertencia ao circulo paulino de convivéncia, conforme a tradigéo.

Esse versiculo pode ter sido um comentario feito ao lado do texto original, e que foi
acrescentado ao corpo principal por algum copista que tenha lido como se fosse uma anotacgéo
a ser incluida. O que importa, contudo, € que a leitura de que Jesus era necessario para salvar o
que estava “perdido” foi considerada legitima, seja por quem escreveu essa passagem, seja por
quem a copiou, seja por quem a manteve ali. Importa, também, que se trata de uma referéncia
ao Evangelho de Lucas.

Para os editores da Biblia de Jerusalém, o Evangelho de Lucas possui uma abordagem
religiosa sutilmente paulina “onde se encontram, misturadas com uma influéncia muito discreta
de seu mestre Paulo, as inclinagdes proprias do temperamento de Lucas” (BIBLIA DE
JERUSALEM, 2008, p. 1700). Todavia, outras imbricagdes lucanas e paulinas aparecem com
mais destaque: “como em Sdo Paulo e nos Atos, o Espirito Santo ocupa um lugar de primeiro
plano que somente Lucas salienta” (id. ibid.). Diante dessas informacdes, portanto, percebe-se

que certos elementos tipicamente paulinos (ou sob sua influéncia) estdo presentes nos textos

8 Abreviatura de “em adi¢do”.
% Abreviatura de “conforme”.
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lucanos (Evangelho de Lucas e Atos) de modo que denotam um mesmo contexto de
entendimento. Tanto Lucas quanto Paulo, conforme a visdo da tradi¢ao da Igreja, escreveram
preferencialmente para partes do mundo que estavam helenizadas naquela época.

Acerca da referida inser¢do lucana (Mt 18,11), ndo haveria necessidade premente de
acrescentar mais vezes, no Evangelho de Mateus, essa expressdo, caso o objetivo fosse enfatizar
o teor teolodgico filial de Jesus. A existéncia de uma adicdo lucana no Evangelho de Mateus
sugere, assim, uma tentativa de aproximar o texto de Mateus do contetido proveniente do circulo
paulino, e um alargamento da “via paulina”, cuja ideia foi apresentada no primeiro capitulo.

Mas outro evangelho esté ligado a Paulo de Tarso, conforme a tradi¢do. Diz a narrativa
neotestamentaria que Marcos, O Evangelista, também era do circulo paulino de convivéncia.
Uma biblia catdlica de bastante relevancia, a Biblia Sagrada (traduzida por Matos Soares), diz
o seguinte sobre o autor do Evangelho de Marcos: “Marcos era primo de Barnabé (Cl 4,10),
levita natural de Chipre (...). Efetivamente, Paulo e Barnabé o levaram como colaborador na
primeira viagem apostolica [de Paulo, partindo de Antioquia]” (BIBLIA SAGRADA, 1982, p.
1096).

Em manuscritos mais recentes do que os codices mais antigos, o Evangelho de Marcos
possui cinco trechos acrescentados que ndo estdo no Codex Sinaiticus, nem no Codex
Vaticanus. Sao eles: Marcos 7:16, Marcos 9:44, Marcos 9:46, Marcos 11:26, Marcos 15:28, ¢
o grande conjunto de versiculos constantes de Marcos 16:9-20, o chamado “final longo de

Marcos”’?

, 0 qual merece uma atencdo especial.

Tanto no Codex Sinaiticus quanto no Codex Vaticanus, o Evangelho de Marcos termina
no versiculo Mc 16,8. O final dito acrescentado em Marcos compreende dos versiculos nove ao
vinte do ultimo capitulo. Dentro desse conjunto de versiculos acrescentados em muitas biblias,

¢ possivel ler, em Mc 16,16:

Aquele que crer e for batizado sera salvo; o que néo crer sera condenado. Estes sdo os
sinais que acompanharfio os que tiverem crido: em meu nome expulsardo demonios,
falardo em novas linguas, pegario em serpentes, e se beberem algum veneno
mortifero, nada sofrerfio; imporéo as maos sobre os enfermos, e estes ficardo curados.
(BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p. 1785)

Agora, vejamos o comentario, feito em nota de rodapé, que esta contido na Biblia de
Jerusalém: “O trecho final de Mc (vv. 9-20) faz parte das Escrituras inspiradas; ¢ tido como
canonico. Isso ndo significa necessariamente que foi escrito por Mc [Marcos]. De fato, pde-se
em davida que esse trecho pertenca a redacio do segundo evangelho” (BIBLIA DE
JERUSALEM, 2008, p. 1785). Diante dessa constatagio, percebemos que essa questio é

"0A anotagio desses versiculos foge a anotagio padrio brasileira, aqui, para oferecer mais clareza de leitura.
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deixada de lado perante o peso da inspirag@o atribuida as palavras consideradas biblicas ou
“inspiradas” tomadas em conjunto, atestadas pelo consenso da tradigdo.

Nao se trata, de forma alguma, de encarar tais modifica¢des como adulteragdo de um
texto sagrado. Sagradas sdo as pessoas que, inspiradas, acrescentam o que sentem em relagdo a
um texto, formando uma textualidade que sera sagrada para quem utiliza-la em seu cotidiano.
Essas expressdes, que ndo estavam originalmente escritas, refletem a construgdo da via
escolhida por quem as acrescentou. Nesse caso, a “via paulina”.

Quem foi mordido por uma serpente e sobreviveu foi Paulo de Tarso, na Ilha de Malta,
o que fez com que Paulo fosse comparado a um deus (At 28,3-6). Paulo, conhecido como “o
apostolo dos gentios”, também foi comparado a um ser divino em outra ocasido, quando impds
as maos sobre pessoas que comecaram a falar em linguas e profetizar (como veremos adiante).

Um detalhe que ndo pode passar despercebido ¢ a importancia do batismo no trecho
citado acima, no ultimo capitulo do Evangelho de Marcos, no trecho considerado como
posteriormente acrescentado, pois o batismo ¢ central tanto para Paulo quanto para Lucas, e
estd enfatizado nesse “final longo” de Marcos. Esse “final longo™ ainda fala de “sinais”, um
elemento tipico do Evangelho de Jodo, o que contribui para colocar Marcos na tradi¢éo paulino-
joanina’!.

Tanto Lucas quanto Paulo, nos textos atribuidos a esses autores, refor¢am a ideia de
batismo espiritual. Lucas coloca, no primeiro capitulo de seu livro de Atos, no quinto versiculo,
a seguinte afirmacdo, nas palavras de Jesus: “Jodo batizou com agua, mas vOs sereis batizados
com o Espirito Santo” (At 1,5). Se esse tema estd nas primeiras linhas do relato de Atos, ¢é
porque mereceu grande destaque por parte do autor (no caso, Lucas). E Paulo, no entanto, que,
muito distante de Israel, instaura o batismo espiritual, como ocorreu em Efeso: “Paulo entdo
explicou: ‘Jodo batizou com um batismo de arrependimento (...). E quando Paulo lhes impds as
maos, o Espirito Santo veio sobre eles: puseram-se entdo a falar em linguas e a profetizar” (At.
19,4-6). A Biblia de Jerusalém, em nota de rodapé acerca desse versiculo, explica que o
“Espirito, tema especialmente caro a Lc (Lc 4,1+), aparece antes de tudo como um Poder (...),
enviado de junto de Deus por Jesus Cristo para difusio da boa nova” (BIBLIA DE
JERUSALEM, 2008, p. 1900).

O poder de Paulo, segundo Lucas, era igual ao de Jesus (como se lIé no evento de
Pentecostes), um poder divino. Em povos acostumados com a cultura grega, a difusdo do

evangelho foi associada aos deuses gregos, como atesta At 14,11: “as multidoes levantaram a

"Pesquisadores que advogam a validade do “Evangelho Q”, ou “Fonte Q”, afirmam que o Evangelho de Marcos
€ 0 mais antigo, enquanto a tradi¢do da Igreja diz que o evangelho marcano € posterior ao Evangelho de Mateus.
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voz em lingua licaonica, dizendo: ‘Deuses em forma humana desceram até nds!” E comecaram
a chamar Barnabé de Zeus, e Paulo, de Hermes, porque (...) tinha a palavra” (BIBLIA DE
JERUSALEM, 2008, p. 1927). Ao menos duas vezes, portanto, Paulo foi comparado a uma
divindade por povos cujas algumas comunidades viriam a adentrar o cristianismo ocidental-
romano e configurar a “via paulina”. Na verdade, Paulo foi identificado com uma divindade.
As pessoas viam nele uma divindade, em uma conotacdo mais do tipo “Paulo ¢ Hermes” e
menos do tipo “por meio de Paulo age Hermes”.

Comparemos, entao, esses elementos com a “via tomesina” percorrida pelo cristianismo
oriental-indiano. No Oriente, a literatura siro-malabar registra que Tomé também fez coisas
incriveis, curas e milagres. A grande diferenca ¢ que, no cristianismo oriental-indiano, ¢

99

possivel “ser” como Tomé seguindo o Caminho de Sdo Tomé (Mar Thoma Margam),
independentemente desse apodstolo ter feito milagres semelhantes ao que Jesus teria feito,
enquanto no Ocidente praticamente ndo existem comunidades que atribuem sua existéncia a
presenca de Sdo Paulo, mas sim uma opgdo paulina no ambito mais objetivo da sociedade,
embora existam cristdos, especialmente no meio evangélico de hoje, que almejem ser como
Paulo de Tarso e seguir seu caminho de vida no sentido metodoldgico, no ambito missionario
de seus projetos de evangelizagdo.

A inser¢do de termos e ideias de Paulo e de Jodo no “final longo” do Evangelho de
Marcos ¢ outra indicacdo de que a textualidade neotestamentdria sofreu um processo de
coerentizag@o na dire¢do de um cristianismo paulino-joanino, preferencialmente adotado pelo
cristianismo ocidental-romano, em um processo de mescla entre a cultura helenistica e crencas
locais com a mensagem cristd por adaptagdes da mesma. Por outro lado, a perspectiva dos
cristdos catdlicos indianos siro-malabares ¢ a de que a divinizagdo nesta vida ¢ acessivel e
possivel a todo cristdo, e cujo exemplo é Sdo Tomé, nisso se caracterizando um cristianismo
tomesino-nestoriano que tende a uma visdo prosoponica, mais pessoal e proximal do Cristo
(como veremos mais adiante).

O tedlogo e sacerdote siro-malabar Thomas Kuzhuppil, ao abordar os fundamentos
biblicos e patristicos da ética cristd, apresenta o entendimento de Inacio de Antioquia sobre o
que ¢ ser cristdo: “Ser cristdo significa seguir a Cristo (imita¢do) no amor, no sofrimento e na
morte. (...) O ensino moral de Jodo e Paulo, que vé a moralidade do ponto de vista da vida em

e com Cristo, é retomado por Inacio de Antioquia’®” (KUZHUPPIL, 2012, p. 5). Ocorre que

2“To be a Christian means to follow Christ (imitation) in loving, in suffering, and in dying. (...) The moral teaching
of John and Paul which views morality from the standpoint of life in and with Christ is taken up by Ignatius of
Antioch.”
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Inacio aparentemente seguiu a “via paulina”, pelo que se pode depreender de seus pensamentos
de adesdo a um cristianismo universalista.

Inacio de Antioquia foi um martir cristio morto em Roma, que teria conhecido Paulo e
possivelmente foi discipulo do apdstolo Jodo. O discipulado de Paulo e Jodo, portanto, teve no
evento do martirio de Inacio, em Roma, um simbolo marcante. Por conseguinte, a cristologia
ocidental-romana, se n3o foi sensivelmente direcionada pelos autores do circulo paulino-
joanino foi certamente potencializada por pensadores preponderantemente paulino-joaninos. O
circulo joanino tem importantes santos direta ou indiretamente ligados & Asia Menor, como
Inécio de Antioquia, Irineu de Lyon e Hipoélito de Roma.

Para o também siro-malabar Thomas Srampickal, Paulo e Jodo visavam converter
populagdes familiarizadas com outras religides e filosofias e, por isso, precisaram adaptar o
cristianismo para o entendimento desses povos: “Pregando aos romanos helenizados, Paulo
deve ter adotado a ‘linguagem da lei natural’ familiar a eles, especialmente no contexto de
disputa com os estoicos. Isso provavelmente também se aplica ao uso de ‘Logos’ por Jodo’*”
(SRAMPICKAL, 2012, p. 23).

Tal relag@o permite intuir a possibilidade de o Evangelho de Jodo ter cumprido o papel
de complementar as disposi¢des paulinas com o senso pneumatico (espiritual) que falta a elas.
Paulo e Jodo podem ser vistos, em termos teologicos e sob essa ideia de complementaridade,
como duas faces da mesma moeda: uma face estabelece o valor paulino da interagdo e do agir
cristdo com a realidade e com o Senhor, enquanto a outra face, a joanina, mostra a origem
intangivel, a gloria, a magnificéncia e a grandeza do Verbo que se fez carne. Ambos estdo
unidos pela mesma orientagdo de que o cristdo deve estar em Cristo e com o Cristo,
espiritualmente.

Se essas constatacdes forem plausiveis de serem consideradas, € possivel dizer que Jesus
estava em dois “mundos” diferentes quanto as demandas e ferramentas sécio-culturais de
absorcdo e de tratamento de cada cristianismo, pois inclusive dentro do proprio conjunto de
livros que compde o Novo Testamento ha visdes plurais do Cristo que foram aproveitadas por
comunidades e sociedades consoantes os direcionamentos que mais se adequaram ao
desenvolvimento de cada visdo cristd. Dentre essas visdes, duas delas se destacam: uma antes

de Paulo, e outra a partir de Paulo.

74 “Preaching to Hellenized Romans, Paul must have adopted the ‘natural law language’ familiar to them,
especially in the context of disputation with the Stoics. That holds good probably also for John's usage of

2 9

‘Logos’.
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O Evangelho de Mateus, ao definir Jesus Cristo, faz a conjungao entre “Filho de Deus”
e “Servo”. Para o evangelista Marcos, por outro lado, Jesus ¢ o “Filho do Homem”. Para o
evangelista Lucas, por sua vez, mais helenista quando contrastado com Mateus e Marcos, Jesus
¢ o proclamador da salvacdo, amigo dos pecadores, o socorrista dos pobres e a personificagdo
viva da bondade (GRILLMEIER, 1975, p. 12-14).

Paulo, ao escolher abragar os chamados gentios, ndo poderia seguir outro caminho a ndo
ser criar uma forma teologica em que a pessoalidade de Jesus tivesse de dar lugar a uma
conotagao espiritualizada do Cristo, a fim de que qualquer pessoa, pertencente a qualquer povo,
pudesse seguir um cristianismo ilocalizavel, ou melhor, ndo associado a um “lugar”, seja esse
“lugar” uma circunscri¢do geografica ou um “lugar” filos6fico-religioso especifico, que poderia
ser taxado de “seita”.

O Apodstolo dos Gentios foi, destarte, o interlocutor do Cristo universal ao utilizar uma
linguagem greco-romana em seus ensinamentos, “aproveitando ideias disponiveis no mundo
grego que ele adaptou as comunidades helénicas, fazendo com que elas se tornassem
universais” (GRILLMEIER, 1975, p. 15). Dessa forma, Paulo de Tarso nao abriu mao
totalmente de sua tradig¢@o judaica, nem de sua visdo pessoal greco-romana, nem do cristianismo
apostolico do Caminho: apenas adaptou o Cristo ao que viria a ser o catolicismo ocidental-
romano, na pratica cristd universal que ele tinha em mente implantar (ou, por forca de
necessidade, teve que implantar).

O Padre Frangoa Rodrigues Figueiredo Costa, da Diocese de Anapolis-GO, resume a

evolucdo do cristianismo na dire¢do do Ocidente e do catolicismo romano da seguinte forma:

Muito especialmente, 14 pelo século II, e, mais tarde, quando o cristianismo venceu o
paganismo, o Evangelho teria sido fundido com a filosofia grega. Adveio, portanto,
um carater dogmatico contrario ao proprio Evangelho, surgiu o rigorismo e o
ascetismo e foi se aproximando ao que seria posteriormente o catolicismo. Tal
evolugdo aconteceu tanto no catolicismo grego quanto no romano, mas o catolicismo
romano foi superior ao grego. A Igreja Romana foi conseguindo unidade e coeséo
que, junto a uma adaptagdo as circunstancias, levou-a ao éxito. (COSTA, 2014, p.
131)

O cristianismo ap6s Paulo de Tarso saiu de seu “mundo de origem”, oriental,
eminentemente judaico e com valores comunitarios locais, para alcangar o “mundo universal”
(catolico), cuja universalidade seria util para unir os povos europeus, primordialmente. Na
perspectiva de Paulo de Tarso, Cristo ¢ visto como Senhor absoluto, como Kyrios, isto ¢, como
Senhor reconhecido pelos céus e também possuidor de poderes plenos. Sobre essa via senhorial,
paulina, caminhou a ideia de um Poder agindo na humanidade ocidental com um teor mais
monarquico do que trinitario, mais concreto em termos da acdo da autoridade religiosa no

cotidiano ¢ mais abstrato em termos da acdo da divindade no mundo, tal como observou
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Panikkar: “Um monoteismo estrito ¢ muito mais congruente com um regime monarquico de
cristandade. (...) O Oriente e o Ocidente estavam divididos nesse ponto (...). Trindade se tornou
simplesmente uma nogdo abstrata ¢ Deus continuou sendo para eles o Deus de Abrado”
(PANIKKAR, 2011, apud GRASSI, 2019, p. 74).

Na diregdo do Oriente, o Cristo foi compreendido sob as antigas percepgdes comuns das
comunidades judaicas, antioquenas e orientais (a partir do Oriente Médio, diga-se’”). O
cristianismo oriental-indiano, portanto, ¢ derivado desse cristianismo siriaco que estava, tanto
geograficamente quando no ambito do pensamento, na origem das primeiras ideias cristds no
tocante ao contato com o divino, e particularmente cristdo no ambito do poder do Espirito Santo
ser o proporcionador desse contato, como fonte ou “mensageiro” do descimento divino com
Jesus e também da ascencdo humana pela cruz de Cristo.

No cristianismo oriental-indiano, por conseguinte, a ideia de Jesus preservou suas
caracteristicas pessoais como o Cristo no mundo, ndo obstante ser igualmente compreendido
como Senhor e Deus, conforme a tradicdo tomesina o compreende. A [ndia, em especial,
resguardou muito do que havia na origem do cristianismo siriaco-antioqueno, um cristianismo
que considera o contato real com Deus (real ndo no sentido monarquico, mas no sentido
verdadeiro: ver, tocar, sentir e interagir). Para o cristianismo oriental-indiano, Tom¢ foi o
apostolo de Jesus que mais compreendeu essa proximidade, como ilustra uma cangéo de Santo
Efrém de Edessa (também chamado de O Sirio): “Bendito és tu, Tom¢, o Gémeo, nas tuas
obras! Duplo ¢ o teu poder espiritual; [ndo hd] nenhum com teu poder, nenhum [com] teu
nome” (SANTO EFREM, in MEDLYCOTT, 1905, p. 26).

Tanto os siro-malabares quanto os romanos (ou latinos) seguem o mesmo canone
biblico, e apesar de possuirem diferengas significativas, como nos ritos, possuem semelhangas
que lhes dao forga para manterem a comunhdo. O “modo de vida cristao”, contudo, ¢ bem
diferenciado.

Antes de Paulo, o cristianismo era vivencial, dentro de um contexto no qual todos
entendiam as palavras de Jesus, pois suas parabolas utilizavam o cotidiano como ferramenta
para o entendimento, ¢ seus ditos eram guardados na memoéria de seus discipulos. E muito
provavel, conforme a tradig@o e a contextualizac¢do vivencial extraida de suas mensagens, que
Mateus e Tomé fizeram parte desse universo de relagdo proximal com o Cristo.

Quando Paulo precisou transmitir as palavras de Jesus através de suas parabolas para

outros “lugares”, havia nos chamados gentios a forte referéncia mitoldgica para compreensao

5 Nao confundir com o “Oriente” nos termos aplicados 4 Anatolia (ou Asia Menor).
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do cristianismo. A passagem do mito para o /ogos, dentro do cristianismo, passou por Paulo de
Tarso, pelas obras de Lucas (Evangelho de Lucas e Atos dos Apdstolos) e pelo Evangelho de
Jodo, texto neotestamentario que destoa, em muitos sentidos, dos primeiros trés evangelhos do
Novo Testamento, chamados de sinéticos, dentre os quais se encontra o Evangelho de Mateus.

O que desponta dessas analises, realizadas até aqui, sdo duas facetas cristologicas
facilmente identificaveis, ambas contidas no Novo Testamento, dentre as varias possiveis nos
textos neotestamentarios: uma apresentativa, e outra propositiva. Essas diferencas
neotestamentarias indicam, novamente, Jesus ter sido percebido de maneiras diferentes, em
“mundos” perceptuais distintos, sob caracteristicas distintas e demandas especificas. Uma
amostra dessas diferencas pode ser encontrada na forma como as “Bem-Aventurangas”, no
Novo Testamento, sdo apresentadas nos evangelhos. Além de constarem do Evangelho de
Mateus, as “Bem-Aventurangas” também estdo presentes no Evangelho de Lucas, porém sob
uma aura mais legalista, tipica de Paulo de Tarso e da “via paulina”, pois no evangelho lucano,
apos as “Bem-Aventurangas” (que versam sobre aquilo que o cristdo deve fazer), estdo as
chamadas “Mal-Aventurangas” (Lc 6,24-26), que versam sobre o que o cristdo ndo deve fazer.
Mais do que apresentar os principios dos ensinamentos de Jesus, a inteng@o lucana, em uma
cristologia diferente da encontrada no texto candnico de Mateus, insere o carater juridico e a
caracteristica do Cristo como julgador de a¢des condenavesis.

A préxima secdo, por conseguinte, farda uma comparacdo entre as cristologias do
Evangelho de Tomé e do Evangelho de Jodo, analisando a questdo da imanéncia e da
transcendéncia do Cristo nesses dois textos, o primeiro considerado apocrifo pela tradi¢do
catolica ocidental e o segundo tendo sido adotado como candnico pela mesma tradigdo, o qual
fo1 oficialmente inserido no texto da Biblia Catélica apos muitas discussdes entre os pensadores

da Igreja.

2.2 O Evangelho de Jodo versus o Evangelho de Tomé: a questdo da imanéncia e da

transcendéncia do Cristo

O Evangelho de Jodo possui uma estrutura parecida com os evangelhos sinoticos de
Mateus, Marcos e Lucas, inclusive retratando alguns eventos semelhantes, mas se diferencia
dos mesmos quando descreve discursos alongados de Jesus. Também difere quanto a
cristologia, enfatizando a divindade do Cristo junto a Deus. Ao mesmo tempo, o Jesus joanino

¢ substituto de Moisés, a quem o povo deve ouvir porque se trata do portador da palavra divina
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que, em esséncia, ¢ o amor que vem de Deus, passa por Jesus e chega aos homens (e que retorna
ao Cristo até chegar ao Pai). No Evangelho de Jodo, Jesus ¢ a personificagdo da palavra divina,
¢ a luz que ilumina o mundo: ele ¢ o caminho, a verdade e a vida, Ginico caminho para chegar
ao Pai (Jo 14,6). Para Jodo, ha um mundo “embaixo” e outro “em cima”, ndo obstante a morte
ser apenas ‘“‘aparente”, visto que a crenga em Jesus € o que faz o cristdo passar da morte para a
vida, adiando o julgamento da alma crista para o futuro. Os que ndo creem sdo julgados em sua
descrenca. O texto joanino, vale dizer, segue a distingdo que os gregos faziam entre alma e
corpo, ¢ se alinha com a forma literaria do drama grego (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p.
1835-1839). Em suma, o Evangelho de Jodo entrega ao cristdo a dimenséo espiritual do Cristo,
e essa dimensdo ¢ o seu evangelho. Embora contenha imanéncias em seu amago, sua mensagem
apresenta o Cristo em uma forma mais transcendente em relacdo ao Evangelho de Tomé.

O Evangelho de Tomé, ou “Evangelho Segundo Tomé*, ou, como também ¢ conhecido,
o Evangelho Apocrifo de Tomé”, ¢ uma coletanea de sentengas que teriam sido ditas por Jesus
ainda em vida. Cada grupo de sentengas ¢ chamado de “Dito”, e ha 114 deles. A proposta de
salvac@o desse evangelho advém do conhecimento acerca de si mesmo e da interpretagdo eficaz
de seus ditos, algo que torna a morte um evento “trivial”. Quanto a cristologia, Tomé apresenta
Jesus como a luz que rege tudo, como fonte e destino da totalidade. Trata-se de uma literatura
tipica do Mediterraneo Oriental, e se aproxima da literatura biografica (LAYTON, 2002, p.
445-447).

O evangelho tomesino coloca o verbo “conhecer” como central para o entendimento das
palavras de Jesus, mas nao no sentido do conhecer tedrico, ou de aceitagdo por meio do
conhecimento (ou do ato de se inteirar-se) do Logos divino, e sim de um conhecer experiencial,
a maneira como Panikkar cristologicamente interpreta em sua ideia de cristofania, que seria
“um mergulho na propria identidade cristica, que precisa ser experimentada e ndo, apenas,
racionalizada. O intelecto ndo seria suficiente para uma total compreensdo desse tipo de
‘cristologia’, que ndo se restringe ao logos” (GRASSI, 2019, p. 102-103).

Em geral, chama-se de imanente aquilo que esta em algo, que pertence a algo, aquilo
que esta imanado a substancia desse algo, e chama-se de transcendente aquilo que ultrapassa e
impacta uma dimensdo externa. Ha, ainda, quem atribua a imanéncia as qualidades de unidade
e de essencialidade, e a transcendéncia as qualidades de atravessamento e de superagdo. No
Evangelho de Jodo, o nivel de atingimento do Cristo comeca desde o inicio dos tempos e
engloba a humanidade e o mundo, sendo mais amplo no sentido transcendente do que o Cristo

do Evangelho de Tomé, que prioriza o conhecimento interior, em meio ao mundo.
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O evangelho joanino comega enfatizando a transcendéncia de Jesus desde o tempo da
criagdo até o presente: “No principio era o Verbo, e o Verbo estava com Deus, e o Verbo era
Deus (...) E o0 Verbo se fez carne” (Jo 1,1;14). Em outra parte desse texto, Jesus diz: “Quem me
vE€, v€ o Pai. (...) Nao crés que estou no Pai e o Pai estd em mim?” (Jo 14,9;11). Enquanto isso,
o texto tomesino enfatiza o “agora” e as mudanc¢as que podem ocorrer ainda em vida, para o
alcance dos mistérios: “Estes sdo os ditos (...) que Jesus vivente pronunciou. (...) Quando vos
tornardes conhecidos de vos mesmos, entdo sereis reconhecidos. E compreendereis que vos €
que sois filhos do pai vivente” (O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in LAYTON, 2002, p.
450).

Um dado relevante, nessa comparacdo entre os dois evangelhos, ¢ a peculiar descri¢do
da Ressurreicdo de Jesus feita pelo Evangelho de Jodo, repleta de detalhes e peculiaridades em
relacdo as narrativas de ressurreigdo contidas nos evangelhos de Mateus e Lucas. O evento da
Ressurrei¢do, todavia, ndo esta presente no Evangelho de Tomé.

Outra diferencga de contetdo, referente a esses evangelhos, esta na apresentacdo de um
carater soteriologico no Evangelho de Jodo, enquanto o Evangelho de Tomé aborda elementos
mais transformativos do ser humano por si mesmo. Michael LaVelle Cook explica que o

Evangelho de Tomé e o Evangelho de Jodo estdo em patamares diferentes:

O texto de Tomé, voltado para o conhecimento de si mesmo e para a explicagdo de
Jesus no mundo, néo apresenta a solu¢do de Jodo para o problema da salvagdo em
Cristo e com Cristo: “o Filho de Deus preexistente em uma relacéo eterna com o Pai,
que desceu a este mundo para nos capacitar a ascender com ele de volta ao Pai’””

(COOK, 1997, p. 121).

As diferengas entre o Evangelho de Jodo e o Evangelho de Tomé se apresentam em tons
tdo dramaticamente contrastantes que surgiu, entre os pesquisadores, a suspeita de que o texto
joanino tenha sido uma espécie de “resposta” ao texto tomesino. De acordo com Elaine Pagels,

por exemplo, o Evangelho de Jodo parece ressignificar o Evangelho de Tomé:

Fiquei admirada quando voltei ao Evangelho de Jodo depois de ler o de Tomé, pois é
visivel que Tomé e Jodo se valem de linguagem e imagens semelhantes e,
aparentemente, ambos comegam com “ensinamentos secretos” similares. Mas, como
Jodo faz esses ensinamentos significarem algo diferente do que significam para Tomé,
eu me perguntei se Jodo poderia ter escrito seu evangelho para refutar o que Tomé
ensina. Durante meses, investiguei essa possibilidade e explorei a obra de outros
estudiosos que também comparam essas fontes, e finalmente me convenci de que o
que aconteceu foi isso. (...)

Pois o que Jodo rejeita como religiosamente inadequado — a convicgao de que o divino
reside como “luz” em todos os seres — ¢ muito semelhante a “boa nova” oculta que o
Evangelho de Tomé proclama. Muitos cristdos, ao lerem hoje o Evangelho de Tomé,
supdem de inicio que ele esteja simplesmente errado e que mereceu ser tachado de
herético. No entanto, o que certos cristdos chamaram depreciativamente de gnostico

"7“The image of Jesus (...): the preexistent Son of God in an eternal relation to the Father who has descended into
this world in order to enable us to ascend with him back to the Father.”
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e herético as vezes se revela serem formas de ensinamentos cristdos que meramente
nfo nos sdo familiares — precisamente devido a oposigéo ativa e bem-sucedida de
cristdos como Jodo. (PAGELS, 2004, p. 65;81)

Esse espanto por parte da pesquisadora, diante da possibilidade da mensagem tomesina
ser “outra versdao” de um cristianismo valido, ocorre frequentemente pelo olhar ocidental.
Quando algo destoa da “via paulina”, surge o incomodo sentimento de que algo nao soa
“familiar”. Ainda mais porque o Evangelho de Jodo possui um status destacado na literatura
biblica, ¢ ¢ percebido como uma espécie de chave para a abertura de todas as portas de
entendimento do cristianismo. Para pesquisadores como Johan Konings, por exemplo, o
Evangelho de Jodo ndo apenas converge, mas contribui para o entendimento dos outros textos
neotestamentarios (KONINGS, 2000, p. 27).

Ha motivos para considerar que ndo houve “convergéncia natural” do texto joanino
original para com os textos neotestamentarios, como diz Konings, mas adendos intencionais a
medida que simpatizantes de Jodo e pensadores da “via paulino-joanina” viram a necessidade
de inserir versiculos no texto biblico para “fazer convergir” os sinéticos ao pensamento paulino,
particularmente nos evangelhos, em um claro afastamento da “via tomesina”. Essa suspeita
decorre da comparagdo entre textos mais antigos (como o Codex Sinaiticus) e textos posteriores,
assim como da aplicag@o, ao texto joanino, da reconstrugdo contextual da cristologia anterior
em comparacdo com a “alta cristologia” joanina. O final acrescentado de Jodo (capitulo 21),
por exemplo, ¢ sutilmente anti-tomesino, e o final incluido em Marcos é notadamente joanino
(vide o termo “sinais”, tipico do Evangelho de Jodo).

E necesséario esclarecer, porém, que o Evangelho de Jodo nio é a representacio da
transcendéncia em termos absolutos, assim como o Evangelho de Tomé ndo absolutiza a
imanéncia. Ha, sim, em termos gerais, a detec¢do de que o texto joanino valoriza mais a
transcendéncia do Cristo no universo atemporal, enquanto o texto tomesino demonstra com
maior destaque a imanéncia de Jesus no plano cotidiano.

As narrativas contidas nesses dois evangelhos sdo representativas daqueles dois
“mundos” explicitados no primeiro capitulo. Para o “mundo ocidental”, por exemplo, as cenas
protagonizadas no Evangelho de Jodo pelo apostolo Tomé sdo utilizadas para ensinamentos
gerais sobre a moral cristd, enquanto que, para o “mundo oriental”, as motiva¢des de Tomé e
sua personalidade apostolica sdo posturas privilegiadas para o entendimento do cristianismo
tomesino.

Podemos diferenciar esses “dois mundos” com mais facilidade se considerarmos esses

textos como apropriadores e reprodutores dos contextos em que estavam inseridos. Se formos
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para além do texto escrito, veremos que as referéncias pessoais apostolicas de seus supostos
autores, Jodo e Tomé, se enquadram em dimensdes distintas. Por detras do Evangelho de Jodo,
ha a figura historica de seu autor, o “discipulo amado”, sendo Jodo visto pela maioria da
cristandade como um santo inspirado que teria escrito um evangelho, trés epistolas e um livro
de revelagdes proféticas, o Apocalipse, enquanto que na base da tradicdo tomesina ha um
apostolo cujo exemplo de vida representa o que significa ser cristéo.

Do Evangelho de Jodo se extrai a amplitude da dimensao do Cristo, e do Evangelho de
Tomeé se retira o encaminhamento vivencial de Jesus. Respectivamente, um “Cristo” se expande
para além do mundo, e outro “Cristo” se expande pelo mundo; um Cristo se apresenta como
transcendente enquanto fala aos homens, e outro se preocupa com o presente. Vejamos dois
exemplos, um de cada evangelho. Conforme o texto joanino, Jesus é soberano, divino e
glorificado pelo mesmo Deus daquelas pessoas para quem ele pregava, sendo que elas ouviam
a mensagem sem reconhecer a divindade tanto do Pai quanto do Filho: “quem me glorifica ¢é
meu Pai, de quem dizeis ‘E 0 nosso Deus’, e vos nio o conheceis” (Jo 8,54). Em contrapartida,
conforme o texto tomesino temos que: “Jesus disse: ‘Considerai o que ¢ vivo enquanto estais
vivos, com receio de que, quando morrerdes e, entdo, procurardes contemplé-lo, ndo podereis
contempla-lo” (O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in LAYTON, 2002, p. 461).

Apesar da importancia do Evangelho de Jodo, ¢ preciso usa-lo com muita cautela para
o entendimento do Novo Testamento, como um todo, devido a sua cristologia singular, pois
“apenas em Jodo Jesus ¢ explicitamente identificado como Deus (1.1,18; 20.28)” (CARSON,
2007, p. 24). Esse aviso de cautela igualmente ¢ dado por Jacques Dupuis (1999). Como foi
demonstrado na secdo anterior, ha diferencas cristologicas e teoldgicas dentro do proprio Novo
Testamento que indicam visdes diferentes. Agora, o que esta sendo demonstrado ¢ que a
cristologia do evangelho joanino pende para a dindmica de transcendéncia, enquanto o
evangelho tomesino, um evangelho ndo-candnico, ndo integrante do Novo Testamento,
pertencente a uma tradi¢do oriental, valoriza a imanéncia e a presenca no contexto do Cristo,
aqui e agora, tal como se vé no Dito 52: “Seus discipulos disseram-lhe: ‘Vinte e quatro profetas
falaram em Israel, e todos eles falaram por ti’. Ele lhes disse: ‘Vos abandonais o que ¢ vivente
na vossa presenca, e falais dos que estdo mortos” ” (O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in
LAYTON, 2002, p. 460).

Tomando por referéncia a pesquisa de Rita Macedo Grassi acerca das ideias de
Raimundo Panikkar, nota-se uma tendéncia dos escritos cristdos com filigranas ocidentais para
a direcdo da transcendéncia — uma perspectiva dentro da qual se insere o Evangelho de Jodo.

Sobre a visdo de Panikkar acerca da diferenca entre a logica que predomina no Ocidente ¢ a
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l6gica oriental, Grassi diz: “a dicotomia entre os principios da ndo-contradi¢do e o da identidade
estd, também, intimamente associada a relagdo entre transcendéncia e imanéncia. (...) No
entanto, para Panikkar, a visdo da transcendéncia prevalece no Ocidente” (GRASSI, 2019, p.
53;55). Essa dicotomia ocorre, por exemplo, no texto joanino, ao identificar Jesus Cristo como
Deus remetendo ao principio logico da ndo contradi¢do (Cristo ¢ Deus, e nada pode
contradizer), em oposi¢do ao Evangelho de Tomé, que enfatiza uma dinamica de atuagdo de
Jesus em situacdes do dia a dia, sob a perspectiva de que o divino esta em todas as coisas (em
tudo se identifica Deus), prevalecendo o principio da identidade (do concreto com o divino).

De acordo com Konings, “A experiéncia religiosa [do Evangelho de Jodo] ¢ ‘tocar pelo
limite interno o ilimitado que nos envolve’. E comparavel ao contato que o feto, no Gtero, tem
com a mae” (KONINGS, 2000, p. 55). Ainda conforme Konings, ja que ¢ impossivel que os
segredos de Deus penetrem em nossa mente humana, com o Evangelho de Jodo ¢ possivel
mergulhar de corpo e alma nos segredos divinos: “Para ler Jodo ¢ preciso admitir o
Transcendente verdadeiro e real. Tocar o Infinito por dentro (...). Pois ndo podemos nos colocar
fora do mistério de Deus, sob pena de ndo mais sermos” (KONINGS, 2000, p. 55).

Em contraste com essa transcendéncia joanina, que parece necessaria para a
compreensao de todo o Evangelho de Jodo, ha uma passagem no Evangelho de Tomé em que a
imanéncia de Jesus, no mundo, se mostra explicita, no encontro com os homens. Trata-se das
palavras contidas no Dito 28, que descreve um contexto no qual Jesus compartilha a mesma

realidade dos homens, uma vivéncia imanente:

Jesus disse: “Permaneci em repouso no meio do mundo. E para eles me manifestei
encarnado; encontrei-os todos embriagados. E ndo encontrei ninguém com sede. E
minha alma estava aflita por causa dos filhos dos homens, pois estdo cegos em seus
coragdes e ndo podem ver. Pois vazios entraram no mundo, ¢ de novo vazios eles
procuram sair do mundo. Mas agora eles estdo embriagados. Quando se livrarem de
seu vinho entdo terdo uma mudanga de cora¢do”. (O EVANGELHO SEGUNDO
TOME, in LAYTON, 2002, p. 456)

Essas abordagens diferentes do Evangelho de Jodo e do Evangelho de Tomé, entretanto,
ndo podem ser assumidas como contraditérias e auto-excludentes entre si, mas integrantes de
cristianismos que percorreram caminhos diferentes. Ndo obstante, sdo caminhos que se
encontraram na Igreja Catolica Siro-Malabar.

Dois momentos historicos marcantes envolvendo Sdo Tomé abalaram a cristandade
mundial. O primeiro aconteceu no ano de 1500: a noticia que chegou a Europa de que havia, na
India, cristdos praticantes de um cristianismo que, para a populagdo europeia em geral, estava
perdido (ou extinto) ha séculos. O segundo momento foi a descoberta da primeira (e até agora

unica) copia do texto completo do Evangelho de Tomé (embora no idioma copta) em 1945. Nas
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duas ocasides foram reveladas para a humanidade um cristianismo de mais proximidade com o
Cristo, de vivéncia imanente com o Cristo. B imprescindivel, portanto, observarmos como os
pensadores da Igreja Siro-Malabar lidam com essa questdo da imanéncia e da transcendéncia
do Cristo.

O Evangelho de Tomé explica Jesus no mundo, logo, Jesus esta imanente ao mundo.
Muito além disso, Jesus, no texto de Tomé, ensina como se integrar ao todo, como conhecer-se
a si mesmo e como se tornar igual a Jesus. O Evangelho de Jodo, por seu turno, vem apresentar
uma solucdo que antes ndo havia: Jesus € Cristo que transcende desde o inicio, quando estava
com (e em) Deus.

Quando o Evangelho de Tomé foi descoberto em sua versdo integral, ficou comprovado
que a tradi¢do tomesina seguia os mesmos preceitos de fundo, contidos nos Ditos desse
evangelho, preceitos esses que encontraram ressonancia na cultura religiosa de origem hindu.
A aura predominante do contetido tomesino, inclusive, se aproxima da no¢ao de advaita, nogao
essa que pode ser encontrada no Cristo tomesino: “Se alguém vier a ter conhecimento da
totalidade e ndo a alcangar, essa pessoa ndo a alcanca totalmente” (O EVANGELHO
SEGUNDO TOME, in LAYTON, 2002, p. 463). Essa totalidade é explicada por Panikkar com
as seguintes palavras: “A patria do homem ¢ a Terra material; ou, melhor, a Terra ¢ a mae do
homem, mas esse ¢ também filho do Céu, seu Pai, em harmonia advaita. Somos terrestres tanto
quanto somos celestes; a realidade material nos pertence tanto quanto a espiritual”
(PANIKKAR, 2011, apud GRASSI, 2019, p. 87).

Para o tedlogo siro-malabar Joseph Chalasserry, a espiritualidade dos cristdos tomesinos
e 0 modo indiano de lidar com a religido e com a vida formaram, na [ndia, uma cristandade
singular, pois a religiosidade indiana de origem hindu influenciou profundamente os tomesinos:
“A vida baseada no dharma (dever) ¢ o ensino supremo da cultura indiana e da sociedade como
um todo. Podemos dizer que essa espiritualidade ¢ mais experiencial do que experimental, mais
subjetiva do que objetiva, mais imanente do que transcendente”” (CHALASSERRY, 2012, p.
15). Isso parece indicar que os indianos, incluindo os siro-malabares, preferem mais a
proximidade (subjetiva) do que a distancia (objetiva), preferem uma espiritualidade de imersao

(imanente) a uma espiritualidade transpresente (transcendente). Chalasserry acrescenta: “A fé

"“The life based on dharma (duty) is the supreme teaching of Indian culture and society as a whole. We can say
that this spirituality is more experiential than experimental, more subjective than objective, more immanent than
transcendent.”
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cristd integrada com a cultura indiana ¢ a particularidade da espiritualidade dos Cristédos de Séo
Tomé na histéria da espiritualidade crista®”” (CHALASSERRY, 2012, p. 15).

O que deve ser ressaltado ¢ que, sobre o Cristo, havia uma diversidade de interpretagdes
antes da disseminacdo do cristianismo pelo mundo, e que uma expressdo desses sentidos,
considerados perdidos na Idade Média (e ainda pouco conhecido pela cristandade do Ocidente)
se encontra, hoje, na Igreja Catdlica Siro-Malabar. Ambos estdo presentes nessa Igreja, que tem
sua origem na tradi¢do oriental-indiana, mas que ¢ complementado por aquele grupo de sentidos
que se mostra prevalente na religiosidade ocidental-romana.

A Igreja Catélica Siro-Malabar da India é a prova viva de que néo existe contradi¢io
insuperavel entre as textualidades nos extremos da cristandade. Do ponto de vista siro-malabar,
as tradi¢cdes de Pedro e Tomé vieram da mesma Igreja, do mesmo contexto apostolico, do
mesmo cerne, do mesmo Jesus: “Sao Tomé nao poderia ter comegado uma nova Igreja por suas
proprias forgas. Mesmo na India, ele fez o que Jesus lhe ordenou. Pelo mesmo motivo, Tomé e
todos aqueles que dele receberam o antincio evangélico estdio em comunhdo com Pedro”
(ALENCHERRY, 2011, in 30GIORNI®),

Nao obstante ao patriarcado petrino ocidental-romano, hé inegéavel relagdo entre o
Evangelho de Jodo e os escritos paulinos. Em termos cristologicos, ¢ relativamente facil
identificar que o Evangelho de Jodo, muitas vezes, se utiliza de uma linguagem semelhante a
linguagem paulina (CARSON, 2007, p. 136). Tal identificacdo, todavia, ¢ mais do que mera
semelhanca de linguagem. Assim como Paulo de Tarso diz, na sua Carta aos Colossenses, que
Jesus é a imagem do Deus invisivel (CI 1,15), Jodo diz que “quem vé Jesus vé o Pai”*? (Jo 14,9).
Tal como Paulo afirma que Jesus “¢ antes de tudo e tudo nele subsiste” (Cl 1,17), Jodo mostra
a sentenca crista: “Eu e o Pai somos um” (Jo 10,30). A semelhanga é, acima de tudo, doutrinaria.

Muito diferente ¢ a abordagem cristologica do Evangelho de Tomé, onde Cristo ¢ bem
mais atuante no mundo e pouco (ou nada) descrito como Senhor Todo Poderoso e divino. O
Jesus tomesino chega a dizer que, para alguns discipulos, ele, Jesus, ndo ¢ sequer mestre, pois
os discipulos estiveram onde Jesus esteve, bebendo da mesma fonte. Na maioria dos 114 Ditos,
encontramos a expressao “Jesus disse”, e ndo “Cristo disse”. A cristologia de Tomé¢, assim, esta

implicita na pessoa de Jesus e em suas agdes (e, consequentemente, no proprio Tomeé). Essa

80“The integrated Indian culture with the Christian faith is the uniqueness of St Thomas Christian's spirituality in
the history of Christian spirituality”.

81Fonte: http://www.30giorni.it/articoli_id 78025 16.htm.

82Deste ponto em diante, a Biblia de Jerusalém sera utilizada como referéncia em citacdes de versiculos em geral.
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perspectiva, em alinhamento com o pensamento oriental, pode ser chamada de prosoponica —
ou perspectiva tomesino-nestoriana.

Encontrar Jesus, conforme o Evangelho de Jodo, ndo passa pelo “encontro” com a
imanéncia do Cristo, mas decorre da aceitacdo de sua transcendéncia e da disposi¢do em segui-
lo: “Eu sou a luz do mundo. Quem me segue nao andara nas trevas, mas tera a luz da vida” (Jo
8,12). Por outro lado, no Evangelho de Tomé ha a presenca total de Jesus: “Eu € que sou a luz
(que preside) a tudo. Eu ¢ que sou a totalidade: ¢ de mim que veio a totalidade e ¢ para mim
que vai a totalidade” (O EVANGELHO SEGUNDO TOME, Dito 77, in LAYTON, 2002, p.
465, ). Em suma: enquanto o Cristo joanino diz “vem”, o Cristo tomesino diz “seja”.

A transcendéncia ligada ao aspecto soteriologico que prepondera no Evangelho de Jodo
¢ bem demonstrada em Jo 17,3;6, na acepg@o de aceitar o que ja existe como transcendente:
“Ora, a vida eterna ¢ esta: que eles te conhegcam a ti, o unico Deus verdadeiro, e aquele que
enviaste, Jesus Cristo”. Diferentemente, a imanéncia da salvagdo ensinada por Jesus no
Evangelho de Tomé é o caminho do que ¢ identificado como “autoconhecimento” pelo
pensamento ocidental, como se 1€ no Dito 70: “Jesus disse: ‘Se vos fazeis render o que estd em
vos, o que tendes vos salvard. Se ndo tendes o que estd em vds, o que ndo tendes [ird] vos matar”
(O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in LAYTON, p. 464). Ocorre que, ao fazer “render” o
que esta interno, a consequéncia imediata é a vida, ¢ a auséncia € a ignorancia que causa a morte
ainda em vida, na perspectiva tomesina: a morte da integralidade cosmologica. Uma frase que
ilustra essa “morte” pelo rompimento com o Todo, a partir do que se ignora em si, vem de Rita
Grassi, em sua leitura panikkariana: “E, poderiamos acrescentar, que essa ‘ignorancia’ estaria
no fato de que os seres humanos se veem como separados uns dos outros, da divindade e do
proprio cosmos, quando a realidade a ser descoberta ¢ advaita” (GRASSI, 2019, p. 146).

E justo considerar que o Ocidente, talvez, hoje apresente a auséncia da tradicdo tomesina
por causa de embaracos historicos posteriores ao primeiro século — devido a barreiras politico-
religiosas ou por causa de outros fatores que inviabilizaram esse contato. Entretanto, ha indicios
de que houve a preferéncia de um encaminhamento mais paulino-joanino do que tomesino-
nestoriano por parte do Ocidente, independentemente do banimento dos pensamentos de
Nestério no Concilio de Efeso (431 d.C.).

Em um texto atribuido a Clemente de Roma, que viveu no primeiro século da Era Crista,
esse bispo romano teria citado um trecho do Evangelho de Tomé e explicado seu significado.
Mais importante, contudo, do que a veracidade do texto e de sua autoria, ¢ a interpretagéo
ocidental-romana que se encontra nesse manuscrito, chamado de Sermdo Andénimo comumente

denominado Segunda carta de Clemente aos corintios:
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Pois quando alguém perguntou ao Senhor quando seu reino chegaria, ele disse:
“Quando os dois serdo um, ¢ o exterior igual ao interior, ¢ 0o masculino igual ao

feminino” (Evangelho de Tomé, pv. 22 [livro ndo candnico]). Ora, “os dois” sdo “um”

quando dizemos um ao outro a verdade e dois corpos abrigam uma Unica mente sem
nenhum engano. “O exterior igual ao interior” significa isto: “o interior” é a alma e “o
exterior” € o corpo. Do mesmo modo que o corpo de vocés € visivel, assim tornem
sua alma visivel por meio de suas boas agdes. Além disso, “o masculino com o
feminino, nem masculino nem feminino” significa isto: que quando um irméao vé uma
irma ele ndo deve pensar no sexo dela, assim como ela ndo deve pensar no dele.
Quando vocés praticarem essas coisas, diz ele, o reino de meu Pai vira. (PAIS
APOSTOLICOS, 2017, p. 57)

Os elementos que destoam dessa interpretacdo que se aproxima da leitura ocidental-
romana sdo, em primeiro lugar, a abordagem abstrata do Dito 22 do Evangelho de Tomé,
tomando os conceitos de corpo e alma e de masculino e feminino sob a forma objetiva e em
uma dinamica transcendente (de um estado para outro, de uma instancia a outra), e, em segundo
lugar, a recontextualiza¢do do ensinamento tomesino, pois esse dito ¢ complementado pelas
seguintes palavras, que ndo aparecem na carta atribuida a Clemente: “quando fizerdes olhos em
lugar de um olho e mio em lugar de méo e pé em lugar de pé, imagem em lugar de imagem —
entdo entrareis em [0 reino]” (O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in LAYTON, 2002, p.
455). O texto clementino, reproduzido na citagdo acima, leva o ensinamento de Jesus para outra
dimensao, de afastamento da imersdo que existe nas expressdes “de pé em pé, de imagem em
imagem” — afastamento da dimensdo da imanéncia. E embora a veracidade dessa carta seja
posta em duvida, outras formas de expressdo, como a fabricagdo de relicarios, denotam a
existéncia simultanea da devogdo tomesina com a devogéo joanina.

Para ilustrar a ideia de que a disposi¢do do pensamento ocidental-romano derivou para
a transcendéncia, e que essa derivacdo pode ser uma categoria para distinguir e identificar as
visdes desse “mundo” em comparacdo com o “mundo” oriental-indiano, vejamos dois artefatos
historicos, contemporaneos entre si, que fazem referéncias a dois icones respeitados em um e
em outro, respectivamente, e que coerentizam suas respectivas preferéncias, dentro de suas vias
cristologicas mais estmadas. Além disso, por terem sido criados no mesmo contexto, na época
do Império Bizantino, esses artefatos indicam que havia a disponibilidade tanto da “via
tomesina” quanto da “via joanina” serem seguidas em dado momento e lugar, na histéria do
cristianismo, ndo pelo fato de terem sido as tUnicas possiveis, mas com possibilidades
apresentadas que traziam elementos caracteristicos de cada uma, em simbolos que circulavam
naquele contexto e que estavam aparentemente consolidados em relagdo a cada “via” ou
cristologia.

As imagens a seguir mostram duas cruzes cristas que serviam de relicario, caixinhas em

formato de cruz usadas para guardar pequenos pedagos de papel (onde se escrevia uma oragio)
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ou alguma pega considerada de valor. Uma cruz-relicario contém a representagdo de Tomé; a

outra, a representagdo de Jodo Evangelista.

Figura 6: Relicario de Tomé. Fonte: Corbis-EL006260. Autor: Elio Ciol.

O relicario tomesino acima (Figura 6) ¢ datado do periodo bizantino, e provavelmente
foi confeccionado por volta do séc. XI. Seus desenhos comparam Jesus ao Sol®}. Suas
dimensdes reais sdo pequenas, pois com grande probabilidade foi usado no dia-a-dia pela pessoa
a quem ele pertenceu. As palavras no topo dessa imagem, escritas sem espago entre si € mal
divididas silabicamente, sdo “O HAGIOS TOMAS” (com o nome de Tomé iniciando com 6o,
“TO”, e continuado embaixo como “MAGS”). A frase completa significa “O Sdo Tomé”.

Nas extremidades horizontais desse artefato tomesino ha simbolos importantes para o
cristianismo. No brago direito da cruz (vista a esquerda, na imagem) provavelmente esta escrito
“IDOY O 'LIOS”, que quer dizer, de maneira simplificada, “Eis o Sol”. Logo abaixo dessa
inscrigdo ha o desenho do Sol, com raios brilhantes e finos, com a letra “X” e uma cruz
destacadas. No braco esquerdo (lado direito da imagem), aparentemente esta escrito “IDOY
IC* EATH” (4aze), que abreviadamente indica ser “Eis JC (Jesus Cristo), aquele que ¢”.
Notemos que essa expressdo, “aquele que €7, € tipicamente judaica, utilizada para ndo dizer o
nome impronunciavel de “D’us”. Entdo, nesse relicario, temos a mensagem “O Sao Tomé [diz]:
Eis o Sol, Eis Jesus, Aquele que E”. Ainda no brago esquerdo, embaixo da expressdo “Aquele

que E”, estd um desenho que representa um arco iluminado, que provavelmente faz referéncia

8Jesus era adorado ao amanhecer por mulheres cristds presas por Plinio, entdo governador da Bitinia, as quais
percebiam Jesus como Deus vindo do Oriente (PAGELS, 2004, p. 87).

84]C significa Iesus Cristos, ou "IS", abreviacio de Jesus. Na pega se 1¢ I, que se 1é como IC.
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a historia hebraica de Noé (Gen 9,16) e ao Arco da Alianga: “Quando o arco estiver na nuvem,
eu o verel e me lembrarei da alianga eterna que hé entre Deus e os seres vivos com toda carne
que existe sobre a Terra” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p. 46).

Santo Efrém, O Sirio (306-373 d.C.), descreve exatamente a simbologia dessa imagem
de Sao Tomé em um hino dedicado a esse apdstolo. Efrém compara Tomé ao Sol e a lampada
que geram luz e iluminam os cristdos, em meio aos incensos acesos nos “sacrificios” (para os
siro-malabares, ¢ o que ocorre durante a Qurbana). Abaixo, algumas estrofes desse hino, a

partir do canto XI:

Sobre Tomé Apdstolo
"Bendito ¢s tu, Tomé, o Gémeo, nas tuas obras! duplo ¢ o teu poder espiritual; [ndo
ha] nenhum com teu poder, nenhum [com] teu nome:
"Apesar deles serem muitos e distintos; renomado € o teu nome entre os Apostolos.
Da minha situag@o humilde a ti me apressei a cantar.
"Bendita és tu, 6 Luz, como a lampada, o Sol no meio de trevas porventura colocado; a
terra escurecida com os fumos dos sacrificios a iluminar.
(...) "Bendito ¢és tu, semelhante ao raio solar vindo da grande esfera; a dolorosa
escuriddo da India tua grata madrugada desfaz.
"Tu 6 grande lampada, um entre os Doze, repleto com dleo da Cruz, inunda a noite
escura da India com luz?. (SANTO EFREM, in MEDLYCOTT, 1905, p. 26)

A seguir, temos outro relicario do mesmo periodo do artefato anterior, com o mesmo
estilo de grafia da letra “A” (cf. Figura 7). Na parte superior, lemos “HOANHC”
(“IOHANES”). Esse relicario, que apresenta os contornos de Jodo Evangelista, diz muito mais
pelo que ndo esta representado do que pelo que esta gravado em sua superficie: essa cruz joanina
nao contém nenhuma referéncia judaica, seu desenho projeta uma objetividade implicita (pois
representa apenas Jodo segurando seu evangelho) e tdo somente contém figuras laterais que
representam os peixes que, conforme a tradi¢do, Jodo e seu irmao, Tiago, pescavam no Mar da

Galileia.

85“On Thomas the Apostle/xi-“Blessed art thou, Thomas, the Twin, in thy deeds! twin is thy spiritual power; nor
one thy power, nor one thy name:”But many and signal are they; renowned is thy name among the
Apostles.”From my lowly state thee I haste to sing./xii-“Blessed art thou, O Light, like the lamp, the sun amidst
darkness hath placed; the earth darkened with sacrifices’ fumes to illuminate.” A land of people dark fell to thy
lot that these in white robes thou shouldest clothe and cleanse by baptism: a tainted land Thomas has
purified./xiii-“Blessed art thou, like unto the solar ray from the great orb; thy grateful dawn India’s painful
darkness doth dispel.”Thou the great lamp, one among the Twelve, with oil from the Cross replenished, India’s
dark night floodest with light./xiv-“Blessed art thou whom the Great King hath sent, that India to his One-
Begotten thou shouldest espouse; above snow and linen white, thou the dark bride didst make fair.”Blessed art
thou, who the unkempt hast adorned, that having become beautiful and radiant, to her Spouse she might
advance./xv-“Blessed art thou, who hast faith in the bride, whom from heathenism, from demons’ errors, and
from enslavement to sacrifices thou didst rescue.”Her with saving bath thou cleansest, the sunburnt thou hast
made fair, the Cross of Light her darkened shades effacing./xvi-“Blessed art thou, O merchant, a treasure who
broughtest where so greatly it was needed; thou the wise man, who to secure the great pearl, of thy riches all else
thou givest;”The finder it enriches and ennobles: indeed thou art the merchant who the world endowest!/xvii-
“Blessed art thou, O Thrice-Blessed City! that hast acquired this pearl, none greater doth India yield; ’Blessed
art thou, worthy to possess the priceless gem! Praise to thee, O Gracious Son, Who thus Thy adorers dost enrich!”
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Figura 7: Half of a Reliquary Pendant CrossIIth century. Fonte: Metropolitan Museum of Art®.

Esses dois objetos arqueoldgicos sdo como fotografias das percepgdes populares que
vigoravam, pelo menos, at¢ o séc. XI no Império Bizantino, herdeiro do Império Romano do
Oriente. Ao mesmo tempo, esses dois artefatos ilustram qual o caminho religioso que Tomé
havia seguido e qual a via cristologica que Jodo representava. Ambos os relicarios sintetizam
esses dois “mundos”, nos quais Jesus foi visto de maneiras diferentes, na medida em que cada
um desses “mundos” foi seguindo suas proprias trajetorias cristologicas: enquanto o “mundo
oriental” inseria Jesus no cotidiano, o “mundo ocidental” foi moldando o Cristo em um carater
fora do comum, tipicamente transcendente.

A seguir, veremos como se desenvolveu a cristologia no passado e como a cristologia
se apresenta atualmente na Igreja Catdlica Siro-Malabar, assim como veremos acerca do
conceito e da concepgao cristologica do prosopon do Bispo Nestorio e outros desdobramentos

dessa concepgdo até os dias atuais na Igreja Siro-Malabar.

2.3 A Cristologia no passado e no presente da Igreja Catodlica Siro-Malabar: o prosopon do
Bispo Nestorio e outros desdobramentos

Esta secdo abordara as cristologias que influenciaram a Igreja Catolica Siro-Malabar.
Veremos como ocorreram os desdobramentos de um processo cristologico de construgdo da

cristologia indiana, que partiu de conceitos diofisistas de um bispo considerado herético por

8Fonte: https://www.metmuseum.org/art/collection/search/755508?searchField=All&amp;sortBy=Relevance &
amp;what=Crosses%7cMetal&amp;ft=Byzantine&amp;offset=0&amp;rpp=20&amp;pos=11
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parte da cristandade, Nestorio de Constantinopla, e como esse processo veio a desaguar em uma
cristologia tipica dessa Igreja, que hoje estd institucionalmente em comunhio com a Igreja
Catolica Romana. Uma comunhio singular, visto que se trata de uma das poucas Igrejas no
mundo que possuem, em sua tradi¢do, algumas das maiores polémicas da historia cristd. Seus
padres ancestrais, de origem siriaca, testemunharam a vitéria da chamada “unido hipostatica”,
do também bispo Cirilo de Alexandria, sobre a ideia de prosopon de Nestorio, nos primeiros
séculos de cristianismo. Mas, ainda assim, continuaram aceitando o pensamento nestoriano
original acerca do Cristo como valido, até os dias de hoje. Como herdeiros do Cristianismo do
Oriente, onde Nestorio jamais foi considerado herético, os siro-malabares superaram muitos
conflitos até chegarem a realidade atual de comunhdo com os cristdos ocidentais da Igreja
Catolica Apostolica Romana.

A cristologia comeca quando as pessoas que tiveram conhecimento ou algum tipo de
contato com Jesus comecaram se perguntar se aquele homem vindo de Nazaré era o Cristo
esperado pelos judeus: o Messias. Os proprios discipulos, inclusive, se questionavam sobre
quem era Jesus.

De acordo com o Diciondrio Chambers, o termo cristologia ¢ definido da seguinte
maneira: ¢ o “estudo ordenado do significado de Jesus Cristo para a fé crista. Tradicionalmente,
o termo se restringia ao estudo da pessoa de Cristo e, em particular, ao estudo do modo acerca
de como ele ¢ humano e divino®”” (GORING, 1992, p. 105). Em sentido amplo, cada cristologia
¢ o conjunto de elementos que formam um determinado entendimento do Cristo.

A cristologia nasceu na comunidade cristd primitiva sob a ideia judaica do surgimento
ou da volta de um lider judeu que viria a reinar (parousia). Conforme a tradi¢do cristd, os
evangelistas sinoticos foram os primeiros intérpretes a colocar por escrito o que pensavam
acerca do Cristo. Posteriormente, a cristologia paulina atribuiu ao Cristo um poder de
governanga por direito, uma unido do Kyrios grego com o Addo hebraico. O climax da
cristologia neotestamentaria, porém, ocorre no Evangelho de Jodo, de onde se extrai que o
“Verbo” se tornou carne de maneira unigénita, unicamente gerado, e conviveu entre os homens,
exteriorizando a graga divina de portador da verdade. Em consequéncia, o Logos do Evangelho
de Jodo se adequou fortemente a cultura grega pelo fato de ter mais amplitude do que a ideia
de um Logos governante imanente do Cosmos, ideia essa ortunda da perspectiva de Heraclito e

da concepcio estoica tipicamente grega. [sso porque o Logos joanino, ou o “Verbo” que se
b

87“The orderly study of the significance of Jesus Christ for Christian faith. Traditionally the term was restricted to
the study of the person of Christ, and in particular to the way in wich he is both human and divine.”
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manifesta humano, adquire conotagdes tanto emocionais, na pessoa/persona de Jesus, quanto
transcendentes, na apresentacdo do Cristo anterior ao mundo.

Com a fixacdo do canone biblico, ou seja, com a determinagéo oficial de aceitar apenas
quatro evangelhos no Novo Testamento (que pouco abordam a busca pessoal pelo Cristo),
surgiu a fase doutrinaria do descensos — que se preocupava em explicar a descida do Cristo e a
redencdo das almas com necessidade de serem resgatadas. Logo em seguida, veio a fase de uma
cristologia de exaltagdo através do testemunho de parocos e de letrados da Igreja, que ficaram
conhecidos como “Pais da Igreja” (“Periodo Patristico”). Dentre esses sabios, destacam-se
Clemente de Roma (35-97 d.C.), considerado “pai apostolico”, Irineu de Lyon (130-202 d.C.),
enquadrado entre os “pais gregos”, Tertuliano (160-220 d.C.) e Santo Agostinho (354-430d.C.)
(GRILLMEIER, 1975, p. 4-149), listados entre os “pais latinos”. Santo Agostinho, vale
destacar, foi contemporaneo de Nestorio (386-451 d.C.), um dado que passa despercebido, mas
que se torna importante pelo fato do pensamento de Agostinho muitas vezes ser tratado a parte
em relacdo as disputas cristologicas que ocorreram no periodo em que ambos viveram.

A fase que se seguiu a atuagdo dos “Pais da Igreja” € repleta de complexidades e vazios.
Como diz Grillmeier: “O que aconteceu entre a morte de Origenes (233/4) e [o Concilio de]
Nicéia (325)? Aqui existem muitas partes em branco no mapa patristico®” (GRILLMEIER,
1975, p. 153). Sem duvida, esse foi um periodo em que surgiram distingdes graves entre as
diversas Igrejas cristas e suas cristologias.

O tedlogo Jacques Dupuis observa que, durante os primeiros séculos de
desenvolvimento do cristianismo, a cristandade vivenciou trés formas de “reducionismo
cristologico”. A primeira reduziu a materialidade, a “realidade e a integridade da existéncia
humana de Jesus Cristo”, reduzindo o Cristo a sua manifestagdo puramente divina e cujo
extremo foi alcancado pelo docetismo, que negava a existéncia de Cristo em um corpo humano
—uma doutrina contraditada pelos “Pais da Igreja” com base no Novo Testamento. A segunda
forma “reducionista” de pensar o Cristo, ainda conforme Dupuis, esta exemplificada nas visdes
teolégicas do adocionismo e do arianismo (doutrina do bispo Ario de Alexandria), que davam
mais énfase a humanidade de Cristo. Essas divergéncias ocasionaram a convocacdo dos dois
primeiros concilios ecuménicos: o de Niceia (325 d.C.) e o de Constantinopla (381 d.C.), os
quais chegaram a conclusdo de que Cristo era simultaneamente homem e Deus. A terceira onda
chamada de “reducionista”, segundo Dupuis, recaiu sobre a nogdo de Cristo observado ora

como absolutamente distinto, ora como absolutamente uno: “umas, mantendo a distingao,

88«“What happened between the death of Origen (233/4) and Nicaea (325)? Here there are many blank patches on
the patristic map.”
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sacrificavam a unido, como o nestorianismo; outras, ao contrario, sustentando a unidade,
negavam a distingdo, como o monofisismo” (DUPUIS, 1999, p. 108-109).

A proposito, e com todo respeito ao eminente Jaques Dupuis, o habito de reduzir
fendmenos ao suposto (e simples) objeto, que o sintetiza e o reduz conceitualmente, tirando-lhe
a aura pessoal nessa busca pela objetividade geral, recai naquilo que que eu denomino de “vicio
formal”: uma simplificagdo metodoldgica de dependéncia inescapavel ao estanque e ao linear,
um apego que a ciéncia ¢ o pensamento contemporaneo se submeteram como corolario do
desenvolvimento ocidental que alija a contextualidade da natureza do objeto ou do tema
pensado, muitas vezes enquadrando, erroneamente, um conceito formado no passado como
elemento objetivo, ao invés de considera-lo ndo como conceito, mas como percepgao coletiva
vinda de elementos cotidianos compartilhados, por identificacdo de utilidades presentes na
maioria das familias, na maioria das comunidades falantes de um determinado idioma, de
determinada regido, em determinada época e no contexto ferramental do dia a dia da maioria
das pessoas.

Antes da metonimia atuar no contexto semantico, como se¢ define na identificagdo
moderna dessa figura de linguagem, ela atuava no contexto pratico de elementos comuns vistos
no cotidiano, em um estagio anterior a objetividade que, por norma, sempre ¢ rotulatdria e
impessoal. O fato de, hoje, adotarmos o reducionismo para, apés 0 consenso, esse conceito
sintético e objetivo ser capaz de atingir a maior amplitude possivel de pessoas pela difusdo
comunicativa, ndo significa que os antigos faziam o mesmo. Muito pelo contrario: os antigos
buscavam identificar o que era amplamente compartilhado para nomear sua funcionalidade em
coesdo as suas vidas, cuja origem poderia ser tanto um ato corriqueiro quanto um manejo
praticado em quase todas as aglomeracdes humanas, normalmente enquadradas por
identificacdo visual e, simultaneamente, funcional, para facilitar a comunica¢do do
entendimento comum pela identificagdo dos fendmenos que eram recorrentes, carecendo,
apenas, de nomeagdo contextual, visto seu enquadramento ser primariamente intuitivo, € ndo
objetivo. O que pode passar por reducionismo talvez tenha sido, primariamente, fruto de uma
associacdo, de uma ligacdo natural com a realidade, sob um a linguagem mais compreensivel
pela identificag@o usual transformada em simbolo, imagem descritiva ou palavra de ambito
abrangente. Quando o texto joanino diz “/ogos”, por outro lado, essa ideia esta mais no campo
filosofico do que pratico, sugerindo uma elaboracéo posterior a natural identificagdo do Cristo
como ser vivente.

O fato ¢ que a cristandade cedo reconheceu que o Cristo era humano e divino, no

chamado diofisismo (duas naturezas). Grande parte das Igrejas, inclusive aquela que iria formar
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o cristianismo ocidental-romano, deixou de lado a concepg@o de monofisismo, que dizia ser o
Cristo composto por uma natureza predominantemente divina.

O pensamento antioqueno de Nestorio (apesar de diofisista) com sua proposta de duas
prosopa (plural de prosopon) em Cristo néo foi aceita pelo bispado de Alexandria, onde o bispo
Cirilo ganhava cada vez mais proeminéncia e onde crescia sua proposta de haver duas

substancias (“sub-instancias®®”

) em unido hipostatica.

O momento maior de confronto dessas duas posturas diofisistas foi o Concilio de
Calcedonia, que ficou marcado por essas controvérsias. Em relagdo aos pontos de vista
diferenciados, vindos desses dois bispos cristdos, Jacques Dupuis esclarece os principais pontos

de discordancia da seguinte forma:

Nestorio de Antioquia, depois Patriarca de Constantinopla, tomou a questdo da
verdadeira identidade divino-humana de Jesus Cristo na direcdo ascendente, ou seja,
a partir de baixo. (...) Em polo oposto, o bispo de Alexandria, Cirilo, defendia a
perspectiva a partir do alto. Ele se perguntava, partindo do Verbo de Deus, como teria
este assumido uma humanidade auténtica em Jesus Cristo. (...) Ao falar de “uma s6
natureza” (physis) em Jesus, Cirilo entendia a unidade da pessoa (hypostasis),
enquanto Nestorio, aludindo a duas “naturezas” (physeis), parecia realmente referir-
se a duas pessoas (prosopon). (DUPUIS, 1999, p. 120)

Em Calcedonia, os membros daquele Concilio viram a necessidade de definir esses
conceitos ¢ estabeleceram que hipdstase e prosopon deveriam ser termos usados apenas no
contexto religioso como referentes a (inica) pessoa de Cristo, enquanto o termo physis deveria
ser utilizado para designar a natureza divina. Nesse Concilio, portanto, ficou definido que
Cristo-Deus possui uma unica pessoa, um mesmo prosopon, uma mesma hipdstase (unido
hipostatica) sob duas naturezas (ou diofisismo): humana e divina.

Em um discurso no ano de 430 d.C., todavia, Nestorio esclarece que ndo disse que o
Filho incarnado era uma pessoa (prosopon), ¢ “Deus A Palavra” era outra pessoa. Ele
argumenta que, antes de conhecermos o Cristo, o Deus-Logos ja era “Filho e Deus” junto com
o Pai, em conjungdo com o Pai (synafeia), e que sé posteriormente, no tempo histérico do
Cristo, o Filho assumiu a forma de servo no mundo. Filho e servo, porém, eram sindnimos na
Antiguidade, quando um filho servia ao pai na fung¢éo de servo subordinado e obediente, como
se 1€ em algumas passagens paulinas. Para Nestorio, o Filho de Deus estava incarnado tanto no

nome quanto em natureza, mas nio de forma separada®® (GRILLMEIER, 1975, p. 455).

0 Interpretagdo propria: como se fossem duas “instincias” substanciais.

93T did not say that the Son was one (person) and God the Word another; I said that god the Word was by nature
one and the temple by nature another, one son by conjunction”. (...) “Even before the incarnation the God-
Logos was Son and god and toghether with the father, but in the last times he took the form of a servant; but
as already previously he was a son both in name and in nature, he cannot be called a separete son after taking
this form, otherwise we would be decreeing two sons”.
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Desse cenario calcedoniano, podemos destacar trés posicionamentos: (i) o que o0s
conciliares pensaram; (1) o que Nestorio pensava, e; (ii1) o que permaneceu em relagdo a unido
hipostatica e a ideia de prosopon. O que os membros do Concilio pensaram estava bastante
contaminado por posicionamentos politicos — ao que tudo indica, se posicionavam contra os
cristdos do Oriente. Quanto ao que Nestorio pensava, ou ele foi mal compreendido, ou seu
pensamento foi mal formulado ou o préprio ndo se fez compreender (como se deduz da
declaracdo posterior desse bispo). O que ficou, entdo, foi a ideia de hipdstase como “lugar de
fusdo” das naturezas humana e divina, e a palavra prosopon permaneceu praticamente apenas
no uso do linguajar figurado dentro do jargao eclesiastico.

Ficou definido nesse Concilio que nestorio era herético, que a ideia de prosopon tal
como proposta por Nestorio deveria ser rejeitada, e que Cristo possui duas origens que sdo
solidarias entre si, na chamada “unido hipostatica”: uma origem sendo eterna, vinda do Pai, e
outra de origem materna, por Maria. Em tradug@o livre, a unido das (duas) hipostases significa
duas bases que se erguem (sta) como uma so.

Essas duas bases, a divina ¢ a humana, a partir do momento em que sdo consideradas
singularmente unidas, trazem consequéncias teoldgicas singulares. Jacques Dupuis explica que
essa dependéncia, que ¢ reciproca entre “o divino e o humano, implicada na motivagdo
soteriologica, ¢ também ressaltada pelo titulo dado a Maria de ‘Mae de Deus’ (theotokos)”, e
que “o mesmo Senhor e Cristo, o Filho unigénito, ¢ uno em duas naturezas, ‘sem confusdo nem
mudanga’ (contra Eutiques) e ‘sem divisdo nem separagdo’ (contra Nestério)” (DUPUIS, 1999,
p- 129). Calcedonia decreta, portanto, que Cristo € singular, Uinico, indivisivel e imutavel, de
acordo com a unido hipostatica.

O que foi sancionado foi quase um reflexo do que se solidificaria na versdo do
cristianismo ocidental-romano. Apds Calcedonia, ficou estabelecida a nogao cristologica de que
Jesus era fisica e moralmente idéntico a Cristo-Deus, colocando a palavra prosopon no conceito
de “pessoa” nos moldes ocidentais-romanos, porém mais no sentido passivo de “aparéncia” do
que no sentido ativo de “ser”. Sinteticamente: “O que pertence a cada uma das duas naturezas
fica ‘salvaguardado’, confluindo, realmente, numa tUnica pessoa (prosopon) e hipostase
(hypostasis)” (DUPUIS, 1995, p. 129). As Igrejas que ndo concordaram (ou atualmente nio
concordam) com essa sentenga, por vezes sdo chamadas de ndo calcedonianas.

E justo lembrar que Sio Tomé foi chamado de Didimo (ou “Gémeo™) de Jesus, e, pelo
que se pode compreender pela teologia oriental, tal denominac¢do ndo se referia apenas a
aparéncia, mas a ser possuidor de carater semelhantemente compartilhado de caracteristicas

morais (como a coragem para enfrentar a morte) e semelhanca de espiritualidade. O
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compartilhamento de Jesus com os homens, sob a perspectiva calcedoniana, no entanto, foi
compreendida como tendo se dado apenas no ambito da humanidade do Cristo.

Esclarecendo apenas um ponto que nio pode deixar de ser mencionado, a maior celeuma
em torno de Nestorio surgiu depois dele preferir chamar Maria de Nazaré¢ de “Mae de Cristo”,
cristotokos, e ndo de “Mae de Deus”, teotokos. Essa polémica foi revista anos atras, por ocasido
da declarag@o cristoldgica conjunta entre o Papa Jodo Paulo II e Mar Dinkha IV, Patriarca da
Igreja Assiria do Oriente, em 11 de novembro de 1994, reconhecendo que chamar Maria de
“Mae de Cristo” (cristotokos) ndao ¢ um erro, pois Maria “Mae de Cristo” (cristotokos) ¢é
equivalente a dizer que “Maria ¢ mae do Filho de Deus”.

A doutrina do prosopon, apresentada pelo bispo Nestorio, certamente era peculiar.
Devemos procurar, portanto, os sentidos que pairavam em Antioquia e que influenciaram o
pensamento de Nestorio para entendermos o contexto no qual ela estava imersa, principalmente
porque foi de Antioquia que saiu a cristologia que iria influenciar a Igreja Catolica Siro-Malabar
da India.

A palavra prosopon era de uso comum entre muitos dos apologistas dos primeiros
séculos, e era utilizada para explicar as duas realidades de Cristo. Didimo de Alexandria (313-
398 d.C.) a empregava no sentido basico de “modo de manifestacdo” (GRILLMEIER, p. 365)"".
Dois outros conceitos, o conceito de “forma” e o conceito de “carater”, também apareciam junto
com a ideia de prosopon naquele periodo. Teodoro de Mopsuéstia (350-428 d.C.), primo e
antecessor de Nestorio, alertava que as palavras “forma” e “carater” precisavam ser usadas em
complementagdo ao uso do conceito de prosopon.

Parece claro que prosopon, uma palavra de origem grega utilizada pelos sirios de
Antioquia, ndo estava sendo isoladamente capaz de transmitir uma ideia de cunho teologico de
forma completa. No entanto, ¢ for¢oso admitir que os cristdos antioquenos sabiam o que
queriam transmitir, embora o idioma grego ndo fosse capaz de transportar a ideia através de
uma sé palavra. A ideia, porém, existia e parecia fazer muito sentido aos cristdos orientais da
Siria. Torna-se valido, entdo, pesquisar em outro idioma utilizado na Antiguidade uma palavra
cognata de prosopon que esclarega melhor esse sentido intraduzivel em lingua grega.

A palavra de origem sanscrita pratika ¢ cognata de prosopon, isto ¢, ambas tiveram a

mesma origem (“nasceram juntas”, sdo “co-nascidas”, ou melhor, possuem a mesma raiz). De

97 Se Didimo de Alexandria era “tomesino”, isto &, se ganhou esse nome/apelido em homenagem a Judas Tomé,
o Didimo, ¢ dificil saber — o que se sabe ¢ que ele era partidario da doutrina da transmigragio da alma, como
o Evangelho de Tomé, em alguns Ditos, sugere.
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acordo com o Dicionario Monier-Williams”®

, 0 conceito de pratika traz a nogdo de imagem
relacionada a aspectos proximos do contexto de alteridade (o que esta a frente, se apresentando
como outro). Funcionalmente, ¢ sindbnimo de “revertido, adverso”, como a imagem em um
espelho. Chama particularmente a ateng@o o sentido de pratika como “copia” (principalmente
em vista da associa¢ao de Sao Tomé como “gémeo” de Jesus). Essa “copia pratica”, a imagem
mesma e igual, funcionando como igual, ndo remete a uma simples repeti¢do superficial de
caracteristicas visiveis, como “aparéncia”’, mas a uma semelhanca também espiritual,
intrinseca, animativa. Se féssemos escolher uma palavra para simbolizar pratika no contexto
estético-religioso, essa palavra seria “introdu¢@o”, sem qual ndo ha inicio, nem reflexo.

Para fazermos um paralelo, o conceito de prosopon, em grego, literalmente quer dizer
“perante os olhos”. O Dicionario Liddell-Scott apresenta a palavra prosopon com os seguintes
significados principais (e com as seguintes informac¢des mais relevantes sobre esse verbete):
rosto, semblante; nas obras de Homero, aparece sempre no plural (prosopa), mesmo de uma
unica pessoa; na frente, de frente; frontalmente; em pessoa; em relagdo ao semblante
(usualmente da face do homem ou de Deus); face da Lua (LIDDELL; SCOTT, 1940,
adaptado®®). Deve-se atentar, precipuamente, que prosopon implica a ideia de pluralidade: faces
que uma pessoa pode apresentar, as faces que se alternam nas quatro fases da Lua durante o
meés, etc. Nos textos de Homero, apesar de estar no singular, prosopon sempre se refere a mais
de uma coisa (sempre no plural).

O que ha de predominante no uso do conceito essencial de prosopon tanto em em grego
quanto em sanscrito, pela cognata pratika, ¢ a referéncia a pluralidade inevitavel em sua
aplicacio, ¢ a acdo do sujeito que fala ao outro por causa (e para) o outro. E a existéncia que se
coloca visivel diante do mundo em uma relagdo em que a auséncia de um, ou de outro, faria
que nem sujeito, nem mundo, existissem. No nucleo da conceituagdo de prosopon,
necessariamente ha uma alteridade, pois ¢ aquilo que fisicamente aparece, aquilo que se mostra,
aquilo que se apresenta diante de quem o Vé.

Sem o outro capaz de enxergar cada prosopa, € sem o autor do olhar “ver” a si mesmo

a partir do outro, sem que o outro (a alteridade) corrobore o olhar que depende desse outro para

98«“[pratika ou pratika]: turned or directed towards; looking at; going uphill; adverse, contrary, inverted, reversed,
exterior, surface; outward form or shape, look, appearance, face; the face (esp. the mouth); the front; an image,
symbol; a copy; the first part (of a verse), first word; a part, portion, limb, member”. Fonte on line:
https://sanskrit.inria. fr/MW/167 html#pratiika.

PTambém apresenta, esse mesmo dicionario, outro grupo de significados com denotagdes mais objetivas: frente,
fachada; o proprio olhar, semblante; decanato de um planeta; mascara; busto ou retrato; parte dramatica,
personagem; personagem em um livro; em pessoa, pessoalmente, em presenca fisica; representar uma pessoa;
admitir uma pessoa em sua presenca; personalidade juridica; gramaticalmente: pessoa; um aspecto da cidade,
de uma pessoa; (LIDDELL; SCOTT, 1940, adaptado).
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ser atestado como efetivo, nenhum prosopon seria reconhecido: nem por aquele que vé, nem
por aquele que ¢ visto. Esses dois sentidos, portanto, de pluralidade e alteridade, sdo os mais
importantes na dire¢do do entendimento nestoriano de prosopon. Eis, entdo, a distingdo com
relag@o a nogdo de persona, incipientemente adotada pelos latinos e tornada popular em outros
contextos (como o teatro), e a nogdo de prosopon, onde o carater de seu sentido mais originario
esta melhor integrado ao conceito de vivéncia, em compara¢do com a no¢do mais emancipada
de persona e o seu tonus ocidental — que foi, ao longo dos séculos, assumindo uma conotacéo
com maior grau de independéncia (ou, até mesmo, de abstracdo) da natureza imanente.

Esse “enxergar” significa experienciar propriamente, onde o pluralismo estd implicito e
¢ imprescindivel. A perspectiva plural, do eu e do outro, e o reconhecimento das prosopa,
acontecem no simultaneo da realidade una, em meio a qual ambos estdo inseridos, como
sustenta Panikkar: “o pluralismo ¢ uma atitude realista que, tendo compreendido que a
multiplicidade ¢ irredutivel a unidade, procura acolher o todo sem o reduzir a soma
quantificavel de suas partes, ou a uma, qualquer que seja, unidade formal” (PANIKKAR, 2012,
p.112, apud GRASSI, 2019, p. 119). Rita Grassi ainda complementa, quanto a ndo dualidade:
“para Panikkar o pluralismo ¢ advaita. Esta implicito na relagdo entre as partes. Mas, além
disso, ele ¢ uma pratica ou uma atitude, e ndo apenas algo que existe num campo teorico,
inteligivel. O pluralismo panikkariano €, também, uma experiéncia” (GRASSI, 2019, p. 119),
assim como o prosopon ¢ uma experiéncia plural e melhor compreendido na dindmica da néo
dualidade.

O conceito nestoriano de prosopon, portanto, alude muito mais a realidade concreta e
presente de Deus do que a substincia atemporal que “assumiu a humanidade”, perspectiva
advogada por Cirilo ao defender a hipodstase. Os gregos antigos, versados na gramatica de sua
lingua, usavam prosopon para indicar a pessoa do verbo, ou seja, a “pessoa”, na frase, que
realiza a ac¢do, e ndo no sentido de individuo em separado.

Paulatinamente, a ideia de prosopon comega a ser apropriada na forma de persona, em
latim, e torna-se algo cujo rosto se emancipa de sua fonte de origem, ou seja, se desvincula da
alteridade, do o outro, do qual ela provém e depende para existir e se reconhecer existente, e se
torna uma realidade independente do contetido e basicamente atrelada a aparéncia. A ideia de
persona, em sintese, se mostra bem mais “coisificada” do que a ideia de prosopon.

Em outras palavras, a passagem de prosopon para persona implica em transformacdes
de conteudo: “passa-se daquela de rosto ao que o rosto [de alguém] manifesta, sem dizer de
qual ponto de vista deve-se tomar esse ‘alguém’ (...) comeca a aparecer justamente uma nogao

imprecisa e impessoal de ‘individuo’ que joga com aquela de ‘personagem’” (DA SILVA
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FILHO, 2010, p. 396). Vale citar o exemplo de Hipoélito de Roma, que no séc. III utilizou o
termo persona significando individuo, como coisa individualizavel, como um objeto individual.

A partir do momento em que o Concilio de Calcedonia considera Jesus fisica e
moralmente idéntico a Cristo-Deus, e a partir do instante em que separa as naturezas
inacessiveis a0 homem em uma tUnica “coisa”, sobre a qual o homem igualmente nao tem
dominio, essas determinagdes seguiram o roteiro da ressignificagdo do “rosto” de Deus, que até
entdo, pelo menos para uma grande parte dos cristdos do Oriente, era Jesus em sua totalidade
divina — e, se o Cristo era totalidade divina, o mundo era totalidade divina.

A “cara” do Deus ressignificado de Calceddnia, destarte, se emancipou da alteridade,
modificou a relagdo homem-Deus, distinguindo as instdncias que unicamente estariam unidas
misteriosamente no “Filho Unico de Deus”, e ndo de modo natural no mundo e no universo ao
redor. Com o uso da palavra persona, o fundamento da alteridade divina presente, que ¢ Deus
no outro, tendeu a desaparecer.

Ressalta-se que Nestorio ndo pensava Cristo e Deus como sendo duas pessoas separadas,
mas apenas foi compreendido dessa forma. Na visdo de Nestorio, o Cristo era plural em si
mesmo, refletindo e sendo o divino (como um ¢gidwlov, “eidolon), apresentando tanto a
propriedade espiritual divina quanto a “face” moral pratica humana, integradas em um so ser,
e ambas geradas por/em Maria, mae de Jesus, como destaca Chalakkal:

Essa unido ¢ ilustrada por ele como semelhante a unido de um idolo a um
templo, ou como Deus esta unido aos profetas e santos. Tal unido ¢ casual;
portanto, a unido em Cristo ¢ meramente uma unido moral e espiritual.
Consequentemente, segue-se que Maria € somente a mae da humanidade
de Cristo, e ela ¢ o vaso da divindade. Nestorio usa o termo synapheia
(conjuncgdo) para designar a unido em Jesus. Ele ensinou a synapheia das
duas naturezas de Cristo em um prosopon. Seu modelo [todavia] sugeria
que se poderia dizer que cada uma das duas naturezas desfruta de seu
proprio prosopon. Em outras palavras, isso sugere a presenca de duas
“pessoas” e uma conjun¢do, em vez de uma Encarnagdo. A ambiguidade
da terminologia, especialmente da palavra prosopon, deixou uma questdo
em aberto, se Nestorio estava se referindo a propriedades individuais,
manifestadas em um unico existente concreto, ou a dois sujeitos distintos
em uma unido de amor'®!. (CHALAKKAL, 2012, p. 91)

101 “This union is illustrated by him as similar to the union of an idol to a temple or as God is united to the prophets
and saints. Such a union is accidental; hence the union in Christ is merely a moral and a spiritual union.
Consequently it follows that Mary is the mother of the humanity of Christ only and she is the vessel of the
divinity. Nestorius uses the term synapheia (conjunction) to designate the union in Jesus. He taught the
synapheia of Christ’s two natures in one prosopon. His model suggested that each of the two natures could be
said to enjoy its own prosopon. In other words, this suggests the presence of two “persons” and a conjunction
rather than an Incarnation. The ambiguity of terminology, especially of the word prosopon, made it an open
question as to whether Nestorius was referring to individual properties manifested in a single concrete existent
or two distinct subjects in a union of love.”
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Thumpanirappel reforca que a real proposi¢do de Nestorio ndo era inédita, nem tdo
destoante assim: “Nao ha razdo para supor que Nestorio pretendia, a qualquer momento,
introduzir novas doutrinas ou fazer inovac¢des de qualquer tipo. Nestorio nunca falou de ‘dois
filhos’, nem considerou Cristo como um simples homem (purus homo)'*?”
(THUMPANIRAPPEL, 2012, p. 106). Tal afirmacdo permite supor que Nestorio estava mais
embasado em sua realidade circundante do que propondo ideias inovadoras ou criagdes tedricas
Incomuns, e que “pessoa”, ou melhor, a ideia de prosopon estava imiscuida ao seu pensamento
oriental. Essa parece ser a mesma interpretacdo de Panikkar, que relaciona interdependéncia
“interna” (interindependéncia) e ndo dualidade em sua visdo do que ¢ a Trindade divina no
cristianismo: Ha uma interdependéncia e penetracdo mutua (...) entre o Pai, o Filho e o Espirito,
onde a unicidade irredutivel de cada ‘Pessoa’ ¢ preservada sem, de nenhuma forma, diluir sua
interindependéncia. Em outras palavras, hd uma relacdo advaita entre as trés Pessoas”
(PANIKKAR, 2001, p.18, apud GRASSI, 2019, p. 77).

Em comparagio, para os calcedonianos, duas naturezas se unem em uma so pessoa, em
uma s6 hipostase, sendo Jesus co-substancial ao Pai (pela natureza divina) e co-substancial a
nés (pela natureza humana). Nos termos calcedonianos, se considera a atribuicdo de
caracteristicas humanas ao Cristo, mas nio de caracteristicas divinas ao humano, logo, a
integracdo do divino com o humano néo ocorre na ideia de que Cristo possui duas naturezas na
hipodstase, pois apenas uma dessas naturezas, a natureza humana de Cristo, ¢ co-susbancial a
humanidade. Dai a nogdo de prosopon se adequar ao cristianismo indiano tomesino, que
enxerga o cristdo se instaurando no divino. Em contraposic@o, a nogdo de in Persona Christi,
emancipada e passante pelo humano, ou seja, pelo sacerdote como mediador, ¢ transpresente
no catolicismo ocidental-romano, mas, também, € inacessivel ao cristio romano comum ho
cotidiano néo-litargico.

A 1deia do prosopon, ao mesmo tempo em que ¢ considerada herética hoje no Ocidente,
permaneceu no Oriente e na pratica do cristianismo indiano dos Cristdos de Sdo Tomé, e em
especial na cristologia dos cristdos catolicos siro-malabares atuais. De acordo com essa
tradi¢@o, o cristdo chega ao divino do mesmo modo que Jesus veio ao humano (como veremos
adiante, na secdo 2.4), tal como Tomé experienciou ao constatar o corpo fisico ressuscitado de

Jesus.

102 “There is no reason to suppose that Nestorius intended at any time to introduce new doctrines or to make
innovations of any kind. Nestorius never spoke of ‘two sons,” nor did he consider Christ as simply a man
(purus homo)”
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A 1deia de continuidade teoldgica e de manutengdo da tradigdo ¢ muito importante para
a Igreja Siro-Malabar, que considera a continuidade apostdlica, vinda de Sado Tomé, e a
continuidade judaica como raizes de sua religiosidade. Dentro desse principio, e do que viveu
o apostolo Tomé, os siro-malabares consideram firmemente possivel a manifestagdo de Deus
no mundo, tal como Deus se manifestava aos patriarcas, aos ancestrais dos judeus. Por isso
alguns habitos judaicos permanecem até os dias de hoje entre os cristdos catdlicos siro-

malabares:

Vestigios dessa formagdo judaica apontam para um inicio judeu cristdo dos cristaos
de Sdo Tomé. Sua celebragdo da Pesaha, ablugdes, purificacdes ap6s a morte,
aramaismos de seu siriaco, purificagdo da mae e do filho apds o nascimento da crianga,
o inicio e o fim do dia no tipico estilo judaico, tudo aponta para sublinhar as conexdes
judaicas do passado. (...) N&o havia estatuas ou mesmo fotos nas igrejas dos cristdos
de Sao Tomé. Esta pode ser uma heranca judaica latente, bem como uma tradigdo da
Siria Oriental. (...) Os cristdos de S0 Tomé sdo a Unica comunidade cristd que
comemora simbolicamente a cada ano a Pascoa judaica de maneira cristianizada'®.

(KOONAMMAKKAL, 2012, p. 70).

Naturalmente, a cristologia dos cristdos catdlicos siro-malabares possui tanto
componentes indianos quanto siriacos e judaicos. Uma das caracteristicas judaico-cristds que
persistem, por exemplo, € a valorizagdo da acdo cristd no mundo, em especial na vida moral e
na ética. Como diz Kochappilly: “uma rdpida olhada na oracdo de acdo de gragas da Qurbana
Siro-Malabar nos d4 uma ideia impactante da revelagdo da identidade crista e do proposito da
qualidade da vida moral dos cristios!**” (KOCHAPPILLY, 2012, p. 36). Uma moral que, na
perspectiva oriental-indiana com fundo prosopdnico, se alinha a proposta do Cristo em
continuar atuando no mundo, apds sua crucificag@o.

Para os siro-malabares, Tomé era “outro” Jesus, ou tdo semelhante a ele quanto possivel.
Isso € o que o apelido Didimo representa, se formos avaliar a ideia que fazem os siro-malabares
do padrdo cristdo ético de agir. O essencial em ser cristdo, para o tomesino siro-malabar, ¢ a
coragem para agir de maneira coerente ao que Jesus faria. O entendimento judeo-malabar-
nazareno sobre a atuac¢do na comunidade é muito proxima ao que Jesus faria, ao que Tomé faria

e ao que muitos judeus fariam a época de Jesus. Ndo por acaso, os cristdos siro-malabares

103 “Vestiges of these Jewish background point towards a Judeo Christian beginning of St Thomas Christians.
Their Pesaha celebration, ablutions, purifications after death, Aramaisms of their Syriac, purification of mother
and child after the child birth, the beginning and end of the day in the typical Jewish fashion, all point towards
underlining Jewish connections of the past.(...) There were no statues or even pictures in the churches of the
St. Thomas Christians. This might be a latent Jewish heritage as well as an East Syrian tradition. (...) St Thomas
Christians are the only Christian community which commemorates symbolically every year the Jewish
Passover in a Christianized manner”.

104 “A quick look at the thanksgiving prayer of the Syro-Malabar Qurbana gives a picturesque impression of the
disclosure of the Christian identity and the determination of the quality of the moral life of Christians”.
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também se identificam como nazarenos (nasranis), uma denominagdo que vigorava entre eles
antes da consolidagdo da Igreja Siro-Malabar como instituigéo.

Para os siro-malabares, Tomé foi o discipulo que mais teve fé¢ verdadeira, porque foi
uma fé que precisava ser, e foi, confirmada na realidade. Esse apodstolo teve coragem e
posicionamento pessoal para confirmagao de Jesus como Cristo ressuscitado. Os siro-malabares
até entendem a perspectiva ocidental acerca de algumas das atitudes de Tomé, tal como lidas
no Evangelho de Jodo, que podem ser vistas como atitude de teimosia (por exemplo, quando
foi relatado a ele que Jesus estava vivo), mas ndo como falta de fé. Para os cristdos indianos
siro-malabares, Tomé precisava estar absolutamente seguro para que sua rendigéo a Cristo fosse
absoluta ao confirmadamente Senhor e Deus. Para eles, a declaragdo de Tomé diante do Cristo,
apos a ressurrei¢do — quando Jesus pede que Tomé toque suas feridas, “permanece na historia
como a confissdo mais profunda da verdadeira identidade de Jesus, e nada mais profundo
poderia ser dito sobre Ele!” (ALAPPATT, 2012, p. 19).

Esse ¢ o contexto em que o “tocar” tomesino e o prosopon de Nestorio se encontram.
O prosopon, inafastavel da ideia de reconhecimento divino (da alteridade divina), se identifica
com o reconhecimento feito por S3o Tomé e se associa a constatacdo de Jesus como
simultaneamente Cristo (Senhor!%®) e Deus. Uma proximidade tal que praticamente se torna
indistinguivel no mundo (como o conceito de syndfeia, ou synapheia, utilizado por Nestorio,
provavelmente queria ilustrar). A sapiéncia, o poder e a moral divinas permanecem em Cristo
pela proximidade do divino com o material em uma conex&o divino-material estabelecidos no
contato com mundo. Nesse contato, cuja conexdo o Cristo estabeleceu e demonstrou que era
real, na perspectiva teologica siro-malabar, o divino se mostra acessivel ao humano, ou seja,
uma possibilidade se forja no humano, e ndo dependente de uma sub-condigao “hipo-existente”
(cuja concepgdo € a base da ideia da hipostase).

Se for tomada uma interpretagdo radical da unido hipostatica, apenas e tdo somente pela
declaracdo da hipdstase, o humano néo alcanga o divino, neste mundo. Sob essa leitura pura e
objetiva da hipdstase, Tomé jamais alcancou a proximidade com o Cristo, enquanto que, pela
ideia do prosopon, ambas as dimensdes, isto é, a humana e a divina, sdo acessiveis. O
apostolado de Tomé¢, em realidade, representa para os siro-malabares a afinidade de discipulo,

que foi Tomé, com o Senhor divino, Jesus.

105 “I short we can say that the obstinacy of Thomas was in order to become sure; and when he did, his surrender
to certainty was complete. Thomas’ words ‘My Lord and my God’ stands in the history as the most profound
confession of Jesus’ true identity and nothing more profound could be said about Him.”

106 Ndo se pode descartar que a linguagem joanina seja intencionalmente paulina nesse episddio em que Tomé
reconhece Jesus como Senhor (facilmente associavel ao sentido do Kyrios paulino).
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Na Igreja Siro-Malabar, em sintonia com a nogao de guru da tradi¢do do hinduismo,
Sdo Tomé, tal como um guru ¢ expressdo do proprio Mestre, foi a expressdo do proprio Jesus
na India (relagdo essa que também pode ser chamada de prosopénica). Uma decorréncia dessa
indianidade siro-malabar foi1 a utilizagao de Tomé como modelo paradigmatico para a formagéo

dos sacerdotes siro-malabares:

A formagao sacerdotal é de suma importancia na Igreja. Seu proprio objetivo ¢ moldar
pastores de almas segundo o modelo sublime de Jesus Cristo que ¢ o Guru e o
Sacerdote. Para atingir este fim, a formacdo deve centrar-se no mistério de Jesus
Cristo que os sacerdotes terdo. (...) Como o guru era como Deus — Guru Devo Bhava
— os discipulos se prostram diante dele ¢ aceitam suas palavras como sendo de Deus.
(...) Os cristdos de Sdo Tomé modelaram sua instituicdo de treinamento sacerdotal no
sistema Gurukula da antiga India e na tradigdo rabinica dos ancestrais judeus. Era
popularmente conhecido como Malpanato, uma cunhagem da palavra siriaca
“Malpana”, que significa professor santo e sabio. (...) A relacdo profundamente
enraizada entre o guru e seus discipulos foi o cerne da formagao dada por Jesus Cristo

aos apostolos'?”. (MUTHANATT, 2012, p. 207; 209)

Por essa citagdo, € possivel distinguir no ambito cristdo entre a linha de ensinamento
“pratico” ocidental-romano, cujo exemplo missiondrio de maior relevancia ¢ Paulo, e o modelo
de ensinamento oriental-indiano, cujo exemplo privilegiado na India é Tomé. Enquanto a linha
paulina de transmiss@o do evangelho ¢ sequencial, tendo Paulo vindo de Cristo e Cristo vindo
do Pai, linearmente conectando os cristdos, na perspectiva dos indianos o guru fala como se o
proprio Deus estivesse falando. O apostolado de Tomé foi entendido, na India, como emisséo
do Cristo, e ndo como transmissao do Cristo. Tomé foi visto como emissor pessoal de Cristo,
emitindo as proprias palavras do Cristo Senhor e Deus, como se fosse o proprio Jesus falando.

E possivel dizer, entdo, que Sdo Tomé, para os cristios orientais e para os siro-
malabares, era o prosopon de Jesus, tanto que Tomé foi chamado de gémeo (de Didimo) de
Jesus. Um gémeo mais no sentido integral, de ser um semelhante em aparéncia (em
materialidade) e em compartilhamento (familiaridade) de habitos e pensamentos. Seria um tipo
de irmao “tal qual”, indo além de uma imita¢do de persona ou de uma incorporagdo de
caracteristicas. Uma similitude que adentra a dimensdo pessoal e intima de Jesus, exprimindo
a esséncia do Cristo em si mesmo. Efetivamente, Sdo Tomé foi compreendido, na pratica, como

0 “Gémeo do Senhor”.

107 «“Priestly formation is of paramount importance in the Church. Its very objective is to mould shepherds of souls
after the sublime model of Jesus Christ who is the Guru and the Priest. In order to achieve this end the training
must be centered round the mystery of Jesus Christ whom the priests will have. (...) Since the guru was like
God — Guru Devo Bhava — the disciples prostrate before him and accept his words as God’s own. The St
Thomas Christians modeled their institution of priestly training on the Gurukula system of ancient India and
the rabbinic tradition of the Jewish ancestors. It was popularly known as the Malpanate, a coinage from the
Syriac word ‘Malpana’ meaning holy and wise teacher. (...) The deep-rooted relationship between the guru and
his disciples was the core of the formation imparted by Jesus Christ to the apostles.”
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A dimenséo da pessoalidade prosopdnica de Sdo Tomé, como presenca plena de Jesus,
permanece entre os siro-malabares. E, assim como Tomé foi proximo de Jesus, os cristdos
catolicos siro-malabares se sentem proximos de Cristo: “O pronome pessoal 'vocé' [em
referéncia a Jesus]| usado na Qurbana [a missa siro-malabar] ¢ uma indicagdo da [relagdo
humana do cristdo siro-malabar com a] natureza humana de Jesus!%” (CHALAKKAL, 2012,
p. 93). Isso acontece, diga-se, em uma oragdo durante a Qurbana, antes da Leitura do
Evangelho, como se a “boa nova” de Jesus fosse trazida aos fiéis por meio da leitura vinda da
presenca do proprio Cristo, tdo presente € proximo que ¢ chamado de “vocé”.

Ao apresentar as orientagdes basicas da cristologia dos Cristdos de Sdo Tomé, Chalakkal
elucida que os crist@os siro-malabares formularam uma cristologia de modo condizente ao seu
contexto indiano. Considerando que os cristdos tomesinos indianos sdo herdeiros da tradi¢éo
siriaca oriental, e tendo em vista que essa tradigdo ¢ tributaria da tradi¢do de Antioquia, a
cristologia siro-malabar segue muitos ensinamentos vindos dos antioquenos e dos Pais da Igreja
Siriaca Oriental (CHALAKKAL!®, 2012, p. 87), tais como Aphrahat, Mar Aprem (Santo
Efrém), Narsai de Nisibis, Babai (O Grande), Diodoro de Tarso, Teodoro de Mopsuéstia e
Nestorio.

Como vimos, o entendimento antioqueno do Cristo tinha particularidades que foram
levadas para a India. Essa sintonia entre a tradicdo siriaca oriental-antioquena e os tomesinos
malabares pode ser encontrada naquilo que se chama theosis: “Na soteriologia dos Padres
Siriacos, theosis € vista como o resultado de um movimento descendente, descida divina, e um
movimento ascendente, ascensio humana!'®” (MANIYATTU, 2007, p. 40). Explicando
melhor, na liturgia siro-malabar, apos a Leitura do Evangelho, os cristdos siro-malabares fazem
a seguinte oragao:

“Vocé derramou sobre nés béngdos tdo grandes, pelas quais nunca poderemos lhe
agradecer o suficiente. Para nos fazer compartilhar de Sua vida divina, vocé assumiu
nossa natureza humana, nos restaurou de nossa natureza decaida e nos trouxe da morte
para a vida eterna. Perdoando nossas dividas, Vocé santificou a nds, pecadores,
iluminou nossas mentes, derrotou nossos inimigos e glorificou nossa natureza fragil
por Sua imensa graga!'!'”, (CHALAKKAL, 2012, p. 93).

108 “The personal pronoun ‘you’ used in the Holy Qurbana is an indication of the human nature of Jesus”.

109 «“As the St Thomas Christians followed the East Syriac tradition, the important Christological teachings of the
East Syrian Fathers belongs to the Christological tradition of the St Thomas Christians. Since the East Syrian
tradition owes its allegiance to the Antiochene tradition, after presenting the Christological teachings of the
East Syrian Fathers, we also point out the important elements of the Christologies of some Fathers of the
Church in the Antiochene tradition.”

110 “Tn the soteriology of the Syriac Fathers, theosis is seen as the result of a downward movement, divine descent,
and an upward movement, human ascent.”

1<y ou have showered upon us such great blessings for which we can never thank you enough. To make us share
in Your divine life, you assumed our human nature, restored us from our fallen nature, and brought us from
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Na perspectiva de Chalakkal, “o primeiro efeito da salvagdo ¢ o compartilhamento da
vida divina!'®> (CHALAKKAL, 2012, p. 93), refletindo a tradi¢io da theosis. Esse
compartilhamento se da em vida, como se depreende da citagdo acima. Na mesma citag@o,
percebemos, ainda, que o Evangelho de Tomé ¢ vivido na liturgia dos siro-malabares. Um
evangelho que, como vimos anteriormente, em sua versdo completa ficou desaparecido por
séculos, mas cujos ensinamentos de fundo sobreviveram no Oriente e, particularmente, na fndia,
onde se v€ que os cristdos compartilham a “vida divina” tal qual se 1€ no texto tomesino: “Quem
quer que beba da minha boca se tornara como eu, eu também me tornarei como essa pessoa”
(O EVANGELHO SEGUNDO TOME, in LAYTON, 2012, p. 470).

Esse processo de tornar-se “como essa pessoa’ trata-se, precisamente, da unido
prosoponica no ambito material, presente, neste mundo, aqui e agora, face-a-face, em uma
identificag@o supra-material. O que os tomesinos buscam ¢ se tornarem o “duplo” de Jesus, tal
como Sao Tomé¢ o foi. Fica pendente a questdo, desta feita, se Nestorio estava ou ndo fazendo
uma cristologia “a partir de baixo”, como pontua Jacques Dupuis. Em certos aspectos, parece
algo bem distinto da divisdo entre “alto” e “baixo”: Nestorio esteria fazendo uma cristologia de
entendimento simultaneo das naturezas presentes no mundo e na eternidade ao mesmo tempo.

A identificacdo supra-material ocorre na mesma contextualizagdo do “gémeo”
tomesino, ou seja, ser “idem” ao outro. E a instdncia onde ocorre a identificacdo essencial que
as prosopa comportam, ou seja, na dinamica do didlogo empenhado no entendimento do outro
a partir do (e com 0) si mesmo, sem abrir mao do que se ¢, como salientam Faustino Teixeira e
Zwinglio Mota Dias: “O didlogo ganha riqueza e sustentagdo quando acompanhado pelo
aprofundamento do proprio compromisso identitario. Para melhor dialogar, ninguém precisa
romper com a religido de sua propria cultura e heranga. (TEIXEIRA, In: TEIXEIRA, Faustino;
DIAS, Zwinglio Mota, 2008, p. 145, apud GRASSI, 2019, p. 155). Para tanto, deve-se superar
a ideia de que hé impossibilidade de didlogo devido a contradi¢des entre quaisquer “eu, “esse”
ou “aquele”, posto que a identidade essencial supera a circunstancia material, como ensina

Panikkar:

A verdadeira identidade ndo pertence ao mundo finito. [...] A ndo-contradigdo opera
na esfera do "isso ou aquilo', enquanto o pensamento da identidade lida com 'isso e,
também, aquilo'. [...] A identidade que buscamos, expressa no latim idem, no sanscrito
idam, e relacionada a particula indo-europeia it, ¢ a mesmissima igualdade de cada
coisa 'vista' de dentro de si mesma. (PANIKKAR, 1987, p. 210-211 [Opera Omnia, v.

death to life eternal. Forgiving our debts You sanctified us sinners, enlightened our minds, defeated our
enemies, and glorified our frail nature by Your immense grace.”

12¢According to this prayer, the first effect of salvation is the sharing of divine life. The eastern and oriental
theology of deification (theosis) is reflected here in this prayer.”
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X, Philosophy and Theology, parte 2: Philosophical and Theological Thought], apud
GRASSI, 2019, p. 50-51)

A 1ideia da presenca fisica e moral do Cristo-Deus esta ligada a indissociabilidade que
os siro-malabares percebem, por exemplo, entre espiritualidade e liturgia em seu cotidiano. Se
a pessoalidade e a proximidade com o Cristo estdo presentes nas celebragdes, o carater
comunitario da liturgia também esta presente no agradecimento coletivo, no plural, “nds”,
durante a Qurbana. Todos agradecem e se reconhecem salvos da morte para a vida eterna, pelo
aprendizado e pelo contato com a luz divina, através da qual (e na qual) suas mentes foram
iluminadas. Para os siro-malabares, sem a mente iluminada, esclarecida, e sem contato presente
com a divindade, ndo haveria salvagdo. Ademais, a salvacdo nio esta dada apenas pela crenca
e pela pratica dos rituais litirgicos, pois a cada novo tempo, a cada nova geragdo, o Cristo
precisa ser compreendido conforme o tempo presente: “Da histéria da Igreja fica claro que a
cristologia ¢ sempre uma interpretacio de Jesus Cristo pela comunidade cristd em um
determinado tempo e lugar''*” (CHALAKKAL, 2012, p. 87).

Para os siro-malabares a divindade ¢ alcangavel neste mundo, em uma semelhanca de
origem em rela¢do ao o que Nestorio pensava ao considerar o divino, de certa forma, a partir
da terra, porém em simultaneidade com algo além do mundo, pois o divino, sem o terreal para
manifestar sua divindade, ndo pode ser compeendido ou sequer ser reconhecido como divino.
Esse ¢, provavelmente, o aspecto cristologico mais importante no que tange a genealogia da
ideia de prosopon do bispo Nestoério, cujos desdobramentos podem ser encontrados na
religiosidade da Igreja Siro-Malabar.

Na proxima se¢do, veremos as caracteristicas teologicas mais importantes da Igreja
Siro-Malabar e como o pensamento oriental sempre tendeu a ser muito mais integrativo do que
o pensamento ocidental demonstrou ser, com o passar dos séculos, assim como sera
demonstrado que esse carater integrativo permanece até hoje na teologia oriental e na Igreja

Siro-Malabar.

2.4 A teologia crista-indiana da Igreja Catdlica Siro-Malabar e suas especificidades

Esta secdo abordara a teologia cristd-indiana da Igreja Catdlica Siro-Malabar,

resgatando os elementos de sua fundacdo nas suas origens orientais e apresentando o

114 “From the history of the Church it is clear that Christology is always an interpretation of Jesus Christ by the
Christian community in a particular time and place.”
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pensamento contemporaneo de pensadores e clérigos que atualmente integram essa Igreja. Os
principais aspectos teoldgicos a serem tratados serdo as origens teologicas tomesinas (judaicas
e apostolicas), suas raizes linguisticas e textuais, a teologia oriental como base para a teologia
siro-malabar, a eclesiologia, o ecumenismo, a mistica e a teose entre os siro-malabares, assim
como as relagdes teoldgicas com outras igrejas tomesinas, particularmente com o catolicismo
romano.

As raizes judaicas dos Cristdos de S8o Tomé remontam ao primeiro século. Segundo
Thomas Koonammakkal, todas as comunidades que teriam sido originalmente fundadas por
Sdo Tomé, na India, possuiam historias orais referentes a esse apostolo que remontam a essa
época. A existéncia de um evangelho em hebraico em terras indianas foi registrada por Eusébio
de Cesareia (a partir do testemuno de Panteno, filosofo cristdo que teria visitado a India no séc.
II): “o Evangelho de Mateus havia-se adiantado a sua chegada entre alguns habitantes do pais
que conheciam Cristo: Bartolomeu, um dos apostolos, teria pregado para eles e havia-lhes
deixado o escrito de Mateus nos proprios caracteres hebreus” (EUSEBIO DE CESAREIA,
2005, p. 169-170). Além disso, os tomesinos indianos sustentam que a tradigéo oral dos Cristaos
de Sdo Tomé foi grandemente influenciada pelo uso do aramaico. Muitas dessas palavras em
aramaico acabaram se incorporando na liturgia siriaca que chegou a India, posteriormente
consolidando institucionalmente a Igreja entre os Cristdos de Sio Tomé (KOONAMMAKKAL,
2012, p. 69-77).

A origem antiga da tradicdo tomesina na India também pode ser atestada pela estrutura
de organizagdo dos Cristdos de Sdo Tomé em torno da instituicdo do Palliyogam.
Coincidentemente, o Palliyogam ¢ uma forma de administragdo comunitaria muito semelhante
aquela dos apostolos descrita na Didaqué, a ponto de ser possivel dizer que os Cristdos de Sao
Tomé se mantém organizados, até hoje, de modo bem parecido com a orientacdo apostolica
proposta no primeiro século da Era Crista.

Os siro-malabares dizem que o Palliyogam é um tipo de assembleia comunitaria, de
origem dravida (do Sul da India), que antecede o cristianismo em terras indianas, e que vigorava
desde antes do evento do Concilio de Niceia (325 d.C.) sendo que continuou sob a mesma
estrutura depois, ja que os cristios indianos ndo adotaram o sistema de dioceses que Constantino
implementou.

Outro indicativo dessa antiguidade judaico-apostolica € o fato de que, até recentemente,
os cristdos tomesinos da India jejuavam as quartas e sextas-feiras seguindo os preceitos contidos
na Didaqué, uma instrugdo que teria vindo diretamente da comunidade dos doze apostolos de

Jesus. Além de ser um habito antigo tipicamente cristdo que os indianos repetiram por séculos,
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esse dado, contudo, sugere que os cristdos de origem apostolica cedo se desvincularam dos
judeus em alguns aspectos, pois a comunidade judaica tinha por habito jejuar as segundas e
quintas-feiras. De qualquer maneira, costumes espirituais, liturgicos e teologicos foram
praticados pelos Cristdos de Sdo Tomé desde o inicio do cristianismo, e transmitidos oralmente
como “uma continuacdo do querigma apostolico que ¢ exclusivo dos cristdos do primeiro
século!''®” (KOONAMMAKKAL, p. 69-77).

Em acréscimo a tradi¢@o oral judaico-apostolica, a principal fonte teoldgica para os
cristdos tomesinos foi a Biblia, na verséo siriaca conhecida por Peshitta. O registro da presenca
de numerosos livros da Peshitta no Malabar, nos primeiros séculos, e de outros textos litirgicos
em siriaco, sdo indicativos de que as versdes siriacas eram predominantes entre os Cristdos de
Sdo Tomé. O fato do siriaco ser derivado do aramaico, e ambas serem linguas semiticas da
regido em que Jesus habitava, coloca o siriaco muito proximo do contexto oral que existia na
¢época dos apostolos.

Ha expressdes muito diferentes das tradugdes ocidentais encontradas na Peshitta. Um
exemplo € a expressao que em siriaco se escreve “Novo Mundo, Nova Era”, mas que aparece
nos textos em grego como “renascimento”, em Mt 18,28. Para alcangarmos os verdadeiros
sentidos dos termos usados em muitos textos liturgicos antigos da tradi¢do siriaca, portanto, &
necessario compreender o mundo biblico nos quais esses textos se inspiraram: “a traducgdo
siriaca certamente nos levard de volta as expressdes originais usadas por Jesus!'!””
(MEKKATTUKUNNEL, 2012, p. 25-26).

O “mundo” que originou a Igreja Catolica Siro-Malabar, conforme sua tradi¢do, veio da
circunscri¢do apostolica, provavelmente com origens no primeiro século ou perto disso, onde
era utilizado o siriaco para a transmissdo de mensagens cristas, culturalmente oriental e muito
mais proximo do contexto hebraico do que do contexto helénico. Ha, indiscutivelmente, uma
proximidade oral muito maior entre a Peshitta e a tradi¢@o oriental-indiana do que os textos em
grego. Mesmo que livros neotestamentarios, como o Evangelho de Mateus, tenham sido escritos
originalmente em grego, logo foram traduzidos para o siriaco no contexto semita, refletindo a
lingua do povo local e as expressdes que o povo local semita utilizava, no contexto em que as
utilizava.

Apesar do grego ser um idioma utilizado em temas filosoficos e administrativos pelo
Império Romano, e de servir de instrumento para transmissdo do pensamento cristdo através

dos evangelhos, inclusive entre falantes de grego no Oriente, em Antioquia, um publico que se

116 “It is a continuation of the apostolic kerygma which is unique to the first century Christians.”
117 “AThe Syriac translation will certainly take us back to the original expressions used by Jesus.”
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ampliou e precisou se desvincular do local em que o texto cristao local foi produzido para atingir
um entendimento, digamos, mais objetivo e menos contextual (a sua origem), mais livre como
lingua instrumental e sem liames relacionados ao seu circulo de nascimento.

Como o exemplo de Mt 18,28 no texto siriaco demonstra, o que foi preservado na
Peshitta foi o entendimento nativo, sob o idioma falado no bergo do cristianismo. Claramente
houve a preocupacio oriental de contextualizar a mensagem biblica ao seu cotidiano. Quando
saiu do contexto semita, uma palavra em outro idioma (o grego, no caso) ndo mudou
simplesmente de forma e continuou a ser portadora do mesmo sentido, apenas trasladado de
uma cultura para outra, objetivamente. O sentido religioso colocado nos textos siriacos foi local,
e assim foi feito em relacdo aos textos cristdos. Esse contraste, por si so, aponta na dire¢do de
que uma teologia oriental se desenvolveu voltada para os sentidos de uma localidade oriental.

Apenas para ficarmos em mais um exemplo, na “parabola do jovem rico”, na qual Jesus
supostamente diz que ¢ mais facil um camelo entrar no céu do que um rico passar pelo buraco
de uma agulha, h4d uma discrepancia contextual: “a palavra siriaca correspondente a camelo ¢é
gamlo, que significa 'camelo'. No entanto, gamlo também tem outro significado: ‘uma corda
grossa que ¢ usada para amarrar navios’!'®” (MEKKATTUKUNNEL, 2012, p. 26). A questio
¢ que, no campo teoldgico oriental, o impacto de uma palavra é mais profundo do que quando
ela ¢ trasladada para outra cultura. Principalmente porque elas ressoam na vida cotidiana com
um impacto maior do que em contextos ocidentais.

Quando falamos de uma teologia oriental, estamos situando teologias que surgiram a
partir de teologias cristds que nasceram em cidades e regides tradicionalmente conhecidas como
orientais, dentre as quais podemos citar as cidades de Alexandria do Egito, Antioquia da Siria,
a Arménia, a Pérsia e Constantinopla (embora com ressalvas, pois muitos dos bispos
constantinopolitanos vieram de outras regides). O que caracteriza essas teologias orientais, no
entanto, sdo os pontos em comum que esses pensamentos teoldogicos compartilhavam, em
especial os desenvolvidos nessas regides mencionadas, mas que ndo estavam direta e
necessariamente relacionados a cultura e ao sistema social vigente nessas cidades, embora
influéncias desses meios tenham influenciado desenvolvimentos teoldgicos posteriores.

A teologia oriental tradicional siriaca, por seu turno, contém, realmente, elementos e
fatores particulares que diferem em termos de natureza e de abordagem de conceitos utilizados
no Ocidente, de maneira geral. Ela ndo diferencia, claramente, teologia de espiritualidade,

enxerga Maria de Nazaré como “Mae de Deus-Filho” (ou “Mae do Filho de Deus”), valoriza o

118 «_ the Syriac word corresponding to camel is gamlo which means ‘camel.” However, gamlo has another

meaning as well: “a thick rope which is used to bind ships.”



123

apofatismo (teologia negativa, ou seja, que evita definir o que ¢é, e se esfor¢a para descobrir o
que ndo ¢), encara a salvagdo da humanidade em termos de readmissdo (no paraiso), etc.

Enquanto no mundo ocidental a teologia tende a ser vista como fruto do intelecto
motivado pela fé, a teologia oriental ¢ resultado da experimentacdo interna da divindade que
permanece oculta e, a0 mesmo tempo, se revela nos simbolos encontrados nas escrituras e na
natureza. Em outras palavras, enquanto a teologia ocidental busca conhecer Deus como um
produto, a teologia oriental sirfaca, incluindo a teologia cristd siro-malabar na India, busca
experimentar Deus, o Deus Triuno, (Pai, Filho e Espirito de Santidade!?’) como um processo
de descida do divino e de elevagcdo do homem a sua gloria.

Na interpretagdo da Igreja Siro-Malabar, embora o Deus Triuno se auto-revele nas
Sagradas Escrituras, de seu texto sagrado ndo brota a totalidade. As Sagradas Escrituras, na
teologia oriental-indiana, ndo apresentam toda a plenitude da revelagdo. De maneira
semelhante, a Tradi¢do Divina também ndo ¢ vista como um objeto, um patriménio da Igreja,
mas como uma realidade que engloba o cristdo, uma realidade proxima, de contato possivel.

Se, de um lado do mundo, no Ocidente, o modelo salvifico ¢ o de cria¢do-queda-
redencdo, isto ¢, o homem foi criado e caiu em queda necessitando do Redentor (que ¢ Cristo)
para sua salvacdo, no Oriente, ¢ mais especificamente na Igreja Siro-Malabar, o padrio
teologico € o da criagdo-deificacdo do humano, ou seja, o homem foi criado por Deus contendo
todos os requisitos para se aproximar de Deus, ao se divinizar (KARUKAPARAMPIL, 2012,
p. 56-57). Esse entendimento de deificagdo do humano ¢ conhecido como diviniza¢do ou
theosis (ou teose), o processo de transformag@o do ser humano que o aproxima da divindade.
Karukaparampil explica o modelo salvifico ocidental e sua origem, e o compara com a teologia

oriental, com a seguinte explicagdo:

Esta perspectiva na teologia ocidental ¢ baseada na interpretagdo de Santo Agostinho
dos escritos de Sao Paulo, insistindo em uma relagéo legitima do homem com Deus.
Por sua vez, essa abordagem resultou na Doutrina da Justificag@o. A influéncia disso
¢ clara na eclesiologia ocidental, no direito candnico e na teologia do ministério,
enquanto a teologia oriental segue a abordagem mistica com base no apofatismo, na
teose, na escatologia, etc'?2. (KARUKAPARAMPIL, 2012, p. 56)

Karukaparampil, na cita¢do acima, € claro na sua afirmagdo: o Ocidente adotou medidas
diferentes, dentro de seu cristianismo, em termos de relagdes institucionais, legais e

ministeriais. Acerca da teologia ministerial (mencionada por Karukaparampil), em uma resenha

120 «Spirit of Holiness.”

122 “This approach in the Western theology is based on St Augustine's interpretation of Saint Paul and insisted on
a legal relationship of man with God. In turn, this approach resulted in the doctrine of justification. The
influence of this is clear in the Western Ecclesiology, Canon Law and in the theology of Ministryl8 whereas
the Oriental Theology follows the mystical approach on the basis of apophatism, theosis, eschatology, etc.”
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publicada por Jodo Batista Libanio sobre o livro de Francisco Taborda, 4 Igreja e seus
ministérios (Editora Paulus'?®), Libanio sugere que o Ocidente ¢ mais tendente ao regime legal
do que o Oriente, ao dizer que “Taborda recorre a tradi¢do oriental e oferece-nos iluminadora
explanagdo sobre o ‘principio da economia’ que corrige a tendéncia legalista ocidental”
(LIBANIO, 2012, p. 309).

Em relag@o a essas perspectivas, € razoavel considerar que o Ocidente tendeu a objetivar
o cristianismo ou, de outra forma, que a cristandade, particularmente a do Ocidente Europeu,
aderiu ao caminho racional-objetivo que o cristianismo paulino disponibilizava como via para
cristdos de diversos grupos étnicos, e de diversos estratos sociais, poderem compreender que
todos podem atravessar da terra para ao céu por meio da Igreja, segundo o modelo paulino e
sob a perspectiva joanina do Logos. A primeira consideracdo se aproxima do pensamento de
Paul Veyne, enquanto a segunda ¢ mais proxima da opinido de Christopher Dawson. Enquanto
Veyne cita construgdes cristds, como o proselitismo, Dawson enxerga uma ponte entre o

“Verbo” joanino e a ciéncia ocidental, da seguinte forma:

Os cristdos admitem a ideia de uma Palavra (...) em que o Verbo de Deus é encarnado
numa pessoa historica humana e divina. Isso marca um novo inicio na historia da raca
humana — uma nova criag@o pela qual a humanidade ¢ elevada a um nivel espiritual
superior que transcende a vida natural e o conhecimento racional do animal humano.
(..)

O pensamento humano sempre esteve consciente da necessidade de uma causa
primeira ou um principio absoluto do ser para explicar a existéncia do mundo natural
ou do ser contingente. Um mundo de puro vir-a-ser, sem principio ou fim, sem causa
ou fundamento, seria um caos onde a propria razdo ndo poderia existir. (...)

Essa penetracdo da linguagem divina no mundo do discurso humano ¢ uma concepgéo
dificil para a moderna inteligéncia secular compreender ou assimilar. (...) De fato, até
certo ponto, ¢ uma caracteristica de todas as grandes religides; mesmo aquelas, como
o hinduismo, que parecem, a primeira vista, estar baseadas em teorias metafisicas e
especulagdes. (...)

Essa concepgdo do universo como uma ordem inteligivel inspirou toda a evolugdo da
ciéncia ocidental. (DAWSON, 2014, p. 107-110)

No caminho ocidental-romano, os escritos de Paulo e a teologia de Jodo elevaram o
Cristo a uma condigdo atuante no sentido de reger legalmente e atemporalmente o mundo, ainda
que ndo pertencendo ao mundo, colocando todos os que aceitam Jesus como Filho de Deus em
uma mesma ideia (ou crenga), mas ndo exatamente em um mesmo contexto vivencial.

Certamente Dawson e Veyne possuem visdes diferentes da cristandade, especialmente
da cristandade europeia. Enquanto Dawson atribui ao cristianismo a formagao dessa sociedade
(DAWSON, 2014), Veyne diz que a Europa ndo possui raizes, muito menos raizes cristas

(VEYNE, 2011 — Capitulo XI). Ambos, contudo, convergem quanto a centralidade de Paulo de

122 TABORDA, Francisco. 4 Igreja e seus ministérios. Uma teologia do ministério ordenado. Sdo Paulo: Paulus,
2011.327 p.
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Tarso. Dawson atesta que “Nao menos importante ¢ a interpretacao crista da historia, que foi,
de fato, criacdo dos profetas hebreus, e continuada sem grandes mudangas por Sdo Paulo (5-
67), Sdo Jodo (10?-103) e Santo Agostinho” (DAWSON, 2014, p. 168), enquanto Veyne propde
que “Crisipo [filosofo grego estdico] deixara para Sao Paulo a gloria de ser o primeiro
universalista... De onde provinha essa particularidade tnica que era a existéncia de uma Igreja?
Eis um dos grandes problemas da histéria do cristianismo” (VEYNE, 2011, p. 29).

Devido a convergéncia desses dois pesquisadores, somados a opinido de outros, como
Leonardo Boff, pode-se considerar, portanto, que a “via paulina” se mostra como a canalizadora
de uma vertente cristd que caiu da inevitabilidade do caminho da universalidade, diante dos
vales multifacetados que essa vertente se destinou a desbravar. Uma “via” na qual a abstracéo,
menos como elaboragdo religiosa e mais como funcionalidade, se mostra mais viavel para lidar
com as multiplicidades que precisavam ser superadas por uma universalidade — a qual néo
poderia, devido ao seu intento, estar ligada a uma cultura especifica, ou arraigada a uma
determinada escola de pensamento possuidora de conotacgdes étnicas.

Como visto anteriormente, Dawson, ao se referir aos grandes centros teoldgicos antigos
de Alexandria, Antioquia, Nisibis e a “igreja de Sdo Tomé em Edessa”, locais de tradigdes
teoldgicas proprias, faz o seguinte comentario: “Cada um desses centros tinha uma tradi¢do
teologica propria (...). A posi¢do de Roma era um tanto diferente, ja que o papado ndo se
identificava com nenhuma escola teologica em particular, mas afirmava ser o moderador da
Igreja universal” (DAWSON, 2014, p. 223). A propria natureza de Roma, um centro
cosmopolita multilinguistico e multirreligioso, conduziu a Igreja a uma posi¢do conceitual-
religiosa proveniente da necessidade de liberdade de vinculos teologicos anteriores. Veyne, por
sua vez, defende que o cristianismo ¢ uma epigénese, uma formagao coesa que surgiu de algo
amorfo, porém denota identificar o efeito mais extremo da ideia de abrangéncia absoluta como
causa e resultado simultaneos de uma pré-disposi¢do, semelhante a conjuncao das perspectivas
de Cristo estar no cristdo (Paulo) e de o cristdo passar pelo Cristo para alcangar o céu (Jodo).

Na visdo peculiar de Veyne, Cristo une, na simultaneidade humano-divino, a superacéo
do tempo cronologico e as singularidades pessoais, tal como a ideia de sociedade se apresenta
nos dias de hoje. Veyne diz: “Fala-se, entretanto, da civilizagdo cristd do Ocidente, atribui-se
seu humanitarismo ao cristianismo. Representa-se uma sociedade como um grande Individuo
cujo pensamento precede a agdo” (VEYNE, 2011, p. 106). E Paul Veyne arremata da seguinte
forma seu pensamento sobre a distingao que o cristianismo produziu: “Os pagados nao tinham

de aprender a separar seus deuses e César: eles ndo os confundiam. (...) com o triunfo do
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cristianismo (...) as relagdes passaram além de um verniz e foram teorizadas, sistematizadas”
(VEYNE, 2011, p. 99).

Tem-se, por consenso, que Paulo de Tarso foi um personagem importante na
sistematizagdo do cristiainsmo ocidental-romano. No contexto cristdo, a “via paulina” (ou “via
paulino-joanina”) parece ter sido a melhor maneira de escoar o cristianismo pelo caminho da
universalidade, assim como parece ter sido o caminho natural de continuidade teoldgica com a
intencdo de aproximar todos os cristdos, indistintamente, de um destino idealmente
compartilhavel.

A trajetéria do cristianismo ocidental-romano, ao encarar a sociedade como um
“Individuo”, como explica Veyne, se enquadra em uma perspectiva cristd ‘“ndo-dividua”,
diferente da perspectiva oriental-indiana de “ndo dualidade”. Essa natureza “ndo-dividua” (ou
ndo divizivel, por ndo haver partes a serem divididas, como diria Veyne) necessariamente
transforma a abstragdo (a universalidade) em algo soélido, inevitavelmente regido por leis
externas ao individuo, sendo possivel dizer que ha mais identificacdo de transcendéncia no
cristianismo do Ocidente, que progressivamente foi se afastando da religiosidade de vivéncia
comunitaria para uma religiosidade de carater mais amplo. Como ilustra Dawson, em um raro
caso de concordancia com Veyne: “Dentro dessa unidade o individuo passa toda a vida. Isso
lhe confere posi¢do social e fungdo, ensina o que fazer e o porqué de fazer assim, e confere um
senso de participacdo em uma comunidade que transcende a sua experiéncia pessoal”
(DAWSON, 2014, p. 131).

Para a Igreja Catolica Siro-Malabar, tanto a teologia ocidental quanto a teologia oriental
sdo possivelis, pois as ideias abstratas e o cotidiano diario estdo imiscuidos na mesma realidade,
em um mesmo cosmos dinamico. Uma vivéncia “origindria” porque nio separada, visto que a
separacdo sempre decorre de um conjunto anterior mais unificado.

Tanto a fé catdlica romana quanto a pratica siro-malabar convivem lado a lado, porém,
esta ltima ¢ herdeira da teologia oriental. Por isso a Igreja Siro-Malabar tende a valorizar mais
o “cuidado da casa” no contexto amoroso-cotidiano, no mundo vivido, tal como explica
Vechoor: “Existem dois modos de comportamento que podem ser seguidos: a observancia exata
dos mandamentos (akribeia) e da condescendéncia e misericordia (oikonomia, na teologia
oriental, ou epikeia, na teologia ocidental)'?*” (VECHOOR, 2012, p. 66). A palavra grega
oikonomia vem de oikouméno, que significa “mundo habitado” pelos homens, ¢ no ambito

cristdo significa uma completa amplitude salvifica do Cristo no mundo habitado, enquanto

124 “There are two modes of behaviour that can be followed: exact observance of the commandments (akribeia)
and of condescendence and mercy (oikonomia in the eastern theology or epikeia in the Western theology).
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epikeia, palavra também grega, mas preferida pela teologia ocidental, vem de epieikeia, cujo
significado estd relacionado a justica, a equidade, a razoabilidade e a bondade.
Respectivamente, encontramos énfase na misericoérdia em uma via e, em outra via, na razao.

Teologicamente falando, o cristianismo do Oriente esta mais proximo da habitagdo (do
sentido de oikonomia) de Cristo. O Cristo esta no contexto integral da natureza, jamais sendo
obliterado pela objetivagdo que as palavras das escrituras podem provocar, quando se corre o
risco de tornar sélidos os pensamentos e as ideias escritas e, por conseguinte, necessitar de
correcdo pelas leis mais proximas do contexto racional (epikeia).

Para os Cristdos de Sio Tomé da India, e particularmente para os cristios catolicos siro-
malabares, Cristo ¢ o caminho vivido, marga, que foi percorrido com sucesso por Tomé. E
impossivel estar fora do caminho quando se esta percorrendo o caminho tomesino, o caminho
cristdo apostolico que leva ao encontro de Jesus pelo divino. O Caminho de Sao Tomé (Mar
Thoma Margam) pode ser traduzido como “Lei de Tomé”, mas porque as leis estdo no mundo.

Por outro lado, a caracteristica da teologia ocidental, que “resultou na doutrina da
justificacdo”, como apontou Karukaparampil na citagdo anterior (2012, p. 56), tem origens
neotestamentarias nos escritos paulinos. Sobre a Doutrina da Justificacdo, caracteristica do
mundo cristdo ocidental, de acordo com o Conselho Nacional de Igrejas Cristds do
Brasil (CONIC), em sua Declaragdo Conjunta Sobre a Doutrina da Justificagdo, o principio da
“justificacdo significa que o proprio Cristo € nossa justica”, que a fé ““¢ presente de Deus através
do Espirito Santo”, e que a doutrina da justificagdo “se encontra numa rela¢do essencial com
todas as verdades da fé, as quais devem ser vistas numa conexao interna entre si” (CONIC,
2021, p. 4).

Talvez a sintese explicativa da Doutrina da Justificagdo esteja na carta paulina aos
romanos, em Rm 5,18: “assim como pela falta de um s6 resultou a condenagdo de todos os
homens, do mesmo modo, da obra de justica de um s6, resultou para todos os homens
justificagdo que traz a vida”. Alguns versiculos a frente, Paulo explica, em Rm 5,20-21, que “A
Lei interveio para que (...) imperasse a graca por meio da justica, para a vida eterna, através de
Jesus Cristo, nosso Senhor”. Seguir Jesus na concepgdo paulina, portanto, ¢ seguir a Lei
“objetiva”, algo que o Evangelho de Jodo ir4 repetir ao comparar Jesus a (um “objeto” que
sintetiza) caminho e vida. A Unica coisa que supera em importancia a aceitagdo dessa lei ¢ a
realizacdo de obras, as quais também podem ser vistas como formas “objetivas” de expressao
da fé.

E preciso dizer que de maneira nenhuma a Doutrina da Justificagdo deve ser vista como

falsa, como uma tentativa de enganacao ou fruto da deturpacéo do cristianismo por parte de um



128

Ocidente maquiavélico, ou algo assim. Se ela existe e foi aceita, é porque foi necessaria. Se esta
entre os cristdos ela é, de todas as formas e em todos os sentidos, uma doutrina auténtica do
cristtanismo. N&o obstante, esse e outros aspectos do cristianismo tipicamente ocidental
contribuiram para o desenvolvimento do Ocidente da forma como ocorreu, independentemente
de o cristianismo ter sido estruturante, como defende Dawson, ou ter sido circunstancial, como
defende Veyne. Nao fosse “separacdo” uma marca da cristandade europeia, exemplificada na
tensdo e na posterior divis@o entre a materialidade e a espiritualidade, ndo teriamos o Periodo
Barroco e a cisdo tdo forte entre ciéncia e religido. Nao fosse a Doutrina da Justificagdo, o
proprio cristianismo de base ocidental teria dificuldades para se justificar.

Para as teologias orientais em geral, e para os siro-malabares em particular, a natureza

criada por Deus ndo ¢ um conjunto de objetos. Cada criacdo € um convite para experimentar o
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divino'?’. Ao experimenta-lo, o homem se torna um mistico na vida cotidiana!?® e consegue
distinguir os designios de Deus, porque o homem ¢ criado em harmonia com tudo ao redor,
com Deus e com seus semelhantes. Ao rejeitar esse convite, no paraiso addmico, o homem
rejeitou a gloria no paraiso terreal, mas o potencial para viver no paraiso final (escatologia)
permanece, tanto que “o Filho do Homem veste-se de humanidade para ajudar o primeiro Adao
a reentrar no mais glorioso paraiso escatologico!'?®” (KARUKAPARAMPIL, 2012 p. 58). O
carater salvifico de Jesus vem, portanto, de seu proprio exemplo ao demonstrar, em si mesmo,
em carne, a possibilidade de intercdmbio entre o material e o espiritual. Jesus, por isso, €
chamado de “segundo Adao”, o “Filho do Homem”, na Igreja Siro-Malabar.

Ainda falando em relacdo as teologias orientais em geral, a salvacdo do homem pode
vir por esfor¢co proprio (assim como no judaismo e contrariamente a ideia de justificacdo
paulina) e por meio dos sacramentos da Igreja, logo, a ortopraxia (a pratica correta da vida
liturgica) ¢ muito importante: ¢ o ponto de partida para compartilhar da gloria divina, mas néo
da esséncia do Deus Triuno (trinitarismo), que ¢ inacessivel.

Na base da teologia oriental siro-malabar, assim como no catolicismo romano, esta o
trinitarismo: Deus, Pai e Espirito Santo. O tema espiritual, porém, chamado de pneumatologia,
¢ um tema particularmente caro aos siro-malabares, que entendem haver uma sutil diferenca

entre a agdo salvifica do Cristo e a atuacdo do Espirito de Santidade (Espirito Santo): o Cristo,

127 Essa nocio de nio-separagiio da natureza em objetos pode ser exemplificada na forma como os indianos tratam
a riqueza natural. Kerala, o estado indiano que recebeu Sdo Tomé e no qual aportaram Vasco da Gama e Pedro
Alvares Cabral, ¢ particularmente um lugar rico em natureza, e os indianos nio dizem que Kerala é comparéavel
ao paraiso, ou que Kerala possui um paraiso: eles dizem que “Kerala é paraiso”.

128 ¢(...) to experience him and to be a mystic in the normal life.” (KARUKAPARAMPIL, 2012, p. 59).

129 “The Son of Man puts on humanity to help the first Adam to re-enter into the most glorious eschatological
paradise.”
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por ser imagem ¢ semelhanga do Pai (e por compartilhar de sua natureza), atua na natureza
humana em sua totalidade, enquanto o Espirito atua em cada pessoa em sua singularidade — ndo
obstante em uma dinadmica ndo dual, indiana, tal como foi muito bem ilustrado por Panikkar:
“amar o divino no cosmos (no criado e nas criaturas e, portanto, reconhecé-lo em si mesmo)
sem limita-lo a isso; reconhecer o Pai no Filho, o brahman no atman, em sua realizagdo adual
(advaita), gragas ao Espirito, fazendo sua experiéncia em ndés” (PANIKKAR; CARRARA,
2018, p. 70, apud GRASSI, 2019, p. 166).

Para os membros da Igreja Siro-Malabar, o Espirito Santo acompanha cada um, cada
cristdo, diariamente e em cada tarefa particular. O “encontro”, isto €, a confirmagao da presenca
espiritual, ocorre durante a celebragdo da eucaristia. Na execugdo da liturgia, a epiclese (a
invocagdo do Espirito Santo) ¢ o cumprimento do evento observavel do Cristo em cada pessoa
(KARUKAPARAMPIL, 2012, p. 59-60). Nas celebragdes religiosas, Cristo ¢ “observado”
(simbolicamente presente) no (livro do) evangelho colocado sobre o altar, cuja leitura
representa a palavra de Deus dita através do Cristo para os ouvintes. O “encontro” ocorre por
sua prosopon Espirito Santo, ou seja, a presencializacdo sagrada esta ligada a presenga
co-identificada do Espirito Santo.

Os simbolos pelos quais Deus se revela, para os cristdos da Igreja Catdlica Siro-Malabar,
estdo na natureza e nas escrituras, logo, simbolizam o que estd presente, e ndo o que esta
ausente. O papel do tedlogo, na eclesiologia oriental que influenciou essa Igreja, ¢ o de
aprofundar essa presenca, ndo se mantendo distante em exercicios espirituais ou ensinando
aspectos puramente intelectuais, mas sendo ele mesmo uma experiéncia do divino junto aos
fiéis como membro da comunidade. O dogma e a fé vém depois da pratica litirgica, quando o
fiel se encontra com o Cristo e com a palavra divina. Por isso o método apofatico é, em especial,
preferido na teologia oriental, pois resguarda o carater a0 mesmo tempo imanente e
transcendental de Deus, pois a unido mistica com Deus ndo pode ser realizada através das
palavras, mas através da vida e da experiéncia de Deus. Essa atitude de vida, inclusive e
preponderantemente no momento atual em que vivemos, acaba gerando uma visdo ecoldgica
dos cristdos catolicos siro-malabares perante os desafios do mundo contemporaneo, pois na
natureza esta a visdo do Criador (KARUKAPARAMPIL, 2012, p. 60-64), uma visdo ecologica
diferenciada. A Igreja coloca-se, assim, para além de suas paredes e de suas formalidades
internas.

A eclesiologia dos Cristdos de Sao Tomé, como seria de se esperar, esta baseada no
carater apostolico de Sdo Tomé. Sua historia de vida, como apdstolo, direciona a vida da Igreja

Siro-Malabar. Significa dizer que a historia tomesina sintetiza vivamente a Igreja, desde sempre
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conectada ao cotidiano, diferentemente do modelo de eclesiologia sistematica adotado pelo
Ocidente, um modelo cientifico e racional (KALLARANGATT, 2012, p. 139-154). Como
apostolica, a Igreja Siro-Malabar se conecta a universalidade (catolicidade) da Igreja porque
toda a cristandade se originou dos apostolos, que deixaram a heranga da indivisibilidade da
igreja universalmente cristd na fé em comum que professavam. Essa heranga permite dizer que
a India é um pais que possui uma teologia e uma tradi¢do apostélicas por exceléncia. As
filigranas apostodlicas de S@o Tomé podem ser vistas na comunidade que, pela tradigdo, esse
apostolo originou, e os tragos evangélicos que Sao Tomé propagou, ¢ que delinearam a
comunidade tomesina na India, podem ser encontrados na musica Rambban Pattu ¢ nos textos
de Atos de Tomé, Margham Kali Pattu, Veeradian Pattu, Panham Pattu, dentre outros, que séo
utilizados nas celebra¢des comunitarias. Trata-se de uma tradi¢do apostolica similarmente
compartilhada por icones da igreja como S@o Gregoério Nazianzeno, Santo Ambroésio, Sdo
Jeronimo, etc. (KALLARANGATT, 2012, p. 138-140).

Assim como a “via paulina” ¢ utilizada, com maior ou menor énfase, por muitas
denominagdes cristas, a “via tomesina” também ¢ utilizada, com maior ou menor devogao, por
outras igrejas do Oriente, com maior ou menor graus de referéncia. Além dos Cristdos de Sdo
Tomé, na India, trés outras Igrejas do Oriente compartilham a tradi¢io apostdlica tomesina, a

saber:

As trés outras sdo a de Edessa, a igreja Caldaica (da Mesopotamia ou Iraque), com
Seléucia-Ctesifonte como seu centro [nos arredores da atual Bagda], e a igreja Persa
(da Pérsia propriamente dita ou do Ird). Todas essas quatro igrejas sdo tomitas [ou
tomesinas] no sentido de que olhavam para Sdo Tomé como seu apdstolo direto ou
indireto. A Igreja de Edessa acredita que o discipulo de Sdo Tomé, Addai, ¢ o fundador
de sua Igreja. A Igreja de Seléucia-Ctesifonte esta ligada a Sdo Tomé por meio de
Mari, o discipulo de Addai, ¢ a da Pérsia a Sio Tomé em pessoa'l.
(KALLARANGATT, 2012, p. 141)

Todas essas igrejas tomesinas orientais utilizavam, e ainda utilizam solenemente, o
idioma siriaco em suas liturgias — lingua que, segundo a tradi¢@o, foi utilizado por Sdo Tomé
ao divulgar o evangelho. Como judeu, o ap6stolo Tomé teria visitado coléonias judaicas na India,
mais especificamente no Malabar, onde, conforme tradicionalmente se diz, Sio Tomé fundou
Igrejas cristds. Uma importante tradi¢do judaica que teria sido implementada por Tomé, os
servicos que a sinagoga prestava a sua comunidade, a synaxis, deu origem ao sinodo que rege

a Igreja Siro-Malabar desde o primeiro século, como se acredita. Ao mesmo tempo em que

131 “The three others are the Edessan, the Chaldean (of Mesopotamia or Iraq), with Seleucia Ctesiphon as its center,
and the Persian (of Persia proper or Iran). All these four Churches are Thomite in the sense that they looked to
St Thomas as to their direct or indirect apostle.21 The Church of Edessa believes that the disciple of St Thomas,
Addai is the founder of their Church. The Church of Seleucia Ctesiphon is connected with St Thomas through
Mari, the disciple of Addai, and that of Persia through St Thomas himself.”
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mantiveram a liturgia siriaca oriental, os malabares se vangloriam de sua tradi¢cdo apostolica
adaptando seu modo de vida hindu ao cristianismo e enriquecendo essa liturgia, assim como
mantiveram a tradicdo de possuirem um arquididcono local como lider religioso, que em
malaiala ¢ chamado de Jathikku Karthavvian, que quer dizer “chefe da comunidade”, uma
categoria de lideranga espiritual, em relacdo a comunidade, cuja atuagdo se dava ao lado do
arcebispo, em relacdo a administragdo da Igreja.

A influéncia da comunidade junto ao arquidiacono esta relacionada ao fato de, ja desde
os primeiros tempos, haver uma teologia leiga na comunidade malabar, uma laicologia, posto
que os leigos participavam (e ainda participam) ativamente nos assuntos que envolviam a
propria administracdo de sua Igreja, ou seja, desde os primeiros tempos a comunidade ndo
estava subordinada formalmente a Igreja de maneira absoluta. As assembleias paroquiais,
chamadas de Yogams (ou Palliyogams), composta de leigos mas também de sacerdotes, eram
responsaveis por muitos bens da Igreja e tinham poder para excomungar ou reintegrar membros
de sua comunidade. A assembleia geral das comunidades era chamada de Pothuyogam, e tratava
de assuntos sociais, politicos e religiosos de interesse da comunidade cristd indiana em geral,
no Malabar. Essa estrutura, e essa forma de organizacdo, sdo reflexos do pensamento de que a
responsabilidade em ser genuinamente cristdo recai tanto sobre o leigo quanto sobre o clérigo,
e da nog@o compartilhada entre os cristdos indianos de ndo fazer distingdo entre o ambito
temporal e o ambito espiritual. A autoridade no meio cristdo siro-malabar, desta feita, estava
intimamente ligada, originalmente, ao servigo prestado a comunidade (KALLARANGATT,
2012, p. 142-147).

Todas as descrigdes feitas, até aqui, sobre os Cristdos de Sdo Tomé, sobre a origem
siriaca em comum das igrejas tomesinas e sobre aspectos especificos da Igreja Catolica Siro-
Malabar, talvez passem uma ideia de um cristianismo fechado para o mundo cristio exterior,
centrado em si. N@o ¢ isso o que ocorre. A esséncia apostolica Siro-Malabar liga os siro-
malabares a Roma de Sao Pedro e de Sao Paulo. A forga da Igreja Catolica Siro-Malabar, como
igreja autenticamente apostolica (além de ser formalmente uma igreja sui iuris), lhe da solidez
o bastante para interagir ecumenicamente com outras igrejas, com base em sua propria tradigdo
e em seus solidos costumes. Devido a essas bases consideradas inabalaveis, a Igreja Catolica
Siro-Malabar apresenta-se como ecuménica por natureza, por assim dizer.

Em se tratando de ecumenismo, a Igreja Catolica Siro-Malabar possui fortes ligacdes
historicas e litirgicas com a Igreja Ortodoxa Siriaca Malankara e com a Igreja Cristd Siria
Jacobita: as trés utilizam o rito siriaco oriental e sdo tidas por ndo calcedonianas. A outra igreja

dos Cristdos de Sdo Tomé, a qual utiliza o rito siriaco oriental, ¢ a Igreja Siria Caldeia (igreja
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“Chaldeana™), uma Igreja ndo efesina, em referéncia ao Concilio de Efeso, que estd em
comunhdo com a Igreja Assiria do Oriente.

Nao obstante a comunhio com o catolicismo, a Igreja Catdlica Siro-Malabar possui um
status de sui iuris, que literalmente quer dizer que esta igreja possui “jurisdicao propria” (tema
que sera aprofundado no proximo capitulo). Uma identidade propria, entretanto, ndo significa
1solamento. Pelo contrario, a diversidade nessa Igreja ¢ salientada como heranca vinda de Israel,
um povo que teve que lidar com diferencgas tribais embora sempre unido na adoragdo do Deus
unico. Além disso, os doze apdstolos se transformaram em “arautos e herois” da unidade na
diversidade, na perspectiva siro-malabar.

Em tempos mais recentes, o Concilio Vaticano II se esfor¢ou para promover uma uniéo
eclesioldgica e um dialogo intereclesial, porém os documentos que resultaram desse Concilio
deram margem a duas leituras relacionadas a dois “mundos diferentes”, duas eclesiologias:
“Uma ¢ a eclesiologia ocidental, juridica e universalista, que comeca com a Igreja Universal
[Catolica] e considera as outras Igrejas como partes da Unica Igreja de Deus. A outra € a
eclesiologia emergente da Igreja Universal como Comunhio das Igrejas'3*” (VELLANICKAL,
2012, p. 34-35).

A partir da leitura dos textos do Concilio Vaticano 11, € perceptivel notar “Jesus em dois
mundos diferentes”. Nao Jesus em pessoa, obviamente, mas nas tradi¢des de dois cristianismos,
distantes entre si, nos quais a Igreja ¢ percebida ora como “una com suas partes”, ora como
universal devido as suas origens apostolicas. Sdo mundos diferentes na visdo e na concepgéo
da Igreja Crista. Para o Oriente, a Igreja sempre foi una, presente, diversa ¢ unida em Cristo,
justamente porque sdo os diferentes que se unem. Por outro lado, o que ocorreu com o
catolicismo ocidental foi consequéncia de suas condigdes derivadas, de um cristianismo
“separado”, que teve sucesso e se expandiu, ganhando o mundo todo, em sua tendéncia de ser
um catolicismo do tipo unificante utilizando, em grande medida, a via universalista paulina.

Esse conflito de visdes pode ser percebido no documento Lumen Gentium, emitido pelo
Concilio Vaticano II. Sdo duas visdes de universalidade encontradas nesse texto catolico, vistas
a partir de duas perspectivas diferentes: uma universalidade que afirma as diferencas, e uma
universalidade que pretende abarcar o todo como a extensdo de uma delas. A primeira visdo se

coaduna ao pensamento da Igreja Siro-Malabar, e a segunda com a Igreja Catélica Romana.

134 “One is the Western, juridical, universalistic ecclesiology which starts with the Universal Church, and considers
the other Churches as parts of the one Church of God. The other is the emerging ecclesiology of the Universal
Church as Communion of the Churches.”
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Diferencas ndo sdo novidade no cristianismo. Desde o Novo Testamento, ¢ possivel
reconhecer eclesiologias diferentes, énfases e abordagens teologicas diferentes. As chamadas
Epistolas Pastorais, por exemplo, se preocupam com o patrimonio apostdlico, enquanto o modo
de Lucas Evangelista perceber a Igreja como assembleia de cristdos se preocupa com a
continuidade da Igreja (primordialmente com Paulo de Tarso). Outras epistolas paulinas
apresentam uma visdo idealista da Igreja, enquanto a eclesiologia atribuida a Sao Jodo, de
maneira complementar, valoriza o discipulado e a unidade (VELLANICKAL, 2012, p. 36).

Quando o Ocidente, principalmente, se predispds a seguir uma “via paulino-joanina”
voltada para o exterior (do ser humano e do contexto local), isso ocorreu em torno da
continuidade do cristianismo em um “corpo mistico”, na linguagem de Paulo de Tarso,
enquanto o Oriente em grande parte entendeu que o “corpo de origem apostélica”, naturalmente
diverso, formava a Igreja. Em especial, a Igreja Siro-Malabar incorporou o “Caminho de Sao
Tomé” tendo o Cristo como imanente a esse caminho, € ndo como resultado final ou como
consequéncia pds-escatologica.

Na perspectiva oriental, “a diversidade das Igrejas deve-se as correntes paralelas de uma
mesma Tradigdo, assumindo diferentes formas concretas: querigmatica, catequética e
litargica'**” (VELLANICKAL, 2012, p. 36). Em outras palavras, o Oriente sempre foi
“mistico” com Jesus a partir de uma relagdo concreta, presente, enquanto o Ocidente
necessitava estabelecer esse “corpo mistico” idealista para aproximar-se do Cristo ou, em
termos joaninos, falar aos cristdos que eles sempre estiveram imersos em Jesus, bastando aceitar
essa fé. Ao mesmo tempo, quando observamos o modo como a Igreja Catolica Siro-Malabar
lida com a teologia, com a liturgia e com a espiritualidade, percebemos que nela ndo prevalece
um “cristianismo ideal”, mas um “cristianismo vivencial”.

O catodlico siro-malabar vive sua catolicidade no cotidiano, como sendo uma
propriedade de ser cristdo. Uma propriedade demonstrada na familia, na pardquia, na Igreja, na
transformag¢do do mundo aqui e agora, no ato de levar o mundo consigo através da vida liturgica
diaria, uma vida que precisa ser vivenciada no mundo, ¢ ndo por meio de teologias
especulativas. A humanidade, na concep¢do dos catolicos tomesinos siro-malabares, ndo esta
dividida entre aqueles que pertencem a Igreja e aqueles que ndo pertencem a ela, pois a
catolicidade esta em todos. Diferentemente de ser uma regra, essa vivéncia esta baseada na
interagdo entre liturgia, doutrina e pratica, de maneira que as interpenetragcdes desses aspectos

na vida corriqueira constroem uma catolicidade ampla, ndo apenas em termos ecuménicos, mas

136 “The diversity of Churches is due to the parallel streams of the same Tradition, taking different concrete forms
of traditions: kerygmatic, catechetical and liturgical.”
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também em relagdo as pessoas de convivio no dia-a-dia: “A teologia [da Igreja Catolica Siro-
Malabar] pode ser encontrada dentro de uma comunidade de adoragéo e oragdo muito mais do
que na Academia'*”” (PUTHUKULANGARA, 2012 p. 53).

Em sua religido vivencial, na qual a teologia siro-malabar atua inserida na cultura
religiosa hindu, adoragdo e orag@o se conjugam a comunidade, a pessoalidade e ao cotidiano.
A adorag@o no fato de honrar a Cristo e sua mensagem, ¢ a oragdo como pratica diaria crista de
acdo e gratiddo no Caminho de S2o Tomé, o tipico caminho dos cristdos indianos siro-
malabares. O modo no qual ocorre essa profundidade de adorag¢do e oracdo, assim como a
identificagdo com o outro e com o cosmos, pode ser compreendido pela colocagido de Faustino
Teixeira: “A grande pista esta no mistério do advaita, presente no recinto mais intimo seja do
Hinduismo, seja do Cristianismo. E na dimensdo de profundidade que essas duas tradi¢des
podem encontrar a ‘ndo-dualidade’ que as preside. (TEIXEIRA, 2012, apud GRASSI, 2019).

Encerramos, assim, o segundo capitulo, no qual percorremos as veredas teoldgicas da
Igreja Catolica Siro-Malabar. No proximo capitulo, veremos os institutos litirgicos dessa
Igreja, os quais foram fortemente influenciados pelo apostolado cristdo e pela aura litirgica em

torno de Sdo Tomé.

137 “The Theology might be located within a worshiping and praying community rather than the academy.”
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3 A Igreja Catoélica Siro-Malabar e suas veredas litirgicas

Este terceiro capitulo tratard das veredas litirgicas da Igreja Catolica Siro-malabar,
inicialmente abordando as anaforas usadas em sua liturgia e as bases eucaristicas do Ocidente
e do Oriente, na secdo 3.1. Em seguida, na secdo 3.2, serfo analisados os aspectos mais
importantes da celebracdo sagrada e solene da eucaristia siro-malabar, chamada de Qurbana
(ou “Kurbana”). Na secdo 3.3, veremos os principais pontos da chamada "atinizagdo da Igreja
Siro-Malabar e sua condigdo atual dentro da esfera do catolicismo sui iuris. Fechando esse
terceiro capitulo, na se¢do 3.4 ¢ realizado um estudo das caracteristicas litlirgicas siro-malabares
e de sua vivencialidade litirgica quotidiana.

As anaforas que tocam (ou invocam) a proximidade do Espirito Santo, a Qurbana e suas
caracteristicas e a vivencialidade litirgica quotidiana dos siro-malabares encontram uma sintese

na expressdo vivencialidade liturgica, cujos elementos estdo presentes neste capitulo.

3.1 O Rito Siro-Malabar: a Andfora de Addai e Mari e suas implicagdes

O rito caracteristico da Igreja Siro-Malabar, ou simplesmente rito siro-malabar, € o pilar
central da construgdo teologica dessa Igreja. Segundo a tradigdo, foi praticado por Mar Addai
(Thaddeus de Edessa), que teria sido seguidor direto de Sdo Tomé, e por seu sucessor Mar Mari
(ou Mares). Ambos teriam vivido entre o séc. I e o séc. II, sendo que Addai teria sido um dos
“setenta” seguidores de Cristo.

A Andfora de Addai e Mari estabelece o rito celebrativo, ou seja, elenca os significados
mais importantes de uma liturgia construida em torno dessa anafora, que ¢ uma das mais antigas
dentre as liturgias cristds, sendo praticada atualmente pela Igreja Siro-Malabar. Nessa anafora
esta contido um dos tesouros do cristianismo do Oriente, no sentido de apresentar um retrato
da fé dos primeiros cristdos, com os conceitos que eles prezavam na sua teologia inicial.

Segundo Mattathil (2012, p. 81): “A liturgia é a fonte da teologia (locus theologicus). E
neste sentido que a Andfora de Addai e Mari, a mais antiga ora¢do eucaristica, pode ser
considerada como um dos Depositum Fidei do cristianismo sirfaco primitivo'*”. Ainda
conforme o mesmo autor, a construgdo de anaforas posteriormente utilizadas por igrejas gregas

¢ latinas teve como inspiracdo a Andfora de Addai e Mari que, por sua vez, foi inspirada no

139 “Liturgy is hence the source of theology (locus theologicus). It is in this regard that the Anaphora of Addai and

Mari, the earliest Eucharistic prayer, may be considered as one of the Depositum Fidei of the early Syriac
Christianity.”
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livro Atos de Tomé: “As epicleses encontradas nos Atos de Tomé e na Andfora de Addai e Mari
sdo notaveis, pois contém alguns dos elementos ‘arcaicos’ de uma anafora desenvolvida e
estruturada posteriormente nas tradigdes greco-latinas'*”” (MATTATHIL, 2012, p. 82).

Embora o rito siro-malabar pertenga a familia dos ritos orientais, a tradi¢cdo cristd
acredita que a liturgia oriental se inicia com o apostolo Sao Tiago, visto pela tradi¢do como
irméo (ou primo-irmao) de Jesus. Tiago também ¢ chamado de Tiago Menor, filho de Alfeu,
ou “Tiago, O Justo”, como estd no Evangelho de Tomé (Dito 12) e em Flavio Josefo, na sua
obra Antiguidades Judaicas. A ele se atribui a autoria da Epistola de Tiago, do Novo
Testamento, 0 mesmo que teria sido o arbitro no chamado “incidente de Antioquia”, ou
“controvérsia da circuncisdao”, onde ele deliberou que os cristdos gentios ndo precisavam ser
circuncidados, dando ganho de causa a Paulo de Tarso (At 15, 13-21). Tiago também estaria
associado ao Evangelho dos Hebreus, ao livro Apdcrifo de Tiago, ao (Primeiro) Apocalipse de
Tiago, ao Proto-Evangelho de Tiago (também conhecido por Natividade de Maria), e ao livro
A Historia de José Carpinteiro, sendo que, neste tltimo, Tiago ¢ filho de José com sua primeira
esposa e, portanto, irmao de Jesus por parte de pai.

As primeiras anaforas, em geral, estdo associadas aos apostolos. As “palavras
dominicais” (ou “palavras introdutorias”) aparecem nos textos de Mateus, Marcos, Lucas
(embora este ndo tenha sido apostolo direto de Jesus), de Paulo e no Diatessardo, uma
compilacdo dos evangelhos feita no séc II. A anafora de Sido Tiago, por exemplo, combina
muitas palavras oriundas dos evangelhos.

Em 1945, em Nag Hammadi, foi encontrado o (Primeiro) Apocalipse de Tiago, no qual
se encontra a descri¢dao de uma conversa na qual Tiago faz uma referéncia a Addai: “Vocé deve
ocultar ‘estas coisas’ (...). Mas vocé deve revela-las a Addai. (...) Mas deixe Addai submeter
essas coisas ao coragdo. No décimo ano, deixe Addai sentar e escrevé-las'**” (SCHOEDEL,
1979, p. 105). E bem possivel, portanto, que as tradicdes de Tiago e Tomé estivessem mais
proximas, no sentido de contato pessoal e de afinidade litiirgica, do que as tradigdes de Tiago e
Paulo, por exemplo, conforme sugere o texto dessa obra.

De qualquer forma, a Andfora de Tiago inspirou muitas das anaforas siriacas, ¢ Addai

pertence a tradigdo siriaca. Melhor dizendo, Addai pertence a uma tradi¢do judaico-crista, tanto

140 «“The epicleses found in the Acts of Thomas and in the Anaphora of Addai and Mari are noteworthy, because
they contain some of the "archaic" elements of an anaphora developed and structured later in the Greco-Latin
traditions.”

142 “You are to hide ‘these things’ within you, and you are to keep silence. But you are to reveal them to Addai.
(...) But let Addai take these things to heart. In the tenth year let Addai sit and write them down.”
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quanto Tomé e Tiago, sendo que este Gltimo teria sido responsavel por fazer a ponte ritualistica
do judaismo para o cristianismo, conforme a tradigéo.

A Andfora de Addai e Mari ¢ uma anafora judaico-crista reconhecidamente em perfeita
ortodoxia, na sua forma original (GIRAUDO, 2013, p. 6). Embora tenha sofrido alguns
questionamentos no decorrer da historia, o que nunca se criticou foi o fato dela ter sido
“elaborada e usada com a clara inteng@o de celebrar a Eucaristia e em plena continuidade com
a Ultima Ceia e (...) sua validade nunca foi oficialmente contestada, nem na Cristandade
Oriental nem na Cristandade Ocidental'**” (L’OSSERVATORE ROMANO, 2001, p. 7-8, apud
GIRAUDO, 2013, p. 54; 58). Sua provavel origem ¢ a cidade de Edessa, por volta do segundo
século, e estava textualmente formatada (ou redigida) no séc. III.

O principal alvo da critica ocidental que recaiu sobre a Andfora de Addai e Mari, em
sua versao original, foi a auséncia das “palavras dominicais”, as “palavras do Senhor”, ou seja,
as palavras ditas de propria voz por Jesus. A critica se baseava, principalmente, em uma possivel
incompletude formal de ndo possuir as palavras que Cristo teria pronunciado na Santa Ceia,
referindo-se a si mesmo como corpo e sangue a serem sacrificados (ou ofertados), ou eucaristia.

Eucaristia, em grego, quer dizer “agradecimento”, “gratiddo”, embora por vezes essa
palavra seja traduzida por “reconhecimento” ou “a¢@o de gragas”. No contexto cristdo, remete
ao ato de Jesus quando da gragas pelo alimento ofertado a mesa. Para os siro-malabares esse
evento solene possui o nome de Qurbana, que em aramaico significa “oferta”, “oblacdo” ou
“sacrificio” (assim como “Qorban” era o sacrificio feito no Templo de Jerusalém, pelos judeus).
Tais palavras sdo, por isso, chamadas de “palavras eucaristicas” ou “palavras de institui¢ao” do
Cristo.

Em referéncia a Andfora de Addai e Mari, segundo alguns estudiosos, essas palavras ou
estdo parcialmente omitidas, a depender da versdo, ou estdo implicitas, tacitamente, no contexto
dessa anafora. A critica que se fazia centrava-se na questdo puramente textual, cuja auséncia da
pronuncia dessas palavras explicitamente significaria auséncia de sentido. O Ocidente, mais
afeito a objetividade explicita do que a aura contextual de um rito, protagonizava as
contestagcdes. Em tempo, o contexto sempre emite 0 momento concreto, vivencial, da natureza
no qual estd inserido, exalando o teor subjetivo (mas, apenas, para quem o vive e/ou o

compreende), ao contrario do simbolo (nos termos ocidentais) que exige reconhecimento

143 “It was composed and used with the clear intention of celebrating the Eucharistic in full continuity with the
Last Supper and (_..) its validity was never officialy contested, neither in the Christian East nor in the Christian
West.”
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coletivo e prescinde de significancia contextual: apenas lhe ¢ imprescindivel a aceitagdo
objetiva. O entendimento distante, por sua vez, enxerga apenas o simbolo ou o que ¢
reconhecido como simbolo de maneira universal, normalmente em termos explicitos e com

palavras inteligiveis universalmente. Algo semelhante diz Panikkar:

O concreto pode ser um simbolo, o universal ndo. O concreto integra a subjetividade,
o universal almeja a objetividade. Um ‘conceito’ pode ser universal, ainda que apenas
dentro do seio cultural que o ‘concebeu’; um simbolo o € apenas para quem o descubra
como simbolo. (PANIKKAR, 2011, apud GRASSI, 2019, p. 106)

Nas ultimas décadas, alguns pesquisadores comegaram a contestar o monopolio da linha
ocidental do pensamento cristdo, que por séculos foi dominante na esteira da Igreja Romana.
Na perspectiva de Sebastian P. Brock, por exemplo, “para fazer um contrapeso a abordagem
analitica e atomisante do Ocidente Latino (...) a abordagem muito mais holistica, caracteristica
do Oriente Siriaco, também precisa ser levada em consideragdo!*” (BROCK, 2013, p. 78).
Ainda assim, esses dois “mundos” sdo tomados como peso e contrapeso que devem ser
equacionados para que haja certa harmonia entre ambos, por parte de algumas perspectivas
teologicas. Como vimos, todavia, a existéncia ontologica de cada “mundo”, de maneira isolada
um do outro, nfo faz sentido.

O simbolismo do equilibrio talvez ndo seja o melhor para ser utilizado nesse caso, como
se fosse um jogo de forgas em que deve ocorrer uma igualdade entre esses dois cristianismos
para que ambos os lados ganhem. De outra forma, também se deve evitar abordagens no sentido
de classificar os contextos ocidental e oriental para avaliar qual deles é definitivamente o mais
adequado, qual deles se apresenta mais pragmatico ou qual se manteve absolutamente original.
O que ha sdo tendéncias, manutengdes e adaptagdes, pontos de mais diversidade e pontos de
mais originalidade, e todos esses elementos e aspectos devem ser considerados em cada
contexto, pois o Cristo foi sendo recontextualizado com o passar do tempo e de acordo com os
lugares em que era recebido. Cristo foi recontextualizado, inclusive, no Oriente Médio, assim
como foi recontextualizado na India de maneira diferente como foi recontextualizado na
Europa.

No contexto oriental em que foi elaborada a Andfora de Addai e Mari, a celebragdo do
evento santo da eucaristia ja carregava, em si, um poder transformativo, enquanto no contexto
ocidental, distante geografica e culturalmente do local de origem da Santa Ceia (mas
principalmente distante dos habitos contextuais que naturalmente remeteriam a mesma situacao

vivida por Jesus e seus discipulos), a palavra falada e explicita, formulada “corretamente”,

144 "In particular, in order to conterbalance the analytical and atomising approach of the Latin West (...) the much
more holistic approach, characteristic of the Siriac Orient, needs also to be taken into account".
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ganhou mais forga, mais peso em importancia. Nao para balancear o rito, dando-lhe mais carga
teologica em relagdo ao Oriente, mas para equilibrar sua propria condi¢do, na qual alguns
elementos sdo impossiveis de serem vivenciados longe do Oriente — em um contexto outro,
derivado, distanciado, necessitando da objetividade para dar concretude para além da
proximidade pessoal.

Em decorréncia disso, o sacerdote formalmente instituido, no Ocidente, ganha
importancia formal maior como intermediario do divino. De acordo com Taft, esta clara a
predominancia da “teoria latina in persona Christi, tdo central para o papel eucaristico das
Palavras da Instituicdo no Ocidente, onde o padre ‘atua in persona Christi’ na celebragdo da
eucaristia!*®” (TAFT, 2013, p. 323). Para esse autor, no entanto, houve uma falha de visio por
parte de alguns tedlogos catolicos: a de ver a teoria do Cristo “em pessoa” como “a” teologia
eucaristica, € ndo como “uma” teologia eucaristica, ainda mais porque estava religiosamente
“limitada a um contexto cultural”, o contexto romano, ¢ pelo fato de que essa teologia néo
predominou entre os latinos antes do séc. XII (TAFT, 2013, p. 324) — ou seja, apenas no décimo
segundo século da Era Crista, a ideia teoldgica de que o sacerdote catdlico age “na pessoa do
Cristo” se tornou consolidada. O Grande Cisma de 1054 d.C., aparentemente, ¢ o grande marco
de uma ruptura cujas intensidades, antecedéncias e consequéncias podem ter sido subestimadas.

Devido a essas diferenciac¢des, ha enfoques que atuam de maneiras diferentes na teologia
da consagracdo observada pelos cristdos ocidentais em relagdo aos cristdos orientais. No
Ocidente, o enfoque se concentra no dominio da “forma”, ou seja, como deve ocorrer
formalmente o ato de consagracao do corpo e do sangue de Cristo. A chamada “féormula
consagratoria”, no cristianismo de base ocidental, ocorre por via de um texto, cuja origem € um
roteiro de férmulas surgido na Idade Média ocidental a partir da obra De sacramentis, de Santo
Ambrosio. Em comparagdo com o contexto em que surgiu a anafora dos seguidores de Tomé
no mundo siriaco, esse método ocidental de elaboragdo do texto litirgico se mostra mais linear
e preocupado para que ndo haja erros na sequéncia das falas, onde a sequéncia correta explicita
adquire mais importancia do que os gestos silenciosos. Em comparagdo com a construc¢do da
Andfora de Addai e Mari ndo explicita a fala de Jesus durante a Ultima Ceia, mas nessa anafora
estd presente a “forma” da cena eucaristica (MAZZA, 2013, p. 335) contendo o quadro

contextual que, muitas vezes, dispensa a pronuncia, e isso ¢ suficiente.

146 “Furthermore, 1 might have said more about the Latin in persona Christi theory so central to the role of the
eucharistic Words of Institution in the West, where the priest ‘acting in persona Christi’ in the celebration of
the eucharist has dominated Latin Catholic eucharistic theology since 12th century.”
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Desde o séc. Il a Andfora de Addai e Mari ¢ utilizada, em sua forma original, sem as
palavras de consagragdo “na primeira pessoa e em discurso direto” (TAFT, 2013, p. 317). Esse
aspecto deve ser destacado, pois esta no cerne da questdo mais polémica dessa anafora, que esta
centrada na seguinte indagacdo: tais palavras sdo, realmente, necessarias para a consagragao?
Essa questdao permaneceu em discussao até o inicio do séc. XXI.

Em novembro de 1994, o Papa Jodo Paulo II e o Catholicos-Patriarca da Igreja Assiria
do Oriente, Mar Dinkha IV, assinaram uma declaragéo cristoldgica de entendimento em relagéo
as anaforas, e em 26 de outubro de 2001 o Vaticano aprovou um documento autorizando tanto
os cristdos das Igrejas do Oriente Siriaco, das tradigdes Assirias e Caldeias, quanto os cristdos
catolicos romanos, a receberem e oferecerem a comunhéo (e outros servigos liturgicos) uns aos
outros, reconhecendo a validade da anafora siriaca oriental de Addai e Mari. O lado catdlico
manteve a teologia eucaristica da in persona Christi em posi¢do privilegiada, mas houve o
reconhecimento, por parte da Igreja de Roma, de que a Andfora de Addai e Mari ¢ um simbolo
da mais antiga tradicdo cristd, e, por isso, ndo poderia ser desprezada (TAFT, 2013, p. 317-
318).

Hoje, a Igreja Catolica Siro-Malabar utiliza a Andfora de Addai e Mari, mas com a
inclusdo da “Narrativa da Instituicdo” (as palavras “Este ¢ meu sangue”’; “Este ¢ o meu corpo”).
Esse ¢ um dos motivos dessa Igreja ser chamada de latinizada, por ter incorporado disposigdes
tipicamente catdlicas romanas em seu contexto siro-malabar. De forma alguma, porém, essa
latinizagdo se enquadra no tipo “miscigenacdo” ou pode ser relacionada a um tipo de
“complementagdo”, mas como um dialogo com a alteridade, em “ser com o outro” (no caso,
com o cristianismo romano). Observa-se que Grassi vai nessa dire¢@o, acerca da defini¢do de
alteridade de Panikkar, citando Prieto e Rueda, ao elencar “‘o outro’, enquanto alius, ou seja,
‘alguém estranho’, ‘um entre tantos’; aliud, ‘o outro’ como objeto, como ‘coisa’; e alter, que
seria ‘o outro como parte de mim’ ou como um ‘outro si-mesmo’ (GRASSI, 2019, p. 160), ¢
possivel perceber que o “outro” romano que mais se encaixa no caso da Igreja Siro-Malabar ¢
0 “outro si mesmo”, o alter como reflexo de si, nos termos de uma natureza comum.

A Igreja Siro-Malabar herdou a Andfora de Addai e Mari, e, apesar de alguns elementos
serem a ela acrescentados, 1sso ndo a modificou. As insergdes, que podem ser ditas de origem
latina, ndo “latinizam” essa anafora pois nao a transformam em outra coisa. Tais palavras em
acréscimo ndo servem de instrumento para adaptar essa anafora a uma nova funcionalidade,
nem servem de validagdo para que a anafora tomesina seja utilizada. Apenas registram a
necessidade latina de explicitagdo cerimonial. Em muitos outros aspectos, a Igreja Catolica

Siro-Malabar estd mais proxima das igrejas orientais do que da Igreja de Roma, ndo obstante
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um olhar “de fora” identificar visualmente, nas celebra¢des siro-malabares, elementos
claramente latinos.

As vestimentas sacerdotais dos padres siro-malabares, por exemplo, sdo latinas, e essa
pratica ndo tem razdes para mudar. Apenas algumas composi¢des sacramentais sdo latinas. O
que traz uma certa desnecessidade, contudo, ¢ a disposigao litirgica latina de insistir em usar
palavras explicitas. Na vivéncia cotidiana do Cristo por parte da comunidade siro-malabar,
Cristo ndo precisaria falar certas coisas através do sacerdote. O sacerdote ¢, na visdo siro-
malabar, mais um condutor da celebragdo do que um personificador do Cristo.

Ainda paira, em maior ou menor grau, o desafio de como lidar com tradig¢des litirgicas
distintas que se colocam em comunhdo, mas a solugo parece ter sido encontrada na propria
disposi¢do da Igreja Romana ao aceitar a ancestralidade siriaca e a validade da anafora oriental
com teor tomesino. Uma anafora que sugere proximidade do significado primeiro do Cristo
Eucaristico, originada no principio do cristianismo e entre os discipulos proximos que deram
continuidade a esse sentido.

De acordo com Robert F. Taft, que foi consultor para o Vaticano na questdo da Andfora
de Addai e Mari, ¢é possivel reconhecer e classificar uma liturgia pelo que sua anafora diz. Se
uma anafora reflete a vida litirgica de sua Igreja, trata-se de uma teologia prima — uma
linguagem “tipologica, metaforica, mais evocadora da Biblia e de oracdes do que letiva e
propositiva; mais patristica do que escolastica; mais impressionista do que sistematica; mais
sugestiva do que probatodria; ou seja, simbolica e evocativa, nao filosofica e ontologica” (TAFT,
2013, p. 329). Em outras palavras, uma teologia de “primeiro nivel” no sentido de proximidade
com a fonte original. De outra feita, uma theologia secunda aparece em uma anafora construida
apos o uso do questionamento, do pensamento especulativo que gera implicagdes teoréticas,
que ¢ fruto da sistematizagdo e de proposi¢des dogmaticas, ou seja, esse tipo de anafora analitica
se relaciona a uma teologia de “segundo nivel” (TAFT, 2013, p. 329).

Sendo a Biblia a coleg@o de textos formalmente selecionados, de modo padronizado,
para servirem de parametros para a pratica religiosa cristd, ¢ de se esperar que as origens
anaforicas, ou pelo menos seus principais componentes, estejam nela contidos. Se formos
observar os elementos anaféricos contidos no Novo Testamento, especificamente as “palavras
de instituicdo” (“Isto € o meu corpo/sangue”) aparecem nos seguintes textos:

v’ Mt 26,26-29
v' Mc 14,22-25
v' Lc22,14-20
v" 1Cor 10,16-18;30-33;11,23-32
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Ha, contudo, uma peculiaridade a ser dita sobre esses versiculos: a instru¢do para
rememorar o0 momento da Ultima Ceia como orientagdo normativa, isto €, como uma ordem
para relembrar aquele acontecimento, aparece apenas nos textos de tradi¢do paulina. Tal como
em Lc 22,19, temos “Fazei isto em minha memoria”, e, em 1Cor 11,23, lemos “fazei isto em
memoria de mim”.

Robert F. Taft salienta que os evangelhos sinéticos ndo possuem a instrugdo para essa
repeticdo solene. Também nido se encontra essa determinagdo explicita no Evangelho de Jodo,
mas Taft ressalva que, em Jodo, essa instrucdo estda embutida na eucaristia joanina, mais
especificamente em Jo 6,51 conforme Jo 6,53-58 (TAFT, 2013, p. 323). Podemos identificar,
entdo, que a ‘“via paulino-joanina” percorrida pelo Ocidente ocorreu também (e talvez
principalmente) pelo caminho litargico.

O papel de Paulo de Tarso na instituicdo da narrativa de Jesus em primeira pessoa foi
crucial. Os cristdos de Corinto se dirigiam aos locais de reunido de suas comunidades para fazer
refeigdes comuns (1Cor 11,20-22). Paulo de Tarso declara formalmente que Jesus tomou o pao,
agradeceu, ¢ disse “fazei isto em memoria de mim”, ¢ fez 0 mesmo com o vinho. O Jesus
paulino também pegou o calice e disse: “todas as vezes que dele beberdes, fazei-o em memoria
de mim”.

Paulo diz, sobre si mesmo, o seguinte em 1Cor 11,23: “Com efeito, eu mesmo recebi do
Senhor o que vos transmiti”. Com isso, ele salienta a linearidade (ou sequencialidade) na fé
cristd, assim como, na mesma Primeira Carta aos Corintios, institui uma lei sacramental e uma
punicdo: “Todas as vezes, pois, que comeis desse pao e bebeis desse calice, anunciais a morte
do Senhor até que ele venha. Eis por que todo aquele que comer do pao ou beber do calice do
Senhor indignamente, serd réu do corpo e do sangue do Senhor” (1Cor 11,26-27).

Quando Paulo estabeleceu o carater formal de que Jesus pegou o pdo e o consagrou,
depois pegou o vinho e o consagrou, comunicando que os cristdos das diversas Igrejas a quem
ele se dirigia deveriam repetir esse gesto regularmente em memoria de Cristo, ele
“racionalizou” a Santa Ceia tornando mais enfatica a sequéncia de consagragdes mandatdrias.
O contexto celebrativo ficou em um “sub-plano” com o Cristo em memoria, ou seja, em
“representagao presente”. Essa formulacao tornou a eucaristia mais formal, nos termos de uma
“formula”, cuja equacdo se fecha sob uma regra. Passa a ser um erro ndo anunciar a morte e a
subsequente vinda do Senhor.

Na visdo de Paulo, aparentemente havia a necessidade de impor aos cristdos um
significado oficial a eucaristia por meio da autoridade de Jesus. A abordagem eucaristica

paulina veio a ser, assim, uma imposi¢do legal, pois Paulo estabeleceu uma penalidade caso
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esses passos ndo fossem seguidos. O cristianismo paulino precisava ser explicito nas
celebragdes eucaristicas. De maneira complementar, como ja foi sugerido aqui, o Evangelho de
Jodo também insere puni¢des a quem ndo cré, seguindo a linha dogmatico-legalista paulina.
Textos neotestamentarios editados apos os codices mais antigos (tais como o Sinaiticus € o
Vaticanus) apareceram, em algum momento, com versiculos inseridos que denotam a mesma
linha legalista e punitiva, e também com versiculos coerentificadores acrescentados, ou seja,
que foram inseridos, aparentemente, para coerentizar os evangelhos sinéticos ao Evangelho de
Jodo. Com o estabelecimento da coeréncia textual interna do Novo Testamento em tempos
posteriores aos escritos, ¢ do uso de féormulas, dentre outros fatores, a teologia crista ocidental
tornou-se “quasi-ciéncia”, com coeréncia interna propria — algo mais préximo de uma Lei,
propriamente dita, ¢ ndo a um Caminho pelo qual as pessoas podem errar. Os cristdos que
pendiam para a “via paulina” separaram o carater de serem errantes, ou melhor, missionarios,
do carater de serem obedientes. A Lei cristd se aproxima de normas soberanas, e o cristdo
ocidental passa a se assemelhar a um vassalo fixo em seu lugar. Com o tempo, a objetividade e
a predilecdo pelas regras, no Ocidente, se sobrepds a subjetividade, de maneira mais
preponderante no ambito religioso que, por séculos, sobrepujou (ou dominou) o universo laico
ocidental. Dai a referéncia a Rubem Alves fazer sentido: primeiro vem a realidade, depois o
pensar. A realidade ocidental-romana, de uma religido derivada, com origem no Oriente e
adaptada ao Ocidente, de maneira tdo légica no plano cotidiano quanto no religioso,
controlando a matéria e a forma, permitiu que a propria logica aristotélica, a partir do
Renascimento, servisse de ferramenta para que outra dimensdo do pensamento, separada do
religioso, se sobressaisse, agora no ambito puramente material e separado do divino, a ciéncia,
independente da religido.

O texto do documento do Vaticano que reconhece como genuina a Andfora de Addai e
Mari para a consagragdo eucaristica, Guidelines for Admission to the Eucharist between the
Chaldean Church and the Assyrian Church of the East (PCPCU, 2022), demonstra que o
contexto celebrativo era preponderante nas celebragdes do inicio do cristianismo, em relag@o a
execucdo textual formal apresentada posteriormente, e esclarece que as palavras importantes
para o efeito consagratorio estdo, sim, presentes nessa anafora, mas ndo de maneira literal e
linearmente ordenadas, de maneira racional. Diz o documento: “as palavras da Instituicdo

Eucaristica estdo de fato presentes na Andfora de Addai e Mari, ndo de forma narrativa coerente



144

e ad litteram, mas sim de forma eucolégica dispersa, isto é, integrada em sucessivas oragdes 48

(JAMMO, 2013, p. 420).

De acordo com Paul Palath, a teologia eucaristica ocidental foi, em determinado
periodo, fortemente influenciada pela filosofia aristotélica acerca da matéria e da forma, dando
pouca atengdo a influéncia do Espirito Santo. A teologia escolastica valorizou as palavras de
consagragdo, em detrimento da Narrativa da Instituicdo como um todo. Isso fez com que a
auséncia dessas palavras, em outras anaforas, fosse considerado até mesmo algo erroneo
(PALATH, 2013, p. 184).

Um dos ntcleos da liturgia tomesina (isto ¢, na tradigdo siriaca) ¢ a invocagdo do
Espirito Santo, a epiclese, na forma do verbo “vem”, um termo que aparece destacadamente na
obra Atos de Tomé. Segundo Nogueira (2021, p. 15), visto que, nessa obra, “encontramos o uso
de epitetos para a figura divina e o pedido para que o Espirito Santo participe da acao ritual”.
Nesse mesmo livro, Tomé pede a presenca da divindade em comunhio, e também associa a
presenga divina no combate do “nobre atleta”, adjetivo dado a Tomé assim como foi dado a

Pedro e a Paulo, como ja mencionado anteriormente. Abaixo, alguns trechos de Atos de Tomé:

O apostolo (...) disse: “Jesus, que nos consideraste dignos de participar da Eucaristia
do teu corpo e sangue, ousamos nos aproximar da tua Eucaristia e invocar o teu santo
nome. Vem e tem comunhdo conosco”.

O apostolo, entdo, comegou a dizer:

[“Vem, dom do Altissimo];

Vem, perfeita compaixao; (...)

Vem, tu que conheces os mistérios do Escolhido;

Vem, tu que participas de todos os combates do nobre atleta; (...)

Vem, tu que revelas o oculto e manifestas o inefavel, pomba sagrada, que das a luz os
gémeos;

Vem, mie oculta'?®; (NOGUEIRA, 2021, p. 55-56)

Esse chamamento do Espirito Santo (epiclese) se conecta a dois momentos da Andfora
de Addai e Mari, nas seguintes palavras constantes da mesma: (i) “vocé veste nossa
humanidade”; e (ii) “vocé elevou nossa mortalidade!>*”. Esse tema se sobrepde, embora com
palavras diferentes, a passagens constantes do Hino da Pérola (uma parte integrante do livro
Atos de Tomé). Essa forma distinta de invocagdo cristd, aparentemente, era realizada antes da
“acdo de gracas” ou proclamacgdo doxologica (oragdo final de gloria) (SPINKS, 2013, p. 267-
268).

148 “The words of Eucharistic Institution are indeed present in the Anaphora of Addai and Mari, not in a coherent
narrative way and ad litteram, but rather in a dispersed euchological way, that is, integrated in successive
prayers of thanksgiving, praise and intercession”.

149 Na tradig@o hebraica, “Espirito Santo”, ou “Ruah”, é uma palavra do género feminino.

99, 99

150 “You put on our humanity”; ”you raised up our mortality”.
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A tradigdo siriaca oriental, por vezes chamada de tradi¢do caldaica por aproximagio ou
para situar determinada Igreja, elenca a Andfora de Addai e Mari como primeira Qudasa
(anafora, em siriaco). A segunda Qudasa ¢ a de Teodoro de Mopsuéstia, e a terceira Qudasa ¢é
a Andfora de Nestorio. Essas anaforas se complementam, e sdo usadas em épocas distintas do
ano liturgico (como veremos na se¢do 3.2).

Thomas Mannooramparampil, na citacdo abaixo, aponta algumas caracteristicas da
Andfora de Nestorio e da Andfora de Teodoro, em comparagdo com a Andfora de Addai e Mari,

apontando a estreiteza entre essas anaforas:

Na anafora de Nestorio, ha a seguinte frase apds a intercessdo: “Nos, desta forma, 6
Senhor, (...) que renova todas as criaturas. E possa, oh meu Senhor, a graga do Espirito
Santo vir...”. [A expressdo] "desta forma" ndo ¢ uma conclusdo da frase anterior, mas
um mero enclitico, um vinculo vago com a frase anterior. Esta ¢ uma aluséo clara de
que [a expressdo] "e nds também" na Andfora de Addai e Mari tem a mesma fungio
que na anafora de Nestorio. (...) Embora o objeto da peti¢do em Nestorio ndo seja
expresso, ele esta implicito na invocagdo do Espirito Santo que o segue. Da mesma
forma, o “e nds também” de Addai e Mari introduz a epiclese. Na anafora de Teodoro,
a oracdo: “Nos te imploramos” ¢ a peticao a qual da inicio a epiclese a seguir. (...) O
estreito paralelo entre “e nés também” e as oracdes que precedem a epiclese em
Teodoro € Nestorio evoca sua conclusio'’!. (MANNOORAMPARAMPIL, 2012, p.
75-76)

Parece estar bem presente, portanto, o carater implicito das invocagdes nessas oragdes
anaforicas da Igreja Siro-Malabar, demonstrando que fatores explicitantes sdo dispensaveis em
determinados contextos onde a proximidade com o ambito espiritual estd contida no evento das
celebragdes. Em especial na celebragao solene da Qurbana.

A seguir, veremos com detalhes a Qurbana, como se estrutura essa celebragdo
eucaristica sagrada da Igreja Catdlica Siro-Malabar, que ¢ equivalente a “Missa” dos dias santos

dos catolicos apostolicos romanos, e suas peculiaridades.

3.2 A Qurbana: a celebragdo eucaristica solene dos cristdos tomesinos siro-malabares

Esta secdo abordara os principais elementos contidos na Qurbana praticada pelos

cristdos siro-malabares, tais como as partes em que se divide, suas simbologias, seus elementos

151 “In the anaphora of Nestorius, there is the following sentence after the intercession: “We, therefore, O Lord,
(...) which renews all the creatures. And may, O my Lord, the grace of the Holy Spirit come...”. "Therefore" is
not a conclusion of the previous sentence but a mere enclitic, a vague link with the preceding sentence. This is
a clear allusion that ‘and we also’ in AM has the same function as in the anaphora of Nestorius. (...) Although
the object of the petition in Nestorius is not expressed, it is implied in the invocation of the Holy Spirit which
follows it. In the same way the ‘and we also’ of AM introduces the epiclesis. In the anaphora of Theodore, the
prayer : “We beseech you" is the petition which introduced the following epiclesis. (...) The close parallel
between “and we also” and the prayers preceding the epiclesis in Theodore and Nestorius evokes his
conclusion.”



146

indispensavelis, a importancia da luz, a vestimenta dos sacerdotes, o ciclo litirgico, as distingdes
em relagdo a missa catolica romana e os fatores espirituais e praticos dessa celebragdo na vida
dos fiéis.

A principal referéncia para esta se¢do € o livro Holy Qurbana: A Pictorial Journey, do
prelado siro-malabar Mar Joseph Perumthottam, doutor em Historia da Igreja pela Universidade
Gregoriana de Roma e uma importante figura da Igreja Siro-Malabar. Os estudos de trés outros
membros da Igreja Catodlica Siro-Malabar, Paul Pallath, Joseph Alencherry e Sebastian
Chalakkal, também foram utilizados para embasar esta secéo.

De acordo com Chalakkal, a Qurbana se divide quanto aos seus elementos solenes:
“Existem trés formas de Qurbana: a forma mais solene (Raza), a forma solene, ¢ a forma
simples. (...) Na forma solene, podem ser acrescentados alguns elementos da Raza, dependendo
da ocasido; de modo similar, a forma simples pode incluir elementos solenes da Raza'>*”
(CHALAKKAL, 2000, p. 22).

As celebragdes diarias, nos dias “comuns”, sdo realizadas através da Liturgia das Horas,
que poderiam render um capitulo proprio acerca de suas caracteristicas: ” Os cristdos de Sdo
Tomé sdo excepcionalmente abencoados com wuma bela Liturgia das Horas”
(KALLARANGATT, 2012, p. 149). Por conter mais elementos, por seu turno, a solene
Qurbana oferece maior riqueza de informagdes acerca do contetido celebrativo dos siro-
malabares.

As Qurbanas contemporaneas duram, normalmente, uma hora e meia, podendo superar
as duas horas de celebracdo nos dias sagrados. Semelhantemente ao que ocorre na Igreja de
Roma, a Qurbana ndo é celebrada na Sexta-Feira da Paixao (dia em que Jesus foi crucificado
no Monte Calvario).

Quanto ao significado-raiz da palavra Qurbana, ha diferentes interpretagdes. Segundo
Joseph Alencherry, “a génese do termo vai além do cinturdo persa. K. Luke, (...) afirma que
‘raza nada mais ¢ do que o rahds dos proto-arianos sob uma vestimenta estrangeira’. O sanscrito
rahds significa soliddo, segredo, escondido!>** (ALENCHERRY, 2017, p. 3).

Outra etimologia antiga, no entanto, sugere que “raza” ¢ uma variante do sanscrito rasa,

que se refere a sabor, esséncia, ao suco ou ao sumo de uma planta. A seiva endurecida da planta

152 “Ci sono tre forme del Qurbana: la forma solennissima (Raza), la forma solenne ¢ la forma semplice. (...) Nella
forma solenne possono essere aggiunti alcuni elementi del Raza, a seconda dell’occasione; in modo simile, la
forma semplice puo includere degli elementi della forma solenne e del Raza.”

153 “The genesis of the term goes beyond the Persian belt. K. Luke basing on the linguistic and phonetic features

shared by Indo-Aryan and Iranian languages states that ‘raza’ is nothing but Proto-Aryan rahds in an alien
dress’. The Sanskrit rahds means solitude, secret, hidden.”



147

mirra, por exemplo, que teria sido ofertada por um dos magos do Oriente ao Jesus recém-
nascido, representa esse significado em si, e também por suas propriedades incensodrias devido
ao seu perfume marcante e as suas propriedades curativas. Por extensao, “raza” também carrega
o sentido de afeicdo e de carater seminal (MONIER-WILLIAMS, 2019, p. 1899). Como
curiosidade, a palavra indo-europeia “raza” (ou “rasa’) possivelmente trouxe para o Ocidente
o sentido de “esséncia”, originando as palavras rosa (aroma), raiz (base, do latim radix), raca
(origem essencial) e razdo (fundamento).

Literalmente rasa, no idioma sanscrito, significa esséncia, mas, figurativamente, indica
o estado mental, emocional ou tematico relacionado a execucdo de uma certa atividade. A raiz
sanscrita ras se refere a percepgdo, sensibilidade e estética. Esse sentido ultimo, no campo
estético, ¢ visto na arte sanscrita sob uma nocdo que a filosofia também aborda ao falar de
estética. Ao mesmo tempo, essa nogdo de ideia unida a disposi¢do ativa remete a um senso
religioso de conexdo entre dimensdes e de ligacdo entre a origem imaterial (mental) e a
realizacdo (pratica) em conjunto (em conjung¢o) na vida, unindo as suas dimensdes visiveis e
ndo-visiveis: “Em suma, Rasa, sendo uma experiéncia estética tanto do criador quanto do
publico, ganha vida apenas quando a verdade se junta as emogdes do coragdo e passa pela
alquimia da imaginagdo'> (SUNIL, 2005, p. 8). Para os siro-malabares, a Qurbana é
indissociada do mistério divinal no sentido mistico de aproximagdo com o divino pela agéo
consciente da dedicagdo pessoal.

A Qurbana celebrada nas igrejas siro-malabares se divide da seguinte forma,
sinteticamente falando:

Ritos Introdutérios (Enarxis)
- hinos
- oragdes enderegadas
- salmodia: conjunto de salmos cantados (Marmitha)
- primeira incensagao
- abertura do véu do santuario
Liturgia da Palavra (Leituras)
- Velho Testamento (Qeryane)
- Epistolas (Engarta)
- Hino de Aleluia (Zummara)
- segunda incensagao
- procissdo e Proclamagdo do Evangelho
- Homilia (Malpanutha)
Ritos de Preparacdo
- preparagdo para o ofertorio
- prece de proclamacao (Karozutha)

155 “In sum, Rasa, being an aesthetic experience of both the creator and audience, comes alive only when truth join
hands with the emotions of the heart and passes through the alchemy of imagination.”
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- oragd@o da imposi¢do das maos

- dispensa dos ndo-batizados, dos ndo-reconciliados (com alguma situacdo na vida)
e dispensa daqueles que ndo receberam a Qurbana.

- preparagdo e apresentacdo das ofertas (pao na patena e vinho no calice)

- proclamag@o da fé: credo niceno-constantinopolitano

Anafora (Qudasha)
- santificacdo, consagracdo, béncdos (parte central da celebragdo), oracdes
acompanhadas

de inclinagdes (quatro ciclos de g hantas'*®, que iniciam com prece de suplicas
e terminamcom a prece de agdo de gragas)
- primeiro ciclo G hanta: ocorre na acdo de gragas (Qanona)
- segundo ciclo G ’hanta: ocorre durante a oracdo dialogal
- terceiro ciclo G ’hanta: ocorre nas palavras de consagragao
- quarto ciclo G hanta: ocorre na epiclese
Rito de Reconciliagéo
Rito de Comunhao
Rito de Conclusio

Segundo a tradicdo, a primeira pessoa que celebrou a Qurbana foi o apdstolo Sao Tiago,
tido como irmao de Jesus. O manuscrito Primeiro Apocalipse de Tiago, que, como visto, foi
descoberto em Nag Hammadi no ano de 1945, o qual possivelmente relaciona Tiago a Addai
(ou Mar Addai), estabelece uma provavel ligacdo apostolica, judaica, discipular e liturgica com
a tradi¢do tomesina. Tal cristianismo nascente, por vezes ¢ compreendido como um cristianismo
semitico: “[Percebe-se] a inclusdo de Addai (36,15-24) na lista de figuras que transmitirdo o
ensinamento a pontos secretos de contato com a Siria e, por esse meio, possivelmente também
a um modelo semitico de cristianismo!>”” (SCHOEDEL; PARROTT, 1990, p. 260).

A Qurbana (ou Kurbana), como ja indicado, ¢ um evento religioso analogo a missa
catolica romana, porém suas origens estdo no Oriente Médio e data do inicio do cristianismo.
Trata-se de uma celebragdo que, muito provavelmente, foi replicada pelos primeiros discipulos
chamados de cristdos em Antioquia, na Siria (At 11,26). Por isso, sua liturgia possui conceitos
em siriaco, idioma que se espalhou por outras regides, incluindo a Costa do Malabar, seja por
meio de comerciantes ou pela difus@o do cristianismo antioqueno-edesseno por parte de monges
errantes.

Na Igreja Siro-Malabar, a palavra Qurbana mantém a pronUncia siriaca através de
fonemas semelhantes quando utilizado no idioma malaiala (Kurbana). A maioria dos termos

litirgicos usados na Qurbana também mantém sua forma e sua pronuncia como no siriaco.

156 G hanta significa, literalmente, inclinagdo. E o momento da celebragio em que o celebrante (e por vezes
também os fiéis) inclinam a cabeca e pronunciam palavras em baixo, porém compreensivel, tom de voz.

157 “The inclusion of Addai (36,15-24) in the list of figures who will hand on the teaching in secret points to contact
with Syria and thereby possibly also to a Semitic form of Christianity”.
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Qurbana, portanto, assim como na tradugéo do siriaco, ¢ traduzida como sacrificio, no idioma
malaiala falado correntemente pelos siro-malabares, e igualmente remete ao sacrificio pessoal
no contato do cristdo com o divino, um contato sacrificial que, em ultima instancia, beneficia
toda a humanidade.

As igrejas onde sdo celebradas a Qurbana na India, e em especial no estado de Kerala,
se assemelham em alguns aspectos as igrejas ocidentais. Certos aspectos arquitetonicos,
contudo, s@o tipicamente indianos. Em algumas delas, tragcos ocidentais no desenho dos
edificios também sdo encontrados, porém minoritariamente.

A Igreja Siro-Malabar entende que a liturgia e os “sinais litirgicos” ocorrem
reciprocamente, tal como o sorriso ocorre reciprocamente a uma situagio de alegria. E através
dos sinais liturgicos (terrenos) que ocorre a participacdo na liturgia divina, de impossivel acesso
a ndo ser através desses sinais e simbolos (terrenos) que se coadunam a realizagdo completa
(terrena e divina) da Qurbana. Para os siro-malabares, os principais sinais e simbolos litirgicos
para a realizacdo da Qurbana sao: as palavras (incluindo oragdes e hinos), os rituais, os gestos,
os objetos usados na liturgia (agua, vinho, altar, vestimentas), as pessoas, a arte, o tempo
(periodos e ciclos liturgicos) e os lugares fisicos sagrados (altar, capela-mor, nave da igreja,
etc.) (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 27-29).

A religiosidade siro-malabar da um valor importantissimo a arte. No campo litargico,
os elementos artisticos, que servem de ponte para o divino, abrangem quase tudo o que esta em
volta da celebragdo da Qurbana: “A arte litirgica ¢ uma expressdo empirica dos Mistérios
Divinos. Ela deve ser expressada de modo adequado: na construgdo da igreja, a Casa de Deus;
nas vestimentas sagradas; na musica, etc.!>*” (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 29).

Arquitetonicamente falando, a quase a totalidade das igrejas siro-malabares estdo
orientadas na direc@o leste-oeste, com o altar localizado na regido oriental do templo (Leste),
no lado pelo qual o sol nasce. Essa disposi¢@o ¢ o contrario do que historicamente ocorreu em
relacdo ao padrdo das igrejas catolicas romanas, assim como ¢ uma inversao de lados em relagéo
ao Templo de Jerusalém, que continha o local mais sagrado, o Santo dos Santos, no lado
ocidental. O que subjaz desses posicionamentos ¢ o simbolismo de Jesus vir do (ou nascer do)
Oriente, direcdo cardeal de sua adoragao.

A simbologia concreta da presenca divina, na religiosidade siro-malabar, comeca pela
estrutura do templo onde ocorre a Qurbana. Conforme relata o Evangelho de Mateus, Jesus

teria indicado aos seus discipulos que deveria retornar, em sua segunda vinda, pelo Oriente.

158 “Liturgical art is an experiential expression of the Divine Mysteries. It must be duly expressed in: the
construction of the church, the House of God; holy vestments, music, etc.”
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Jesus teria dito que o “Filho do Homem” retornaria como uma luz que iluminaria o céu “do
oriente ao ocidente” (Mt 24,27). Os fiéis nas igrejas siro-malabares, portanto, rezam pela manha
voltados para uma conjuncao implicita entre altar do “Cristo Vivo” e a luz solar nascente.

O prédio da igreja, para os siro-malabares, ¢ mais do que um edificio erguido em
alinhamento com os pontos cardeais: ¢ a representacdo do Universo, o local que proporciona a
consumagdo do plano divino na “Cristo-a¢cdo” (ou “Cristo-evento”). Dentro do templo, toda a
area do santuario, chamado de Qanke, onde se encontra o altar, esta posicionado na direg¢do do
Levante (Leste). Para a Igreja Siro-Malabar, existe a leitura de que “Cristo € o verdadeiro Sol
que se levanta”!>® (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 8).

No campo simbdlico e religioso, a Igreja € a unido de todos os fiéis em comunidade de
adoracdo no caminho salvifico de Jesus, contudo, a visdo tomesina dos siro-malabares ¢ tdo
concreta quanto simbolico-religiosa. Por isso, ¢ possivel dizer que se trata de um cristianismo
vivencial, no qual a luz do sol e a celebragdo do dia ndo se separam do evento Cristo. A
Qurbana, ou seja, o encontro com o Cristo, se realiza a partir do santuario, onde ¢ oferecida “a
experiéncia do céu”!'® (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 8).

Os siro-malabares entendem que olhar para o leste ¢ a mais antiga tradigdo litargica,
pois seria o local da Jerusalém celestial. Ademais, para eles, o Leste sempre foi o lugar dos
primeiros homens, ¢ os homens procuravam Deus nessa dire¢do, visto que o Jardim do Eden
ficava na porgdo leste do Paraiso (Gn 2,8). O proprio Moisés sentava-se na diregdo leste (Lv
16,2), a grande Porta do Oriente, do Templo de Jerusalém, voltava-se para o leste, e dai por
diante (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 21).

Outro elemento simbolico-religioso que emana uma “concretude espiritual” é a Cruz de
Sdo Tomé, a cruz com ramificag¢des floridas nas extremidades que ¢ encontrada em cada igreja
dos siro-malabares e faz parte da Qurbana como um dos seus elementos mais importantes. De
fato, a0 mesmo tempo em que os fiéis sdo orientados a rezar na dire¢@o do altar, como se fosse
para o Céu e para o Cristo renascido na manha, a Cruz de Sdo Tom¢ interna as igrejas siro-
malabares, que também esta colocada na parede oriental, representa, ela mesma, a segunda
vinda de “Nosso Senhor” (tal como se configura imageticamente a partir de Mt 24,27).

A Cruz de Sdo Tomé ¢ um artefato, desenho ou escultura que possui a imagem de uma
pomba na parte de cima, representando o Espirito Santo. Nao possui o corpo de Jesus, pois o
Cristo ressuscitou. A cruz ¢ interpretada como arvore da vida e, por isso, suas extremidades sdo

como flores. Em sua base, ha o desenho de uma flor de 16tus, que na religiosidade hindu integra

13%Christ is the real rising-sun”.
160 “The sancturary gives the experience of heaven”.
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rituais de oferecimento, como se o viver no mundo (a trave horizontal) na dire¢do do celeste
(trave vertical) fosse uma oferta de vida na terra para a plenitude. A base possui trés degraus,
lembrando a subida do monte onde ocorreu a Paixdo de Cristo, o Goélgota.

A figura da pomba, simbolo do Espirito Santo, contida na parte superior da Cruz de Séo
Tomé, direciona a visdo do fiel ao plano espiritual que ela representa. Durante a Qurbana,
quando olha para cima ao rezar na sua direcdo e na dire¢do da luz que vem do Oriente, essa
imagem transporta o pensamento daquele que ora ao contexto em que a pomba naturalmente
transita (ou seja, o céu).

Essa conjung@o tomesina ¢ semelhante a experiéncia que teria vivido Sdo Tomé. O
olhar do cristdo se volta para aquilo que € (ou esta na) dimensdo aparente, para o aspecto visivel
(e objetivamente concreto) da cruz e do simbolo da pomba representando o Espirito Santo, ao
mesmo tempo em que esse mesmo fiel visualiza (com os olhos da alma) o incorpéreo espiritual,
tanto quanto ¢ possivel essa aproximagdo. Essa conjun¢do tomesino-nestoriana ndo pode ser
considerada um mero detalhe na religiosidade siro-malabar, pois a partir da Qurbana intra
ecclesiam existe uma busca pela realidade divina nas ambiéncias terrenas.

Outros constituintes interiores ao templo ambientam a Qurbana. No centro da grande
area do santudrio (ou Qanke) esta o altar central, chamado de Mad bha, cuja divisdo ¢
demarcada pela presenca de uma espécie de cortina com fung@o de véu. Trata-se de um “véu
de ocultamento” estendido de cima a baixo, como que para passar a mensagem de que existe a
inefabilidade (indizivel) por detras, mas cuja fungdo ¢ a de fazer sobressair a santidade do
santuario. Em dado momento, no contexto da Qurbana, esse véu (também chamado de cortina
do altar) ¢ aberto para revelar o proprio Jesus, na celebragéo.

A existéncia desse véu, algo que ndo ocorre nas igrejas ocidentais catolicas romanas,
serve para indicar que a magnificéncia total do Cristo ainda permanece velada: “A Igreja ainda
ndo viu seu noivo celestial em sua gloria celestial. A Igreja ¢ uma peregrina que se move
esperangosamente com o objetivo da revelagio de seu Senhor no final dos tempos”!®
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 11). Dizendo de outra forma, o Cristo-Deus ndo se apresenta a
ndo ser para aquele que busca, que peregrina até a Igreja (ou igreja, no sentido de templo) para
encontra-Lo. E, ainda assim, esse encontro culminado pela revelacdo de sua presenca possui
uma barreira sutilmente material, um véu, a ser removido pela Qurbana (pelo sacrificio, pela

entrega de si a Deus).

162«The church has not yet seen her heavenly bridegroom in his heavenly glory. The church is a pilgrim who moves
hopefully with the aim of the revelation of her Lord at the end of the ages”.
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Cada objeto, cada elemento tipico da Igreja Siro-Malabar, em especial aqueles
relacionados a Qurbana, possui uma filigrana espiritual que interliga sua materialidade a
imaterialidade, havendo, apenas, uma exce¢do. Acima do altar, que rememora o local conhecido
por Santo dos Santos do Templo de Jerusalém (apesar da inversdo de seu lado cardeal), os siro-
malabares entendem que Deus esta ali, no centro, sem simbolo concreto algum que o represente.
Em contrapartida, nos lados extremos do altar, como se ao lado de Deus estivessem, existem
dois objetos representativos e concretos, mas eles sdo compreendidos ndo sob aquela ideia de
representacdo a que estamos acostumados no Ocidente, de algo tomando o lugar de outro: esses
objetos, nos cantos direito e esquerdo do altar, ndo estdo substituindo simbolicamente ou
representando espiritualmente uma entidade santa, mas estdo ali atestando sua presenca. Esses
objetos sdo o Leciondrio e a “Tablita” (pequena tdbua com a cruz tomesina desenhada de
maneira saliente).

Enquanto de um lado do altar fica o livro do Lecionario para a liturgia, representando o
Filho de Deus, do outro lado fica a placa retangular feita de madeira ou de metal que tem
gravada a Cruz de Sdo Tomé em relevo, simbolizando a presenga do Espirito Santo. Em outras
palavras, o Lecionario e o desenho da Cruz de Sdo Tomé perceptivel ao toque do dedo ndo
estdo ali como se fossem referéncias, mas presencialmente estdo ali indicando que o Filho de
Deus (o Verbo Divino que vem das palavras) e o Espirito Santo estdo presentes!6>.

O Lecionario ¢ particularmente utilizado na parte da Qurbana denominada Liturgia da
Palavra, o momento de leitura de trechos das Escrituras Sagradas (Velho e Novo Testamento).
A mensagem transmitida pela leitura ¢ entendida como sendo a mensagem do proprio Cristo.
Quanto a cruz tomesina, para os Cristdos de Sdo Tomé esse objeto, que representa o madeiro
em que Jesus morreu, estd longe de possuir o significado taciturno de representacdo do
sofrimento corporal. Para os siro-malabares, a cruz € motivo de alegria. Por ela veio a libertacéo
através do Cristo, que venceu o mais maligno dos astutos (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 14).
Na cruz tomesina, que ndo contém a escultura do corpo massacrado de Jesus, ha um carater
eminentemente espiritual e, a0 mesmo tempo, o significado real de libertagdo da morte.

Outro artefato ligado a Qurbana literalmente ¢ um emissor de luz: uma lampada que
fica em um local de destaque na Igreja. Trata-se um artefato bastante caracteristico dos Cristaos
de Sao Tom¢ e, particularmente, da Igreja Siro-Malabar: a Lampada Santudria, ou Nilavilakku,

em malaiala. Sua etimologia deriva das palavras “nilah”, que quer dizer Terra, ¢ “vilakk”, que

163 A figura de linguagem utilizada aqui se vale do aparente pleonasmo para ilustrar como esses objetos, ali
presentes, ndo sdo vistos como objetos, mas sinalizadores de algo que vai além da concretude visivel.
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quer dizer luz. Em tradugdes livres, os sentidos dessa palavra seriam “A Luz da Terra”, “A Luz
na Terra” ou “Luz Terrena”.

Essa lampada siro-malabar contém tracos marcantes da cultura indiana e da tradigdo
tomesina. E moldada no estilo do Malabar, geralmente trazendo a Cruz de Sdo Tomé em sua

parte superior, como se pode ver na imagem abaixo (Figura 8):

Figura 8: lampada keralita. FONTE: https://www.miamiarch.org/atimo_s/photos/2015/06/143347946132603/
143347946132603_05004635.jpg

O formato dessa lampada, usada nas celebracdes siro-malabares, ¢ basicamente o
mesmo em todas as dioceses de Kerala. Tem a aparéncia de um candeeiro inteirico, composto
de uma haste metalica circundada por um prato feito do mesmo metal, onde é colocado 6leo
(de coco, no caso de Kerala) para ser consumido enquanto um pavio, aceso, queima na borda
(podendo, também, conter varias reentrancias para serem colocados varios pavios). Como o
o6leo pode ser recolocado facilmente sempre que baixa seu nivel, basta que alguém se disponha
a abastecer a lampada para que seu fogo jamais pare de iluminar, logo, essa lampada acesa (em
tese, eternamente) representa a inesgotavel presenca de Cristo!%,

De todas as formas artisticas para promover a realizagdo da Qurbana, a musica parece

ser a mais impactante e a mais importante para conectar os homens ao mundo superior. O grupo

164 De todas as discussdes cristoldgicas que ocorreram pelos séculos, seria curioso se pudéssemos perguntar aos
tedlogos do passado se a tao discutivel substdncia ou natureza (prosopa ou ousia, no grego) do Cristo teria, na
viso deles, a propriedade natural de ser consumivel, com o intuito de indagar a eles se apenas o espiritual pode
sustentar o material, se s6 o material sustenta o material ou se o material, somente ao se transformar (ou se
consumir), possui a propriedade de agir no espiritual.
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de cantores(as), também chamados(as) de coristas ou coro, se coloca entre o santuario ¢ a nave
da igreja, no lugar chamado de Qestroma. Durante a celebracdo da Qurbana, os (as) coristas
atuam se posicionando nesse local, que simboliza a unido entre o céu (o santudrio) e a terra (a
nave da igreja, onde fica o publico) (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 16). Ao mesmo tempo,
enquanto a musica esta relacionada a elevagdo espiritual, outros elementos constitutivos da
Qurbana estao mais voltados para o testemunho humano na terra, elementos esses que possuem
usos e significados sagrados na celebragdo, tais como os componentes da vestimenta sacerdotal.

No ano de 1959, quando houve uma modificagdo de alguns componentes da Qurbana,
o Vaticano orientou que os sacerdotes siro-malabares adotassem uma vestimenta sacerdotal
com elementos padronizados. Destarte, muito do que vemos nas vestimentas sacerdotais
utilizadas na Qurbana atual da Igreja Siro-Malabar veio da a Igreja Catolica Apostolica
Romana: a tlinica da cor branca, a cintura (pano de faixa que serve como cinto), a estola (e seus
adornos), a manga do pulso (ou manipulo), o manto ou colete (casula) sdo declaradamente
oriundos da tradi¢do latina. Desses elementos, a casula (ou Paina) é o mais importante, e esta
relacionada a justica e ao servigo sincero, podendo ser de qualquer cor, menos da cor preta
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 18-20), provavelmente porque tanto a cor preta esta reservada
aos bispos siro-malabares quanto ¢ a cor mais utilizada pela Igreja Ortodoxa, também presente
na India, mas de vertente diversa da Siro-Malabar.

Cada gesto do celebrante, na Qurbana, significa algo relacionado ao contexto do Cristo,
tal qual na missa latina, mas, na Igreja Siro-Malabar, os gestos frequentemente possuem mais
de um significado. Levantar-se, por exemplo, significa tornar-se filho de Deus (como na
ressurrei¢do), libertando-se do cativeiro do pecado e do mundo, porém, ao mesmo tempo, é o
gesto de esperanga e de reverenciamento a Deus. Ajoelhar-se, naturalmente, ¢ a suplicagdo do
pecador na intengdo de ser perdoado, mas, para os siro-malabares, também lembra a morte em
vida como resultado do pecado. Fechar as maos com os dedos entrecruzados, na altura do
umbigo, ¢ sinal de que o cristdo siro-malabar estd em um estado pecaminoso, mas também
revelando atitude de arrependimento pelo mesmo. Esse gesto das maos, em especial, € visto na
gesticulagdo do sacerdote quando reza (ou diz), durante a Qurbana, as palavras: “estou
desolado” (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 21-24). Mas nada ¢ tdo visivelmente diferente do
modo ocidental quanto, principalmente durante a Qurbana, observamos o gesto do sinal da
cruz.

Diferentemente dos catolicos romanos, que quase aleatoriamente movem os dedos desde
a altura da testa a barriga, e na direcdo do ombro esquerdo para o ombro direito, o gestual

malabar de fazer o sinal da cruz segue a forma oriental: trés dedos juntos partem da testa ao
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umbigo, sinal do pai; em seguida, toca-se o ombro direito, e depois o esquerdo. Na perspectiva
oriental, o gesto realizado dessa forma esta impregnado de uma simbologia bem mais coerente
do que na tradigdo latina.

O sinal da cruz dos siro-malabares, como ja indicado no paragrafo anterior, ¢ feito com
trés dedos simbolizando a trindade: o dedo polegar toca, simultaneamente, os dedos indicador
e médio. Quando esses dedos viao a testa, estdo juntos. Além de significar o sacrificio na cruz,
a confissdo da Trindade, a contrigdo dos pecados e a gratiddo a Deus, o gesto ¢ uma replicagéo

da imagem do Trono Celestial: o Pai esta no meio, o Filho no lado direito!'®®

e o Espirito Santo
no lado esquerdo. Os padres siro-malabares explicam que a “luz vem do lado direito e remove
a escuriddo no lado esquerdo”!®® (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 25).

Para os cristdos tomesinos indianos siro-malabares, a vida cristd contém trés niveis: o
nivel temporal (ou material), o nivel celestial e o nivel sacramental. O primeiro compreende
nossa vida no mundo, percebido através dos cinco sentidos. O segundo ¢ condi¢do simultanea
para estar totalmente em comunhdo com Deus. O terceiro, o nivel sacramental, possui uma
dindmica simultanea entre o Céu e a Terra, entre o material e o espiritual, entre o0 humano e o
celestial, e acontece em meio aos sacramentos da vida cristd, ao experimentar o divino na terra:
“A experiéncia divina ¢ obtida nesta propria vida terrena através dos sacramentos (vida litargica
da Igreja). E um nivel em que a vida material é conjunta & vida celestial”!®’
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 27).

Nesse ultimo aspecto, a Qurbana ocupa uma fungdo essencial: a de ativar o ambito
sacramental no dia a dia. Compreensivelmente, um dos livros do tedlogo e escritor brasileiro
Leonardo Boff, denominado Os sacramentos da vida e a vida dos sacramentos'®®, possui
grande estima entre tedlogos da Igreja Siro-Malabar, sendo citado no compéndio Mar Thoma
Margam: the The Ecclesial Heritage of the St Thomas Christians em seu volume 2, que trata
da Liturgia, assim como outro livro seu ¢ referenciado no volume 4, que aborda a Vida Moral
da Igreja Siro-Malabar.

O ano liturgico ¢ dividido em nove temporadas (ou estagdes): (1) Anunciacdo; (i1) a

Denha'®® (Epifania); (iii) a Grande Festa; (iv) a Ressurreicdo; (v) o periodo dedicado aos

165 Como na oragdo do Credo, quando € dito que o Cristo esté sentado a direita do Pai. O Credo também é rezado
pelos siro-malabares, em malaiala, ¢ mantém a mesma constitui¢do de palavras que conhecemos no Brasil.

166 «“Light comes from the right and removes darkness in the left.”

167 “The divine experience is obtained in this earthly life itself through the sacraments (liturgical life of the Church).

It is a level in wich material life is conjoined to the heavenly life.”

BOFF, Leonardo. Os sacramentos da vida e a vida dos sacramentos: minima sacramentalia — ensaio de teologia

narrativa [1975]. 29 ed. Petropolis: Vozes, 2015.

199 Em sirfaco, denha significa “nascer do sol”.
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Apostolos; (vi) o Verdo (ou “Estacdo do Sol”); (vii) a estagdo da Cruz e de Elias (o profeta);
(vii1) o periodo de Moisés; e (ix) a fase da Dedicagdo. Do ciclo anual para os periodos (ou
estagdes), para o ciclo dos periodos e, deste, para o ciclo das semanas, compostos pelo ciclo
diario, ocorre a vivéncia do cristdo siro-malabar.

Esses ciclos, tomados em conjunto, formam a “estrada para a eternidade” a partir da
vivéncia diaria. O ciclo dirio € o inicio dessa peregrinacdo espiritual-concreta (cf. Figura 9).
Por consequéncia, a realizagdo e a repeti¢@o dos ciclos maiores conduzem o cristdo siro-malabar
ao aprofundamento nos mistérios, porém através de uma trajetoria espiral, € ndo girando em
torno do mesmo lugar em um circulo concéntrico (sem evolugdo e centrado em si mesmo).
Esses ciclos, naturalmente, comeg¢am na vida cotidiana e na Qurbana, onde a jornada se torna

consciente e consistente.

Annual evele

Periodic cycle

Weekly cyele

Daily cycle
Eternity

Figura 9: Espiral de aprofundamento nos mistérios cristdos
Fonte: PERUMTHOTTAM, 20009, p. 29.

A Qurbana nao ¢, portanto, um evento solidificado em si. Ha uma espécie de condigao
que envolve a Qurbana: amar a todos. E essa condi¢do vivencial ¢ uma extensdo do
mandamento de Jesus: amar uns aos outros (Jo 13,34). Antes da oferta (ou sacrificio), para que
haja plenitude de alcance desse mandamento, ¢ necessario que exista plena reconciliacdo do
cristdo em todos os ambitos que ele trafega, seja no plano individual, seja no plano familiar,
seja no plano social, seja no plano mundial, seja com Deus no plano universal
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 31). Essa conexdo passa pela mediagdo dos religiosos
consagrados pela Igreja e que estdo, em suas fungdes, mais proximos dos fiéis: os diaconos. Na
realizagdo da Qurbana e de seus procedimentos litirgicos, os sacerdotes clericais possuem
postura ativa, mas sua tarefa ¢ auxiliada principalmente pelos didconos.

Em meio a celebragdo da Qurbana, os diaconos desempenham um papel de grande

mérito junto a comunidade. Antes da leitura dos Salmos, eles chamam os presentes a Paz, ao
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encontro de Cristo. Eles dizem: “Vamos nos concentrar em nossa oragao em unido com o
Senhor ressuscitado”!’’. (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 34). Jesus, conforme se depreende a
partir do Novo Testamento, lia os Salmos biblicos, logo, esse ¢ um procedimento considerado
muito importante na aproximacao do cristdo junto a Cristo.

Conforme apresentado no inicio dessa sec¢do, a estrutura da Qurbana apresenta ritos
parecidos com a missa latina, principalmente quanto a sequéncia de eventos, enquanto outros
sdo bastante diferenciados. A principal diferenca parece estar no ambito cotidiano, nas
peculiaridades de integra¢do com a vivencialidade siro-malabar que entende ser esse momento
uma conexdo com o divino, com o céu. Na celebracdo propriamente dita, o conjunto dos
elementos relacionados a Qurbana é tomado como um todo. As leituras, as proclamagdes, a
primeira incensagdo (incensamento), os hinos, a abertura do santuario etc., formam a
aspectualidade religiosa sagrada da Qurbana que estdo em interacdo com a vivencialidade
terrena: “A Santa Qurbana realmente faz da terra um paraiso”!’! (PERUMTHOTTAM, 2009,
p. 36).

O encontro dos fiéis na igreja, para ofertar a Qurbana, ndo é compreendido como um
simples jogo semantico de palavras, no que se refere a unido entre céu e terra. Para a Igreja
Siro-Malabar, o Senhor Jesus ¢ aquele que preserva suas (nossas) vidas, e essa preservagao ¢
direcionada para a eternidade, ou seja, esse encontro com o céu e com a eternidade ocorre aqui
e agora, com o proprio Cristo. Acontece, assim, uma conjugacio religiosa profunda que possui
raizes hindus, na ideia de dharma que perpassa a religiosidade siro-malabar. Tal como
exemplifica Grassi: “O conceito de dharma é de extrema importancia na tradi¢do hindu. Pode
estar associado ao nivel pessoal do ser humano (svadharma), como uma espécie de missio
individual, porém integrada a uma ‘ordem cosmica’ que sustenta e mantém o universo"
(GRASSI, 2019, p. 41).

Esse encontro comega nos Ritos Introdutorios, momento chamado de Enarxis (que, em
grego, significa “inicio”). A Liturgia da Palavra vem em seguida, sendo a leitura realizada no
lugar chamado Bema (“Estrado”), localizado no meio e no inicio da Nave (onde ficam as
pessoas), sendo que essa leitura representa Cristo ensinando em meio a comunidade, momento
de celebracdo da vida publica de Jesus. A partir de entdo, o que se segue ¢ compreendido como
alimento espiritual oferecido através de alguns encaminhamentos especificos: o Trisagion (hino
que diz a palavra “Santo” ou “Agios* trés vezes), a leitura da Lei e dos Profetas (Qeryanre), o

Suraya (hino responsorial), a Slawata (Oragdes), o Turgamma (hino explicativo antes do

170 “ et us concentrate in our prayer in union with the Risen Lord.”
171 “The Holy Qurbana really makes the earth a heaven.”
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Evangelho ou das Epistolas), a Engarta (leitura das Epistolas), o Zummara (hino de aleluia), a
incensagdo, canto do hino evangélico, procissdo evangélica, o Evangalion (a Proclamagdo do
Evangelho), a Malpanutha (Homilia) e a Karozutha (prece de proclamagdo)
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 36-59).

Os siro-malabares acreditam que o ouvinte, ao ouvir a Liturgia da Palavra, ganha
conforto para o corpo, animagdo para a alma, perddo dos pecados, vida plena se realmente
ouvida (ou morte absoluta se rejeitada), esperanca, longevidade e alegria, e que os espiritos
malignos se afastam com medo dessa emanacdo religiosa positiva, durante a audigdo
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 40).

Durante a prece de proclamagio (Karozutha), o sacerdote estende as maos e proclama
Jesus como Segundo Addo — Jesus € aquele que estendeu suas maos, na cruz, e expiou os
pecados humanos. Os fiéis entdo se levantam e abaixam suas cabegas, no momento do primeiro
G’hanta (primeiro movimento de inclinar a cabega). Os didconos, em seguida, anunciam o
recebimento das béngdos e todos oram em conjunto. Logo depois, os didconos pronunciam a
chamada “demissdo” (dispensa) para aqueles que nao estdo preparados para a eucaristia:
“Aqueles que nao receberam o batismo, podem ir / Aqueles que ndo receberam o sinal da vida,
podem ir / Aqueles que ndo estdio recebendo a Santa Qurbana, podem ir’'7?
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 45).

A palavra latina “missa” e a palavra “demissdo” possuem a mesma raiz, tal qual a
palavra “missdo”’?. No catolicismo romano, quando a eucaristia era realizada em latim,
contudo, a expressdo de demissdo dos presentes, sua despedida ao final da celebragdo latina,
missa est (que quer dizer “mensagem enviada”), indicava que a celebracao estava completa. A
demissdo siro-malabar, de outra forma, pede aqueles que nio estdo completos e prontos para o
sacrificio que se retirem, enquanto aqueles que estdo plenos de reconciliagdo e de paz devem
permanecer.

O momento descrito acima acontece antes do ponto central da celebracdo da Qurbana,
a Qudasha ou Anafora. Apenas para reforgar, aqueles que ndo foram batizados precisam ser
mandados embora (demitidos), pois ndo estdo em plenitude crista. E preciso chamar a atencio,
no entanto, para o seguinte fato: aqueles que ndo possuem “sinal de vida” igualmente devem se

retirar. Esse “sinal”, na compreensdo da Igreja Siro-Malabar, ¢ um sinal real, pratico e

172 “Those who have not received baptism may leave. Those who have not received the sign of life may leave.
Those who are not receiving Holy Qurbana may leave.”

173 Cf. Diciondrio Online Houaiss: lat.imp. missa,ae, fem. substv. do part.pas. missus,a,um de mittére no sentido
de 'deixar ir, partir, soltar, largar, langar, atirar', a partir da mensagem sacerdotal ao final da celebragéo
eucaristica, outrora em lat. /te, missa est no sentido de 'ide, [a oragdo] foi enviada [a Deus]'.
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cotidiano, semelhante a comprovagao da “manifestagao de vida” ou a “afirmagao de vida”. Esse
sinal ¢ atestado pelo fato de que o cristdo que segue o Caminho de Sdo Tomé e o caminho de
Cristo estara totalmente integrado a vida apenas se ele da sinais claros e concretos acerca disso.
Na pratica, sdo os atos de verdadeira reconciliagdo consigo, com todos de sua comunidade, com
o mundo e com a sociedade. Consequentemente, significa estar em comunhao com Deus.

Viver, para a Igreja Siro-Malabar, ¢ estar harmonia com o Cosmos. Entre os siro-
malabares, ha a clara consciéncia de que ndo se pode esconder os defeitos e as perturbagdes, as
inimizades e as desarmonias. Aqueles que ndo se sentem pessoalmente dignos de participar da
comunhdo, ou seja, aqueles que ndo introjetaram a Qurbana, o sacrificio em prol do outro e de
entrega a Deus, também devem descontinuar sua presenga e ndo participar da comunhao, que é
o auge da Qurbana, segundo o entendimento mais antigo ¢ elevado da Igreja Siro-Malabar
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 45)!"4.

A avaliagdo de estar em um estado fisico e espiritual pleno para o sacrificio, portanto, ¢
totalmente pessoal, e leva a reflexdo sobre os proprios atos. Uma reflex@o que conjuga a auto-
avaliag@o a uma cosmo-avalia¢do de si, do mundo, no mundo e com o mundo. Apenas depois
de refletir conscientemente acerca de seus atos, o cristdo siro-malabar pode atestar seu preparo
para a Anafora, o momento mais sagrado da Qurbana. O Caminho de Sdo Tomé, desta feita,
inclui a ““via tomesina” de caminhar com os proprios passos na dire¢ao do divino e experimenta-
lo através de uma devogdo completa (bhakti): “Nao se pode certamente caminhar por um
caminho sem conhecé-lo, mas tampouco pode-se conhecer um caminho sem caminha-lo. Esse
¢ o significado profundo da bhakti como caminho (PANIKKAR, 2005a, apud GRASSI, 2019,
p. 70).

Anafora significa, literalmente, repeticdo, em grego. No sentido litirgico, representa as
oragdes que sdo repetidas em cada oficio celebrativo. Conforme visto na sec¢do anterior, ha trés
anaforas, trés oragdes eucaristicas (com suas repetigdes caracteristicas) na tradi¢do siriaca
oriental: a Andforas de Addai e Mari (seguidores de Sao Tomé e, em algumas narrativas, dois
dos mais de setenta discipulos posteriores enviados por Jesus), a Andfora de Teodoro de
Mopsuéstia (o preceptor teoldgico de Nestorio) e a Andfora de Nestorio (cujo nome esta ligado
a nog¢ao cristologica de conjuncdo divina, ao enlace entre o material e o espiritual). A Igreja
Siro-Malabar segue essa tradi¢do, dando grande énfase a Andfora de Addai e Mari, mas também

utilizando as outras em determinados dias do calendario litirgico.

174 “If anybody through personal reasons feels not worthy to receive communion (its culmination) he/she also is
requested to discontinue. This proclaims the age-old and very lofty Eucharistic understanding of the Syro-
Malabar Church”.
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A proposito, os dias em que a anafora nestoriana ocorrem sdo indicativos da importancia
de sua perspectiva cristologica: elas sdo utilizadas na comemoracéo da Epifania (6 de janeiro,
no calendario oriental), no dia festivo de Sdo Jodo Batista (primeira sexta-feira da semana da
Epifania), na Comemoragdo dos Grandes Pais Gregos da Igreja (quinta sexta-feira a partir da
semana da Epifania), na Quarta-Feira de Oragdo pelos Ninivitas (na semana dedicada a
recordag@o dos martires de Ninive) e na Quinta-Feira de Pascoa (Quinta-Feira Santa).

Tirando os dias em que Nestorio ¢ relembrado como uma espécie de martir historico,
ou seja, nos dias de homenagens aos ninivitas e nos dias de celebracdo dos santos teoldgicos
ditos “gregos”, em todos os outros eventos mencionados no paragrafo anterior o pensamento
de Nestorio ¢ retomado para rememorar um momento importante de ‘“passagem”, de
transformacdo ou de conexdo entre o material e o espiritual. Chama a aten¢o sua anafora ser
aplicada por ocasido da rememoracdo do batismo de Jesus, ou Epifania — que quer dizer “luz
vinda de cima”, numa traducdo livre do grego, e faz mencdo ao dia em que o Espirito Santo
teria “descido” sobre o Cristo.

A mesma Andfora de Nestorio ¢ utilizada na Quinta-Feira da Paixao, quando ocorreu a
Ultima Ceia, ocasido em que Jesus associou sua natureza ao pio e ao vinho. Sem entrarmos na
controvérsia (ou “heresia”) nestoriana, ¢ significativo notar que esse dia sagrado, com as
simbologias do corpo e do sangue, de comeco de despedida do mundo material, esta
liturgicamente associado ao pensamento de Nestorio, que pode ser resumido nas seguintes
palavras: “Existem duas realidades concretas em Jesus Cristo: a divindade e a humanidade. Ele
nomeou isso como duas hypostaseis. As duas realidades concretas estdo unidas o mais proximo
possivel”!’® (CHALAKKAL, 2012, p. 91).

Sob esse modo de pensamento cristologico, sempre que essas duas realidades estdo
ritual e simbolicamente juntas, sempre que o espiritual e o material se aproximam no contexto
da historia do Cristo, Nestorio ¢ lembrado com a utilizacdo de sua anafora nas celebragdes siro-
malabares. A associagdo com o fendmeno de Tomé ter tocado o Cristo ¢, praticamente,
inevitavel em uma interpretagdo que entende esse momento como o de uma conjungéo corporea
e espiritual, no qual foi confirmada a materialidade divino-humana de Jesus como Cristo e
Senhor que venceu a morte.

Para os siro-malabares, essa perspectiva nestoriana (ilustrada acima) nunca fo1 heresia.
Essa visdo, todavia, apenas foi aceita oficialmente pela Igreja Romana em tempos relativamente

recentes, conforme ja vimos, quando o Papa Jodo Paulo II e o Patriarca Mar Dinka IV assinaram

176 “There are two concrete realities in Jesus Christ: divinity and humanity. He named this as two hypostaseis. The
two concrete realities are united as closely as possible.”



161

uma declaragdo cristologica acordando formalmente que, no Cristo, ha tanto natureza humana
quanto divina, que a nogdo oriental ¢ plenamente possivel, e que ela estd condizente com a
tradigdo da Igreja (CHALAKKAL, 2012, p. 92).

A Anafora (ou Qudasha), dizendo de outra forma, ¢ a parte nuclear da liturgia. Na
sequéncia da Qurbana, interligados com a Anafora, comecam os ritos preparatorios para a
comunhdo, onde se vé a aplicacdo da agua e do vinho na reencenagdo da Santa Ceia. Na
preparagdo para a comunhdo propriamente dita, o pao se associa ao corpo de Cristo, e o vinho,
ao seu sangue. No calice, o celebrante adiciona um pouco de agua ao vinho. Isso ocorre tanto
na Missa Romana quanto na Qurbana Siro-Malabar. Mas, teologicamente, ha uma diferenca

marcante na Igreja Siro-Malabar, em relac@o ao catolicismo romano:

De acordo com a compreensdo teologica da tradicdo latina, o vinho e a agua
significam a divindade e a humanidade do Filho de Deus (Oragéo de preparagio).
Para Sdo Cipriano, o vinho significa o sangue do Senhor e rega o povo de Deus.

A Igreja Siro-Malabar, no entanto, entende aqui o vinho como o simbolo da
humanidade de nosso Senhor e a 4gua como [simbolo] do Espirito Santo. Assim, essa
¢ uma acdo de infusio do Espirito Santo aos dons eucaristicos (interpretago biblica e
patristica do texto do Evangelho de Sdo Jodo).

A agua e o sangue que sairam do flanco de Jesus também significam a Igreja.
Segundo Sdo Tomas de Aquino, o sangue ¢ o simbolo da Eucaristia e a agua da
Igreja!”. (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 43)

Pelo que se pode depreender das palavras de Mar Joseph Perumthottam, reproduzidas
acima, enquanto a Igreja Catolica Romana considera o vinho como simbolo da divindade, os
siro-malabares enxergam o vinho como simbolo da humanidade; enquanto a Igreja Catdlica
Romana considera a agua como simbolo da humanidade, os siro-malabares enxergam a agua
como simbolo da divindade.

Pelo lado latino, Sdo Cipriano interpreta o vinho como o sangue do Senhor que fortalece
(no ato de regar) o povo, relacionando o vinho a materialidade conforme o pensamento dos
latinos. Nao por acaso, Cipriano de Cartago (c.a. 200-258 d.C.) esta em bom lugar entre os Pais
da Igreja Latina: ele foi um dos grandes responsaveis pela solidificagdo do latim eclesiastico,
em sua época. Pelo lado malabar, ¢ Sao Tomas de Aquino, pensador do século XIII, que embasa
os siro-malabares acerca da agua e do vinho. A Acdo de Gragas (Eucaristia) se da com o vinho,

¢ a agua seria a Igreja mergulhada nessa graga.

179 “According to the theological understanding of the Latin tradition, wine and water signify the divinity and
humanity of the Son of God (Prayer of preparation). For St Cyprian, wine signifies the blood of the Lord and
water the people of God. The Syro-Malabar Church, however, understands here the wine as the symbol of our
Lord's humanity and the water that of the Holy Spirit. Thus it is an action of infusing the Holy Spirit to the
Eucharistic Gifts (Biblical and Patristic interpretation of the Gospel text from St John). The water and the blood
that came out of Jesus's side also signify the Church. According to St Thomas Aquinas, blood is the symbol of
the Eucharist and water that of the Church.”
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Entrementes, a agua ¢ a substancia que precede a vida, biologicamente falando: antes
de uma crianga nascer, jorra agua do ventre da méae. Se algo esta relacionado a vida, além do
spiritus (sopro, em latim), ¢ a 4gua. Sem espirito, ao qual os siro-malabares associam a agua,
ha somente corpo.

A perspectiva da Igreja Siro-Malabar, se pensarmos um pouco, ¢ mais contextual e mais
vivencial: o vinho vem de uma planta que nasce na terra, enquanto a agua, embora seja
abundante nos rios de Kerala, tipicamente vem do céu. A 4gua, uma substancia contextualmente
relacionada ao céu, mergulhada em pouca quantidade no vinho, uma substancia vinda da terra,
representa o espirito (do alto entrando) na matéria (que veio da terra).

Parece de pouca importancia essa “questdo agua-e-vinho”, contudo, o episddio das
Bodas de Cana, em que Jesus teria transformado agua em vinho para os convidados, também ¢
chamado de Epifania, pois somente investido do altissimo Espirito Santo (mesmo antes do
batismo) o Filho de Deus teria o poder de transformagao sobre a matéria.

Em todo caso, possiveis desconfortos entre cristdos siro-malabares e romanos ficam

181 Das epistolas de Sao

pequenos diante do testemunho paulino que favorece a conciliagdo
Paulo lidas na Qurbana, a saudagao paulina “A graga do Senhor Jesus Cristo, € o amor de Deus,
e a comunhao do Espirito Santo esteja com todos vos” (2Cor 13,14) aparece em destaque nas
celebragdes, assim como trechos da Carta aos Romanos e a orientagdo paulina para rememorar
a Ceia até a volta de Jesus (Cor 11,25-26).

Todas as rezas durante a Qurbana formam ciclos de oragdes e reveréncias (inclinagdes),
chamados de G 'hantas. Todos os presentes inclinam suas cabegas, nesses momentos, e recitam
ou cantam em conjunto. Tais ciclos, no total de quatro (NANGELIMALIL, 1996, p. 24),
carregam significados muito especiais na celebragdo, e tanto representam a acdo de gragas
quanto sdo gestos de retribui¢@o, de oferta etc. Sdo ciclos de resposta a celebragdo da vida, por
assim dizer. No quarto ciclo, ocorrem a importante Epiclese (a invocagdo ao Espirito Santo) e
a Doxologia chamada de Qanona, palavra siriaca que se assemelha a Canone, no sentido de
conjunto (de oragdes finais, nesse caso).

Para os siro-malabares, a comunhéo, a absor¢do do Corpo de Cristo, possui amplos
significados no ato de partir o pdo e compartilhar: significa estar vivo, essencialmente. Ofertar
o Pao da Vida ¢ a representa¢dao d’Aquele que desceu do Céu dando vida a todo o mundo.
Aqueles que do “pao da vida” se alimentam alcangam a superacao da morte, encontram o perdao

dos pecados e a salvagdo por Jesus, pois viverdo para sempre pelo (através ou em comunhio

181 Durante a Qurbana, também se faz uma prece em prol do Sumo Pontifice de Roma, o Papa.
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com o) Cristo!®? (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 72). Em tempo, o ato de combinar o sangue ¢
o0 corpo, ou seja, de mergulhar a hostia no vinho (com um pouco de agua), ritualiza a unicidade
total e a presenga real de Jesus na Qurbana.

O significado da comunhao, para os siro-malabares, possui grande conotag@o nestoriana,
cuja visao da natureza do Cristo seria analoga a de um “idolo” (Jesus), ou gidwAov, dentro da
Igreja (Templo). Nao quer dizer idolatria, como concebemos hoje, mas o sentido concreto da
vivéncia, da propriedade de imerséo fisica e espiritual de Jesus em uma condigdo de presenca
nos ambitos pessoal e divino, simultaneamente, sendo Cristo o Senhor e Deus, como atestou
Sdo Tomé. Nao por acaso, os siro-malabares fazem uso da leitura de Narsai de Nisibis (atual
cidade de Nusaybin, na Turquia) acerca do Rito de Comunhao.

Narsai foi um tedlogo nestoriano que ensinava o seguinte: “Deposita o fermento da vida
no templo do corpo. O corpo de quem recebe o Seu corpo ¢ santificado pela recepcio do Corpo
do Senhor; as dividas sdo remidas; as manchas s3o limpas; as doengas sdo curadas”
(PERUMTHOTTAM, 2009, p. 78). Em suma, durante a Qurbana os siro-malabares presenciam
o seguinte: a vida entra no corpo, a agua entra no vinho, a hostia sagrada ¢ mergulhada no vinho
terreno, Deus vem a Terra, o divino e o terreno se conjugam.

A relag@o dos cristdos tomesinos com o Cristo e com a corporeidade do Senhor esta
indubitavelmente relacionada a perspectiva atribuida a Sdo Tomé, o discipulo que percebeu a
importancia de constatar a humanidade total de Deus. A “davida” de Tomé, na verdade, foi
uma atitude fundamental para corroborar a ressurrei¢do ndo apenas do crucificado, mas de toda
a humanidade vivente no plano material. Humanidade que ¢ convidada a entrega de si para
Deus, assim como Jesus se entregou fisica e espiritualmente, conforme a tradigdo crista. Esse
¢, em resumo, o sentido do que ¢ a Qurbana.

Na concepgdo dos Cristdos de S8o Tomé, € preciso vivenciar a realidade do céu (ou
paraiso) na terra, a fim de que se possa entrar com propriedade na eternidade. E qual o melhor
exemplo para conviver com a dimensao divina materializada, se ndo o exemplo de Sdo Tomé,
0 apostolo que tocou, segundo a tradicdo, a realidade plena do cristianismo? Eis o que a vertente
tomesina, assim como a Igreja Siro-Malabar, entende por ser o objetivo total do cristdo: a
ressurreicdo em vida. De nada adianta “entrar no Céu” sem harmonia com o mundo material e
sem vivencia-lo espiritualmente, ja aqui no mundo, assim como de nada adianta entrar na igreja

para a Qurbana sem estar imbuido, pessoalmente e espiritualmente, dos ensinamentos

182 “Living and live-giving Bread, that came down from heaven, giving life to the whole world, those who eat it
will not die, attain forgiveness of sins and salvation by it, live forever by it.”
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nazarenos. Pois, como diria Panikkar: “todo ser é uma cristofania, uma manifestagdo de Cristo”
(PANIKKAR, 2011, apud GRASSI, 2019, p. 93).
Na préxima secdo, veremos a relacdo da Igreja Catolica Siro-Malabar com a Igreja

Catolica Apostolica Romana e sua independéncia administrativa na condigao de Igreja sui iuris.

3.3 A latinizacdo e a condi¢do atual dos siro-malabares dentro do catolicismo sui iuris

Esta secdo 3.3 ira investigar algumas influéncias que o catolicismo romano exerceu e
exerce na pratica dos cristdos siro-malabares, em meio ao processo de vinculacdo eclesiastica
entre a Igreja Romana (Igreja Latina) e a Igreja Siro-Malabar, cuja situacdo jurisdicional atual
¢ ser uma igreja com autonomia mediante sua “lei propria”, ndo obstante coligada a Roma e
submetida a lideranca papal. Refletindo o pensamento siro-malabar, as fontes diretas da Igreja
Catolica Siro-Malabar que estdo presentes nesta se¢do estdo Matthew Vellanickal, Xavier
Kochuparampil, Jose Philip Medayil, Joseph Powathil, e Lonappan Arangassery.

Muitos eventos e documentos oficiais da Igreja Catdlica Apostolica Romana, até
algumas décadas atras, ora davam maior liberdade, ora restringiam as Igrejas que tinham suas
antigas tradi¢des litirgicas consagradas na Costa do Malabar. O Concilio Vaticano II, que
ocorreu entre 1962 e 1965, em parte foi um grande avango na direg¢do do reconhecimento das
tradicdes ndo-romanas na India, apesar de certas incongruéncias conceituais em alguns
documentos gerados a partir desse Concilio.

O Concilio Vaticano II resultou em uma série de mudancas na Igreja Catodlica. Além de
aprovar as celebragdes na lingua vernacula, empreendeu grande esfor¢co de ecumenismo e
declarou que as diversas Igrejas que se alinhavam ao catolicismo romano ndo eram
absolutamente dispares entre si. Pelo decreto Orientalium ecclesiarum, de 1964, ficou decidido
que as igrejas Latina e Orientais (no caso, as indianas Siro-Malabar e Siro-Malankara) séo
equivalentes, sem hierarquia que coloque uma como mais importante do que outra, porém sob
a lideranga pastoral do Sumo Pontifice de Roma. Com isso, a Igreja Catolica Romana, ou seja,
a Igreja Latina (sui iuris por exceléncia) reconhece, entdo, a independéncia igualitaria das
Igrejas chamadas de Igrejas Particulares ou sui iuris, que basicamente quer dizer “com sua
propria lei” ou “com sua propria jurisdi¢do” enquanto unidas a Igreja de Roma.

Outro dos principais documentos do Concilio Vaticano II foi o texto intitulado Lumen
Gentium (“Luz dos Povos™), que dentre outras coisas estabeleceu igual dignidade a todos os

catolicos, sejam eles clérigos ou leigos. Particularmente, a Lumen Gentium aborda o
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cristianismo oriental tratando de um problema dificil de ser resolvido: a diferenga entre os
modelos eclesiais praticados no Ocidente e no Oriente. Sem entrar em detalhes sobre esses dois
termos georreferenciados no referido documento, basta dizer que nele ha uma questdo delicada
apresentada pela Igreja Latina em relagdo a Igreja Siro-Malabar, da India: um aparente
distanciamento na abordagem da eclesiologia. Esse distanciamento, ou diferenca de
entendimento, aparece em documentos catdlicos oficiais com alguma frequéncia.

Matthew Vellanickal destaca que ha uma dificuldade interna na Lumen Gentium devido
a entendimentos subjacentes ao texto. Em especial, a visdo latina das especificidades
eclesioldgicas no tocante a organizacdo das Igrejas no Ocidente e no Oriente, parece se
contrapor em alguns aspectos: “Essas eclesiologias conflitantes sdo, de fato, um problema
interno da ‘Lumen Gentium’. Visto que a maioria dos padres conciliares era da Igreja Latina,
ndo foi facil para eles sondar a profundidade das dimensdes eclesiolégicas orientais!®6”
(VELLANICKAL, 2012, p. 35).

Realmente, as especificidades estdo claras quando se fala em “jurisdicdo”, nas instancias
catdlicas do Ocidente e do Oriente: ha um Codigo de Direito Canonico (Codex luris Canonici,
ou CIC) para a Igreja Latina, e outro Codigo dos Canones das Igrejas Orientais (Codex
Canonum Ecclesiarum Orientalium, ou CCEO), aplicado as Igrejas do Oriente em comunhao
com o catolicismo.

Vejamos como esses dois Codigos legais eclesiasticos, o CIC (ocidental) e o CCEO
(oriental) abordam a ideia de uma igreja sui iuris a partir de cada perspectiva eclesioldgica, as

quais diferem sensivelmente em cada um desses textos. Nas palavras de Matthew Vellanickal:

O Codigo [Romano] regularmente menciona ‘Igreja Inteira’ ou simplesmente a
‘Igreja’ e ‘Igreja Particular’. Ele também distingue a ‘Igreja Latina’ e outras Igrejas,
as quais chama de ‘Igrejas Rituais com sua propria lei’ (cc 111-112). O Cddigo de
Direito Candnico Oriental [por sua vez] se refere simplesmente a 'Igrejas com seu
proprio direito' (Ecclesiae sui iuris) e define um 'Rito' como “o patriménio liturgico,
teologico, espiritual e disciplinar, diferenciado pela cultura e pelas circunstincias
historicas de um povo, que se expressa no modo de viver a fé propria de cada Igreja,
com sua propria lei’®”” (CCEO 28.1). (VELLANICKAL, 2012, p. 35)

Uma igreja sui iuris, portanto, ¢ uma igreja independente nos termos que o Cddigo

Oriental (CCEO) apresenta, com base na existéncia de um rito historicamente instaurado e sob

186 “These conflicting ecclesiologies are indeed an internal problem of the ‘Lumen Gentium’. Since the majority
of the council fathers were from the Latin Church, it was not easy for them to probe into the profundity of the
Eastern ecclesiological dimensions.”

187 «“The Code regularly refers to the ‘Whole Church’ or simply the ‘Church’ and the ‘Particular Church’. It also
distinguishes between the ‘Latin Church’ and other Churches, which it calls ‘Ritual Churches with their own
law’ (cc 111-112). The Code of Oriental Canon Law refers simply to ‘Churches with their own law’ (Ecclesiae
sui iuris) and defines a ‘Rite’ as ‘the liturgical, theological, spiritual and disciplinary heritage, distinguished
by the culture and historical circumstances of a people, which is expressed in the way of living the faith proper
to each Church with its own law’” (CCEO 28.1).
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uma religiosidade que pratica uma liturgia, uma teologia, uma espiritualidade e uma disciplina
expressadas “no modo de viver a fé¢” em sua cultura, conforme sua propria “lei” “ou suas
proprias normas morais.

A partir do momento em que a determinagdo sobre o que € uma igreja sui iuris recai,
principalmente, sobre o tipo de rito litirgico (ou “patrimonio litirgico”) utilizado (que, no caso,
¢ o rito siriaco oriental) por um determinado povo reunido pelo cristianismo, ¢ plenamente
possivel afirmar que desde a chegada do cristianismo na Costa do Malabar, mais
especificamente em Kerala, houve uma Igreja atuante e propria da India, e ndo apenas na India.

Para os integrantes da Igreja Catdlica Siro-Malabar, nunca houve dividas de que ha (e
de que sempre houve) um conjunto de particularidades siro-malabares, uma gama de
propriedades Unicas em sua Igreja, que s@o indissociaveis do contexto indiano. E, nesse quesito,
o Caminho de Sdo Tomé, o Mar Thoma Margam, ¢ a lei propriamente cristd-indiana que orienta
os membros dessa Igreja.

O Mar Thoma Margam, como ja mencionado nessa tese, se refere ao modo de viver o
cristianismo por parte dos cristios siro-malabares da India. Conforme explica Xavier
Kochuparampil: “Dessa maneira, os costumes, as praticas e as tradi¢cdes rituais que se
desenvolviam regularmente na comunidade eram geralmente conhecidos como ‘a Lei de
Tomé’. Isso era bem diferente da lei de Sdo Pedro!®%” (KOCHUPARAMPIL, 2012, p. 170).

A principal diferenca, apenas para deixar claro, entre o cristianismo petrino em Roma e
o cristianismo tomesino na India, conforme se depreende da explicacio de Kochuparampil, é
que, enquanto o cristianismo romano foi erguido a partir da presen¢a de Sdo Pedro como lider
da Igreja, a pratica costumeira dos cristdos indianos malabares ¢ que foi associada ao modo de
vida de Sdo Tomé.

A expressdo latina sui iuris, portanto, se associa ao Mar Thoma Margam e a Igreja
Catolica Siro-Malabar no sentido de que, nessa igreja tomesina, existem praticas, costumes e
espiritualidades proprias da maneira de viver o cristianismo inspirada por Sdo Tomé,
produzidos pela religiosidade crista tipicamente indiana vivenciada na Costa do Malabar.

A Igreja Catolica Romana, dessa maneira, ndo “batizou” a Igreja Siro-Malabar com essa
designagdo de sui iuris. Desde os mais antigos tempos que a tradi¢do indiana remonta, os
cristdos tomesinos seguem a “Lei de Tomé¢”. Nao uma legislag@o escrita no papel, mas tendo o
“caminho” do apostolo Tomé como exemplo. Cada apostolo seguiu seu “caminho” na

cristandade, por sinal, propagando sua préopria “lei” (em cujo sendido dessa palavra o termo

188 “Thus the customs, practices, and ritual traditions that developed from time to time in the community were
generally known as “the Law of Thomas”. This was quite distinct from the law of St Peter.”



167

“evangelho” pode ser enquadrado como sindnimo, quando tomado por sua acepg¢ao de “antincio
oficial”).

Quanto ao processo de latinizacdo pelo qual passou a Igreja Catdlica Siro-Malabar, ¢
preciso relembrar que, até o Juramento da Cruz, em 1665, ndo havia ocorrido um rompimento
tdo grande entre os tomesinos. Dessa data em diante, muitos cristdos se aproximaram do rito
sirlaco ocidental e das igrejas Jacobita e Ortodoxa. A base da cristandade permaneceu: “As
Igrejas Ortodoxas na ndia tiveram a mesma heranga, patriménio e tradi¢io que a Igreja Siro
Malabar por um periodo de 1600 anos” (POWATHIL, 2012, p 206).

A Igreja Catdlica Apostolica Romana, obviamente, construiu igrejas e montou dioceses
exclusivamente latinas que, curiosamente, estavam divididas em duas instancias
administrativas. Até o ano de 1896, a Igreja Catdlica Apostdlica Romana instalada na India
possuia duas jurisdi¢des eclesiasticas: a do Padroado (com a Sé de Cranganore-Thrissur), cuja
atuagdo dava a um monarca europeu o direito de ordenar bispos e administrar igrejas, e a
jurisdi¢do da Propaganda (Propaganda Fidei), ligada a Curia Romana. Os tomesinos, por sua
vez, foram administrados eclesiasticamente, até esse periodo, pelos prelados que eram
designados como “Arquidiaconos da india” ou por autoridades latinas, a depender da época.

Nessa conjuntura, trés grupos catdlicos se relacionavam entre si na Costa do Malabar,
pois “havia trés comunidades cristas [catOlicas] distintas: os cristdos de Sao Tomé (Siro-
Malabares), os Cristios do Padroado e os Cristdos da Propaganda'®”” (KOCHUPARAMPIL,
2012, p. 169). Os cristdos tomesinos, vale lembrar, usavam o siriaco em suas celebragdes
liturgicas siriacas-orientais, ¢ ndo o latim utilizado nas dioceses ligadas ao Padroado ou a
Propaganda, estritamente catolicas romanas.

Uma questdo intrigante ¢ o fato de Roma jamais ter imposto oficialmente o latim como
lingua litGrgica obrigatoria nas celebragdes siro-malabares, ou seja, diante da ag@o das
institui¢des latinas e de pressdes para que a Igreja Siro-Malabar se latinizasse, o siriaco se
manteve como lingua liturgica ao lado do latim, no cristianismo malabar. Roma, por sinal,
atestou que o idioma siriaco deveria continuar na vida religiosa dos siro-malabares e em
algumas institui¢des formadoras educacionais siro-malabares.

Ainda na primeira metade do séc. XVI, houve uma davida entre os jesuitas do recém-
criado Seminario de Vaipikkotta (ou Vaipincotta), em 1517, sobre como proceder no ensino de
jovens seminaristas indianos: se por meio do ensino do latim ou sob o idioma siriaco com o

qual eles estavam acostumados. Alguns religiosos europeus queriam abolir a lingua siriaca nas

189 “In fact there were three distinct Christian communities: the Thomas Christians, the Padroado Christians and
the Propaganda Christians.”
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igrejas da India, outros, ndo, ¢ a Santa S¢ de Roma precisou ser consultada. Joseph Powathil

descreve parte do desenrolar dessa historia:

A questdo foi submetida a Roma, propondo que o siriaco néo fosse mais ensinado no
seminario de modo que todos forgosamente se conformassem ao Rito Latino. A
resposta da Santa S¢ foi um enfatico "ndo", determinando aos missionarios que
trabalhassem mais arduamente para a preservacéo do siriaco, corrigindo apenas erros
e abusos, se houvesse. O forte argumento para isso era que a variedade tornava a Igreja

linda'®. (POWATHIL, 2012, p. 207)

Desde 1517, portanto, a Santa S¢ de Roma reconhecia a forga, a tradi¢ao e a “lei” da
liturgia siriaca ao reconhecer o carater sui iuris dos siro-malabares que viriam a formar a Igreja
Catolica Siro-Malabar, séculos antes da decretacdo formal dessa igreja como oficialmente sui
iuris, por parte de Roma. A decisdo romana pela preservagdo do mais essencial carater de uma
igreja sui iuris, qual seja o encaminhamento litirgico a partir de suas raizes originais, foi um
dos fatores indeléveis para a solidificagdo da unido catdlica entre romanos e siro-malabares.

Algo que pesou na decisdo de Roma, de aceitagdo da continuidade do costume siriaco
nas celebragdes siro-malabares, foi a for¢a dos principios litirgico-comunitarios que os
indianos mantiveram vivos por mais de um milénio e meio antes da chegada dos europeus a
India. Essa aceitacdo da manutencdo do siriaco e do rito oriental na vida religiosa dos indianos
siriacos, todavia, ndo eliminou por completo o desejo da Igreja Catolica Apostolica romana pela
latinizag@o da Igreja Siro-Malabar.

A maior parte dos elementos ocidentais que foram introduzidos com relativa efetividade
na pratica devocional siro-malabar foram elementos adicionais ao rito litirgico originario em
siriaco. E, nesse ponto, duas questdes precisam ser esclarecidas: a primeira, quais sdo esses
elementos; e a segunda, o que esses elementos implicam em uma liturgia essencialmente siriaca
(oriental).

Quanto ao primeiro aspecto, dos elementos do Ocidente inseridos na comunidade siro-
malabar, a fim de latinizar essa Igreja, ¢ razoavel dizer que eles foram, basicamente, elementos
de devocio pertencentes ao mundo ocidental-romano que foram acrescentados a religiosidade
tomesina, elementos que ndo estavam presentes no mundo oriental-indiano mas que foram
adotados sem grandes conflitos. Alguns exemplos s@o a reza de novenas, a recitagéo de preces

com auxilio do rosario, o uso de medalhas e escapularios, a devo¢do a santos populares

190 “Finally the question was submitted to Rome proposing that Syriac be taught no more at the Seminary so that
all might conform themselves to the Latin Rite. The Holy See’s answer was an emphatic ‘no’ directing the
missionaries to work harder for the preservation of Syriac correcting only errors and abuses, if any. The strong
argument for it was that the variety made the Church beautiful.”
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estrangeiros (como Sdo Sebastido e Santo Antdnio), a Festa de Todos os Santos no dia 1° de
novembro e o Dia de Finados.

Quanto ao segundo grupo de elementos inseridos pela Igreja Latina na Igreja Siro-
Malabar, a maioria deles constitui elementos praticos e simbolicos que ndo interferem na
essencialidade da liturgia siro-malabar. Mesmo no caso de pequenas modificacdes latinas no
roteiro de celebragdes, a maioria dos siro-malabares se mostrou flexivel ao argumento de que
sdo pouco importantes diante da dimensdo de sua religiosidade e de sua Igreja. Em todo caso,
algumas romaniza¢des mais sensiveis sempre foram questionadas, e estdo sendo questionadas
até nos dias de hoje. Alas radicais e mais tradicionalistas foram varias vezes para o embate
contra os representantes de Roma.

Independentemente de quaisquer alteracdes catolicas ocorridas, o rito siriaco-oriental
permanece como caracteristica indelével da Igreja Siro-Malabar. E preciso dizer, contudo, que
a liturgia desses cristdos tomesinos siro-malabares nio se restringe ao momento eucaristico.

Para os siro-malabares, por sua vez, a liturgia acontece antes da Qurbana, durante a
Qurbana e apds a Qurbana. Um cristdo siro-malabar se prepara para a celebracdo da Qurbana
antes de chegar a igreja, ¢ mantém um comportamento litirgico apods sair da igreja (como
veremos na se¢do 3.4 a seguir). Esse comportamento, inclusive, ¢ complementado dentro dos
proprios lares com oragdes e devogdes familiares. Todavia, a adoragdo envolvendo elementos
latinos gera certo desconforto nos mais radicais.

Uma das reagdes que tem se tornado frequente ocorre na tentativa de conversao dos siro-
malabares ao padrdo latino. Por estarem em unido com a Igreja Catodlica Apostdlica Romana,
os siro-malabares s@o levados, as vezes com certo constrangimento, a seguirem elementos
teoldgicos por sugestdo de seus prelados que estdo mais proximos da Igreja Latina, tal como

relata Arangassery:

Todos os orientais que permanecem em comunhdo com a Igreja Romana sdo
praticamente constrangidos direta ou indiretamente a seguir a teologia "romana" dos
sacramentos e dos [elementos] sacramentais, embora os documentos pré-Vaticano e
pos-Vaticano II reconhecam a diversidade das igrejas sui iuris na teologia, liturgia,
espiritualidade e disciplina. Esses documentos igualmente reafirmam em termos
inequivocos que essas diversidades ndo prejudicam de forma alguma a unidade da
Igreja, mas ao invés disso aumentam-na'®'. (ARANGASSERY, 2012, p. 182).

191 <A1l the Easterners who remain in communion with the Roman Church are practically constrained directly or
indirectly to follow the “Roman” theology of sacraments and sacramentals, although both pre-Vatican and Post
Vatican II documents recognize the diversity of the sui iuris Churches in theology, liturgy, spirituality, and
discipline. They also re-affirm in unequivocal terms that these diversities do not in any way harm Church's
unity rather than enhance it.”
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Neste momento, devemos voltar um pouco aos textos juridicos da Igreja Catdlica que
diferenciam, no campo juridico, a Igreja Latina e as igrejas sui iuris do Oriente. Quando se faz
uma comparagdo entre os documentos ecuménicos do Concilio Vaticano II e o Cddigo dos
Canones das Igrejas Orientais (CCEO), percebe-se a possibilidade de haver uma potencial
tensdo entre fi¢is de denominagdes diferentes refletida nesses textos. O canon 32 do Titulo II
do Cédigo oriental (CCEO) diz que “ninguém pode validamente se transferir para outra Igreja
sui iuris sem o consentimento da Sé Apostolica'®®”. Logo, embora seja possivel a um fiel de
uma igreja sui iuris celebrar a eucaristia em uma diocese apostolica romana, a mudanca de
pertencimento somente ocorre apds autorizagdo expressa de Roma. Devido ao contato do fiel
siro-malabar com a igreja catdlica, ou com elementos romanos inseridos em suas praticas
celebrativas, alguns sacerdotes manifestam suas preferéncias acerca de um ou de outro aspecto
que, em sua opinido, deveria ser valorizado em determinado contexto. Ao mesmo tempo, parece
haver uma presso constante para que os siro-malabares se assumam, inclusive teologicamente,
COMo romanos.

Em termos documentais, existe tanto um incentivo oriundo do Concilio Vaticano II pela
manutengdo da tradicdo, quanto uma espécie de orientacdo oficial para a mudanga de
pertencimento de maneira efetiva. Mas ndo apenas o traslado de fiéis estd em jogo: tanto a
tentativa de imposi¢do doutrinaria de elementos romanos no interior da Igreja Siro-Malabar, do
lado romano para o lado siro-malabar, quanto as preferéncias pessoais dos prelados locais da
propria Igreja Siro-Malabar, geram tensdes nesse conflito entre manter a tradigdo litirgica e
cultural siro-indiana e a adog@o de elementos ocidentais romanos.

Um dos apices dessas tensdes ocorreu recentemente, no ano de 2021, por ocasido do
Oitavo Sinodo da Igreja Siro-Malabar, concluido no dia 15 de novembro do referido ano em
Ernakulam, cidade sede da Arquidiocese Maior de Ernakulam-Angamaly da Igreja Siro-
Malabar. Uma grande celeuma se estabeleceu em torno de certos gestuais que o sacerdote
deveria realizar durante a Qurbana, quando foi decidido que, em dado momento, o sacerdote
deve virar de costas para o povo e ficar de frente para o altar

Oficialmente, este sinodo apenas ratificou uma decisdo anterior, de 1992, no sentido do
prelado se voltar para o altar em dado momento da celebragdo. O que foi decidido em 1992,
embora contando com a unanimidade dos votos, ndo teve aceitagdo plena entre os catolicos

siro-malabares:

192¢Can. 32 - § 1. Nemo potest sine consensu Sedis Apostolicae ad aliam Ecclesiam sui iuris valide transire”. Fonte:
https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/la/apost_constitutions/documents/hf jp-ii_apc 19901018
codex-can-eccl-orient-1.htmI#TITULUS 1 _
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Em 16 de dezembro de 1992, a Igreja Siro-Malabar foi elevada a categoria de
Arquiepiscopado Maior, permitindo a instituigdo de um Sinodo e dando certa
autonomia a essa Igreja. E em 1998, Roma confiou ao Sinodo Siro-Malabar todo o
processo de revisdo liturgica. Em 1999, o Sinodo decidiu por unanimidade que o
sacerdote se voltaria para o povo até o ofertorio, depois se voltaria para o altar, até a
comunhio'?. (FSSPX.NEWS, 2021)

O que se lé nas entrelinhas ¢ que a Igreja Catdlica Romana aceitou a criagdo do
Arquiepiscopado Maior no Malabar e, em troca, a Igreja Siro-Malabar aceitou replicar um gesto
sacerdotal que ¢ comum no catolicismo romano, mas contra o "senso" tomesino apostolico dos
siro-malabares. Além disso, a aceitagdo dessa romanizacdo foi entendida por alguns setores
siro-malabares como uma "uniformiza¢do romana” dentro da Igreja Siro-Malabar. Desde o
Concilio Vaticano II, nos anos 1960, a maioria das dioceses da Igreja Siro-Malabar realizava a
Qurbana com o celebrante posicionado de frente para os fiéis.

O que caracteriza uma Igreja cristd ¢ o modo de celebrar a eucaristia e sua liturgia, ou
seja, sua "lei" sdo suas tradi¢cdes autonomamente praticadas e juridicamente atestadas por seu
status que, na Igreja Siro-malabar, ¢ oficialmente reconhecida como Igreja sui iuris. O bispo
Mar Joseph Kalarangatt reforca essa posicdo: “A Igreja indiana de Sao Tomé ¢ o melhor
exemplo da preservagdo do antigo ditado de que a Eucaristia faz a Igreja. A Igreja sui iuris se
manifesta principalmente na e pela liturgia, especialmente na celebragdo eucaristica'**”
(KALARANGATT, 2012. p. 149). Alterar elementos litargicos, na Igreja Siro-Malabar, por
mais que parecam meramente cerimoniais para os olhos externos, dentro da tradi¢do tomesina
pode atingir significados que o Ocidente ndo compreende a fundo.

Outro exemplo de embate que ocorre no contexto sui iuris da Igreja Siro-Malabar ocorre
no ensino do catecismo, que atualmente segue a cartilha catolica romana. Os siro-malabares
entendem que o ensino da religiosidade siro-tomesina precisa ser ou mais coerente com sua
tradicdo, ou até mesmo totalmente indiano. Na realidade atual, o catecismo da Igreja Siro-
Malabar esta subordinado a Igreja de Roma, o que ¢ motivo de contestag@o por parte de alguns
membros de destaque dentro da Igreja Siro-Malabar.

Jose Philip Medayil, por exemplo, sugere que seja publicado um “Catecismo da Igreja

Siro-Malabar” (MEDAYIL, 2012. p. 88), caracteristicamente indiano, pois os cristdos dessa

193 “On December 16, 1992, the Syro-Malabar Church was elevated to the status of a major archiepiscopate,
allowing the establishment of a Synod and giving a certain autonomy to this Church. And in 1998, Rome
entrusted the Syro-Malabar Synod with the entire process of liturgical revision. In 1999, the Synod
unanimously decided that the priest would turn to face the people until the offertory, then he would turn to the
altar until communion.”

194 “The Indian St. Thomas Church is the best example for the preservation of the ancient adage that the Eucharist
makes the Church. A Church sui iuris manifests itself mainly in and through the liturgy, especially through the
Eucharistic celebration.”
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Igreja devem “ter a possibilidade de entrar profundamente nos mistérios divinos que se
manifestam através das sagradas tradigdes desta Igreja individual'*>” (MEDAYIL, 2012. p. 88).
Alguns pensadores da Igreja Siro-Malabar vdo mais longe ainda. Nao apenas acham que o
Catecismo Catodlico deva dar lugar a ensinos cristdos genuinamente indianos, como certos
procedimentos catdlicos romanos deveriam ser abolidos. Essa ¢ a opinido de Xavier
Kochuparampil, ao falar sobre a teologia dos mistérios, na perspectiva siro-malabar e
tipicamente indiana: “os textos dos sacramentos de inicia¢do, reconcilia¢do, casamento e un¢ao
dos enfermos, elaborados com base no texto latino resumido, resultaram insatisfatorios nos
termos do padrio teolégico oriental”!*® (KOCHUPARAMPIL, 2012, p, 29).

Percebemos, assim, que ha um certo conflito teologico, ou ao menos um incémodo
religioso, quando essas duas tradi¢des, uma ocidental-romana e outra oriental-indiana, sdo
vistas mais aprofundadamente em relag@o a temas cristdos que ambas professam. Embora na
aparéncia e nos procedimentos em comum sejam Igrejas proximas em muitos sentidos, um olhar
mais acurado revela particularidades da Igreja Catolica Romana e da Igreja Siro-Malabar que
vao além dessa comunhdo, havendo tradi¢cdes essenciais que ambos os lados ndo pretendem
abrir mao.

A proxima sec¢do, que fecha este capitulo sobre as veredas litlirgicas da Igreja Catolica
Siro-Malabar, tratara da forma siro-malabar de lidar com a liturgia, uma forma singular que faz
os siro-malabares levarem para sua vida cotidiana a aura da liturgia praticada, e de como a vida

litlrgica permeia essa vivencialidade tomesina.

3.4 As caracteristicas litlirgicas siro-malabares e a vivencialidade quotidiana

Esta secdo se incumbira de apresentar uma das mais diferenciadas caracteristicas
liturgicas siro-malabares em contraste com a linha temporal litirgica da Igreja Catolica
Romana: as temporadas litirgicas. Também ira tratar do modo como ¢ percebido o idioma
liturgico original pelos siro-malabares, o aramaico, e como o uso do vernaculo malaiala para
realizacdo dos oficios religiosos nos mostra, indiretamente, que os siro-malabares possuem uma
nogdo de gnosis que estd relacionada ao renascimento e a iluminagdo, em um tipo de

aproximacdo entre trés instancias: o cristdo, o mundo terreno ¢ o Reino do Cristo. Sera

195 “We should have the possibility to enter deeply into the divine mysteries which are manifested through the
Sacred traditions of this individual Church.”

196 “On the other hand, the texts of sacraments of initiation, reconciliation, Marriage and Anointing of the sick,
worked out on the basis of the abridged Latin text, came out unsatisfactory in terms of Eastern theological
standard.”
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abordado, também, como a luz ocupa um espaco central nessa aproximacao, visto que ha uma
identificacdo na religiosidade siro-malabar entre sua perspectiva de Luz, que ¢ Cristo, com a
ideia de Jesus-Sol.

Dentre os pensadores da Igreja Siro-Malabar em destaque nesta se¢@o estdo Charles
Payngot, Joseph Perumthottam, Thomas Koonammakkal, Lonappan Arangassery, Varghese
Pathikulangara, Jose Puthiaparampil, Joseph Vazhuthanappally, Jacob Vellian, Sophy Rose e
Paulachan Kochappilly.

Vejamos como se dividem os periodos litirgicos tanto da Igreja Catdlica Apostdlica
Romana quanto da Igreja Catolica Siro-Malabar, respectivamente, em suas divisdes especificas.
Primeiramente, abordaremos a constitui¢do do Ano Liturgico da Igreja Catdlica Romana, o qual
chama a aten¢@o pela linearidade sob a qual esta estruturado, como na Figura 10, abaixo (em
comparagdo com a circularidade apresentada, no modo como sera apresentado o Ano Litargico

da Igreja Siro-Malabar, na Figura 11, mais a frente):

ANO LITURGICO

Tempo

Advento BRELE] y
Camum

Quaresma Fascoa Tempo Comum

Fireak cbe Dua de Reis
novermilirg

Pascoa Oea de
Cristo et

25 de Chparta di Penticostos
dezembro Cingad

Figura 10: Ano Litargico da Igreja Romana

O ano liturgico da Igreja Catoélica Romana, ¢ dividido em Tempos: Tempo do Advento,
Tempo do Natal, Tempo Comum, Tempo da Quaresma ¢ Tempo Pascal, os quais sio
subdivididos em semanas cujas principais referéncias sdo os domingos. O calendario romano
comeca nos dias finais de novembro, quando ocorre o domingo de inicio do Tempo do Advento,
e termina no 34° domingo do Tempo Comum, no “Dia de Cristo Rei” (entre os dias 20 e 26 de
novembro de cada ano civil). O “Dia de Cristo Rei” para os romanos ¢ a coroacao dos dias
liturgicos, quase literalmente falando. Esta data, para efeitos de comparagéo, ndo ¢ comemorada
pela Igreja Siro-Malabar porque a percepc¢do dos siro-malabares ¢ de que a exaltag@o a Cristo
como Rei ¢ vivenciada dia a dia. Para eles, Cristo ja esta em seu lugar de reveréncia, como

Senhor e Deus presente no cotidiano. Uma concepcdo que, aparentemente, ndo ¢ mera
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coincidéncia com a exaltagdo de Sdo Tomé quando tocou o corpo ressuscitado de Jesus,
segundo a narrativa neotestamentaria, quando exclamou: “Meu Senhor e meu Deus”.

A primeira questdo que sobressai ¢ o fato da Igreja Catolica Siro-Malabar nao celebrar
o dia de “Cristo Rei”. Isso talvez explique mais claramente por que, nesta tese, o Cristianismo
Siro-Malabar foi chamado de “outro cristianismo”: nao se trata de um cristianismo distinto,
superior ou inferior, nem se trata de um cristianismo oposto a qualquer outro cristianismo, uma
vez que esta em comunhdo com o cristianismo catolico romano. Ao perscrutarmos a
religiosidade da Igreja Catdlica Siro-Malabar, percebemos um cristianismo inerente a tradi¢do
tomesina oriental-indiana que agora estamos conhecendo melhor. A Igreja Catélica Apostolica
Romana, por sua vez, em comparacdo com a Igreja Siro-Malabar, se caracteriza por praticar
um cristianismo que, nesta tese, ¢ chamado de transpresente por ter fundamentos enraizados na
abstragdo de elementos religiosos cristdos, precipua e absolutamente necessdria para sua
existéncia. Por consequéncia, esses dois cristianismos carregam as caracteristicas da imanéncia
e da transcendéncia, com a preponderancia que cabe a cada um devido as suas naturezas
intrinsecas.

Para os siro-malabares, a ideia de uma celebracdo especifica de Jesus-Cristo-Rei como
apice do ano litirgico, como acontece no calendario romano, ¢ uma ideia alienigena. No
caminho da fé tomesina, seria como festejar o 0bvio, pois o contexto do Reino de Cristo abrange
a Terra e o Céu. Para eles ndo ha dissociag@o ou separacio estanque entre o homem Jesus, sua
ressurrei¢do como Cristo e sua ida para o trono a direita do Pai. O Cristo “repartido”, “isolado”
ou descontextualizado de sua integridade terrena-celestial, ndo faz parte da fé oriental, de
maneira geral. Para os cristdos indianos siro-malabares, em especial, Cristo-Deus ndo seria o
que ¢ se reinasse preponderantemente em apenas uma instancia.

Na perspectiva oriental-indiana, Jesus “mudou seu estado” e adentrou o Paraiso, um
paraiso que jamais havia sido habitado por um ser que compartilha as caracteristicas do que ¢
humano. Essa ideia, inclusive, ¢ retirada de Paulo de Tarso, das passagens contidas em 1Cor
15,20 e 15,23 (sobre Cristo ter sido o primeiro a ir ao céu, como “Primicias” dos mortos, tal
como a oferta da primeira colheita do ano, que era dada em sacrificio no Templo de Jerusalém).
Portanto, para a Igreja Siro-Malabar, o Cristo foi o primeiro “habitante” do céu (ou novo
paraiso), o primeiro que, a partir da condi¢do humana, superou a morte e, a0 mesmo tempo,
tirou o poder da morte sobre os homens.

Um hino da Igreja Siro-Malabar contido no lecionario dessa Igreja ilustra a vitoria da
ressurrei¢do: “Oh morte assassina, onde esta sua vitoria? Eis que em nds o teu poder torna-se

ineficaz por meio de um de nds. Ele venceu a morte e pavimentou o caminho para o reino onde
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a morte serd impotente, ¢ onde a vontade de Deus reinara!*®” (in PAYNGOT, 2012, p. 111)!°.
Ao abrir a estrada para o Reino, o Cristo instaurou seu reinado efetivo. E, pelo que se pode
depreender desse hino, embora a “vontade”, o Verbo, a Sabedoria de Deus exista desde o
principio, como no prologo do Evangelho de Jodo, apos a superagdo da morte a vontade divina
atua em um reino onde os cristdos podem adentrar. A grandeza de Cristo ndo precisa ser
reconhecida mais do que ela é: quem vence a morte a subjuga em qualquer reino, terreno ou
celestial, e ¢ maior do que qualquer titulo. Cristo €, obviamente, Senhor do Reino onde a morte
ndo impera.

Voltando ao calendario litargico da Igreja Romana, a data do “Dia de Cristo Rei” foi
criada apenas no ano de 1925 pelo Papa Pio XI. Diga-se, no entanto, que um dia comemorativo
¢ geralmente criado para suprir a auséncia de um valor ou de um personagem do passado, logo,
a regra ¢ que haja um fundo historico para essa criacdo. Por outro lado, a Igreja Siro-Malabar,
cujos antepassados criticaram duramente o cristianismo romano como uma religido imperial,
expressa claramente seu incomodo com essa data: “Nos oficios atuais ha mais de 20 referéncias
a Jesus como Rei. Ndo ha 1o6gica nem necessidade, portanto, de comemorar outro dia intitulado
como ‘Cristo Rei’. Tal celebragio ndo se encaixa na forma oriental de adora¢io?’"”
(PAYNGOT, 2012, p. 111).

Apesar de ser apenas um exemplo advindo do anudrio litargico, esse debate sobre o “Dia
de Cristo Rei” é uma pequena amostra que ilustra bastante bem uma das caracteristicas da
vivencialidade litirgica da Igreja Siro-Malabar: trata-se de uma Igreja que possui uma base
cristd que dispensa o que para seus membros ¢ considerado basicamente acessorio de adorag@o.

Observando o quadro litirgico siro-malabar, ha duas grandes épocas: uma que define a
época do ano em que s@o usadas as anaforas de Nestorio e Teododo, e outra que define o periodo
que tem como referéncia os santos tomesinos Addai e Mari (cf. Figura 11):

De acordo com a figura a seguir (Figura 11), o ano liturgico da Igreja Siro-Malabar ¢
dividido em temporadas ou estagdes. Essas estagdes também podem ser contadas em semanas:

201

Anunciacdo (e Natividade) — 4 semanas; Epifania (Denha"’, que celebra a vida publica de Jesus

198 <O death the murderer, where is your victory? Behold, in us your power is made ineffective through one from
us. He conquered death and paved the way to the kingdom where death will be powerless and where the will
of God will reign.”

199 Uma expressdo muito utilizada pelos Carmelitas de Maria Imaculada (CMI) para se referirem aos falecidos é:
“foi chamado a recompensa eterna” (v. http://www.cmi.org.in/NewsAndEvents.aspx?type=N&id=269)

200 “Iny the office of this day there are over 20 references to Jesus as King. There is no logic or need, therefore, to
celebrate another day titled, as “Christ the King”. Such a celebration does not fit in with the oriental way of
worship.”

201 A palavra sirfaca denha se refere ao nascimento do sol e ao brilho do amanhecer. E equivalente a palavra grega
epiphaneia, que significa “vir a luz”: “A etimologia dessas palavras aponta para o resplendor/ressurgimento de
Cristo, a verdadeira luz/sol” (PALLIKUNNEL, 2012, p. 116).
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at¢ a Quaresma) — 7 semanas; Jejum (Quaresma) — 7 semanas; Ressurrei¢do (e Ascengdo) — 7
semanas, Pentecostes (ou Temporada dos Apodstolos) — 7 semanas; Temporada do Verdo — 7
semanas; Temporada de Elias-Cruz — 7 semanas; Temporada de Moisés — 7 semanas e
Temporada de Dedicagdo da Igreja — 4 semanas. Essas estagcdes também podem ser observadas
em dois grandes periodos: o de Teodoro e Da-Slihe. No primeiro ocorre o uso da Andfora de

Teodoro, e no segundo a anafora utilizada ¢ a “Dos Apoéstolos” (da-slihe) Addai e Mari.

Qudasha

- . of Theodore
Dedication S ; .
of the Church

Periods af
Hesurreciion

Oudasha da-Slihe (4
Elijah-Sliba

Apostles
Summer (5

Figura 11: Ano Littrgico da Igreja Siro-Malabar. Fonte: PERUMTHOTTAM, 2009.

Essa disposi¢@o das festas ocorre dessa maneira peculiar porque “os Cristdos de Sao
Tomé seguiram a tradicdo litiirgica siriaca oriental, eles seguiram este calendario liturgico®®’
[conforme as datas comemorativas dos cristdos orientais]” (PALLIKUNNEL, 2012, p. 118).

A Qudasha de Teodoro ¢ o primeiro periodo e o mais importante no ano litirgico siro-
malabar, e abrange as duas primeiras estacdes: Anunciagdo e Epifania. Qudasha, em siriaco,
significa “santificacdo” ou “consagragdo”. E, como vemos na lista anterior, ha duas Qudashas
predominantes. No contexto celebrativo, Qudasha ¢ sindbnimo de anafora — o nucleo principal
que marca uma liturgia. Existem trés anaforas oficiais utilizadas pela Igreja Siro-Malabar: A
Qudasha de Mar Teodoro (de Mopsuéstia), utilizada durante as temporadas litirgicas de
Anunciac¢do, Epifania (Denha) e Grande Jejum; a Qudasha de Mar Nestorio (apenas em 5 dias

do ano); e a Qudasha da-Slihe (onde ¢ utilizada a anafora dos apostolos Addai e Mari,

considerados os veneraveis professores do Oriente, na tradicdo tomesina). Na pratica, todavia,

203 “Because the Thomas Christians followed the East Syriac liturgical tradition they followed this liturgical
calendar.”
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os siro-malabares atualmente utilizam de modo predominante a Qudasha da-Slihe, ndo obstante
as outras serem livremente permitidas (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 52).

Como vimos acima, entdo, sdo nove as estagdes do Ano Litirgico Siro-Malabar. Em
todas elas ocorrem as festas tradicionais, porém em algumas ha jejuns que sdo asceticamente
seguidos voluntariamente pelos siro-malabares: 3 dias do Jejum dos Ninivitas (jejum e
abstinéncia), 18 dias antes do Grande Jejum (Quaresma), festa da Natividade de Nossa Senhora,
em setembro, festa da Ascencdo de Maria em agosto, jejum habitual as quartas e sextas-feiras,
o jejum antes da festa dos apostolos Pedro e Paulo, o jejum de 12 sextas-feiras apds o Natal, o
jejum da Temporada de Elias e da Cruz, a Abstinéncia das Virgens, o Jejum da Transfiguracgdo,
o jejum das vigilias antes das festas da Natividade de Nosso Senhor, da festa de Pentecostes,
do periodo da Ascensdo de Maria e da festa de rememorag@o de Sdo Tomé, o patrono da Igreja
(KOONAMMAKKAL, 2012, p. 73; ARANGASSERY, 2012, p. 196).

O jejum e eventos compartilhados s@o praticas em que ¢ possivel ver muito bem como
ocorre o didlogo entre o cristianismo e o hinduismo em Kerala, pois tratam-se de elementos
culturais praticados tanto por cristdos como por hindus. Além das peregrinagdes cristas
comportarem peregrinos hindus (e também islamicos), demonstrando o contato entre essas
religiosidades, o jejum ¢ um meio de preparacdo realizado a maneira hindu, por vezes

implicando os mesmos rigores, da parte dos cristaos:

Tanto os cristdos como os hindus jejuam durante certos periodos religiosos e antes de
fazer uma peregrinagdo. Este jejum ¢ frequentemente associado a abstinéncia sexual
entre os hindus e, por vezes, entre os cristdos. Mas, também aqui vivéncias diferentes
correspondem a uma pratica em comum: para o cristdo europeu, o jejum ¢ sinal de

peniténcia (...), mas, para os hindus, visa a purificagdo e o aumento das tapasu. Para
o cristdo indiano, os dois significados certamente estdo interligados®™. (CHAPUT,
1997)

Uma das maiores expressdes liturgicas comunitarias ocorre durante a Estagdo da Cruz,
em que toda a comunidade se vé envolvida na liturgia cotidiana siro-malabar, quando cada um
se vé diante de uma autoavaliag@o perante todos os integrantes da congregacdo. Nesse periodo,
os siro-malabares cantam o hino Onita d’basalique, o Hino Real (ou “Cang¢ao ao Rei”), cujo
sentido essencial € perceptivel a partir dos seguintes versos: “Quem da humanidade vird em

meu socorro diante do seu trono? Todos os meus amigos e vizinhos vao assistir a distancia e

204 «“Les chrétiens comme les hindous jefinent pendant certaines périodes religieuses et avant de se rendre a un
pelerinage. Ce jeline est souvent associé a une abstinence sexuelle chez les hindous et parfois chez les chrétiens.
Mais la aussi des vécus différents correspondent a une pratique comparable: pour le chrétien européen le jeline
est signe de pénitence (...), mais pour I’hindou, il vise a une purification et a une augmentation de son tapasu.
Pour le chrétien indien les deux significations sont certainement mélées.”
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olhar para mim206” (PAYNGOT, 2012, p. 114). Em siriaco-aramaico, Onita d’basalique
literalmente quer dizer “Refrdo do Real”, mas cuja traducdo livre pode ser “Canto ao Senhor”
— Senhor, no caso, ¢ o Cristo, tratado como “Rei” (ocupante do Trono do Reino de Deus).
Notoriamente, contudo, o carater comunitario do envolvimento pessoal, nesse periodo liturgico,
vai além da adoragdo ao Senhor (que estaria no Altissimo) e ultrapassa o mero fato de todos da
Igreja estarem cantando o mesmo hino: o que se vive ¢ uma liturgia vivencial de comunidade,
que esta aberta para quaisquer comunidades e pessoas que queiram participar.

Na raiz da vivéncia da liturgia siro-malabar, esta a relacdo ancestral com o idioma do
apostolo Tomé: o aramaico. O idioma siriaco litlrgico utilizado pelos Cristaos de Sdo Tomé
guarda resquicios do aramaico, principalmente na pronincia, o que demonstra haver um indicio
de antiguidade da pratica oral crista originaria do Oriente Médio e herdada pelos siro-malabares.
Essa caracteristica provavelmente data dos tempos apostolicos, quando a vivéncia dos
ensinamentos evangélicos tinha pouca ou nenhuma sistematiza¢gdo doutrinaria
(KOONAMMAKKAL, 2012, p. 71).

De acordo com Thomas Koonammakkal, esquemas doutrinarios oficiais demoraram
para alcangar o cristianismo siriaco que, geograficamente, estava distante da cidade de Niceia:
“Somente no periodo pds-niceno uma consciéncia doutrinaria sistematica comegou a surgir na
mente siriaca (...). Os cristdos de Sdo Tomé, até a chegada em cena dos portugueses, agarraram-
se a esta original e primordial simplicidade apostolica dos Evangelhos?'"”
(KOONAMMAKKAL, 2012, p. 71).

Em tempos mais recentes, nas Ultimas décadas do séc. XX, muitas dioceses siro-
malabares comegaram a proferir a liturgia em idiomas diferentes do siriaco. O uso do malaiala,
o idioma local do estado de Kerala aumentou consideravelmente nesse periodo. Em algumas
dioceses, em especial nas cidades com grande movimento de turistas estrangeiros, o inglés
também ¢ bastante utilizado. Foi algo que gerou opinides divergentes entre os siro-malabares.
Mais do que uma questéo linguistica, o uso do vernaculo ou o uso do siriaco mexem com algo
precioso para os cristdos siro-malabares: o modo de se aproximar do sagrado (ou gnosis, na

acepegao utilizada pelos siro-malabares, como veremos a frente).

206 «“Christ, I meditated on your judgement throne and all my bodily members were in fear and trembling who from
mankind will come to my help before your throne? All my friends and neighbours will watch from a distance
and look at me.”

207 “Only in the post-Nicean period a systematic doctrinal awareness began to creep up in the Syriac mind (...) St
Thomas Christians, until the arrival of the Portuguese on the scene, clung on to this original, primary apostolic
simplicity of the gospels”.
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Ao falar sobre essa controvérsia acerca dos idiomas litirgicos utilizados nas celebracdes

siro-malabares, Varghese Pathikulangara emite a seguinte opinido:

Parece que varias pessoas na Igreja siro-malabar estdo vivendo hoje em uma nova
gnosis. Seu pressuposto basico ¢ que todas as liturgias originais eram vernaculas e
desenvolvidas de acordo com as particularidades da propria cultura. Na verdade, isso
¢ apenas um sonho. (...) Mesmo em Roma, a liturgia foi primeiramente celebrada em
grego até o final do século IV, quando o latim foi adotado. Portanto, podemos
razoavelmente concluir que os primeiros cristdos por todo o mundo ndo eram
enfaticos no uso do vernaculo ou das ocorréncias culturais em sua liturgia, mas
estavam muito interessados em manter o conteudo da fé e preferiam usar a linguagem
de nosso Senhor e dos apostolos ou a linguagem cultural da época.

A especificidade historica das herangas orientais também deve ser mencionada neste
contexto. Mesmo quando eles consideram muito as linguas litirgicas originais, eles
também ddo a énfase necessaria ao vernaculo. A maioria das Igrejas Orientais esta
usando, pelo menos parcialmente, o vernaculo para as celebragdes liturgicas desde os
tempos antigos. Se alguma Igreja estava dando importancia excessiva a linguagem
litdrgica original, foi apenas devido a natureza especial dessa linguagem. No caso dos
Mar Toma Nasranikal [terminologia antiga referente aos tomesinos, também
chamados de nazarenos ou nasranis], o aramaico ou siriaco oriental (ou caldeu) era
para eles a lingua do Senhor e de seu apostolo, Sdo Tomé. Portanto, eles o preferiram
a todas as outras linguas?®®. (PATHIKULANGARA, 2012, p. 6-7)

Haé muito o que se dizer acerca da citag@o anterior. Nela aparece a palavra “gnosis”, logo
na primeira linha. O que vem a significar essa “nova gnosis”, que os cristdos siro-malabares
aparentemente encontraram na celebracdo da liturgia, em seu idioma vernaculo? Na opinido de
Pathikulangara, essa sensa¢do de “nova gnosis” nao passa de uma ilusdo, mas, para os nativos
siro-malabares, em sua vivencialidade cotidiana da liturgia, essa percepgdo teve um significado
de gnosis renovada®®.

Essa gnosis, na pratica, originou-se de um novo instrumento de acesso acesso ao sagrado
durante a liturgia: o uso do idioma malabar, corrente entre as comunidades siro-malabares. E
possivel entender essa gnosis, portanto, como uma aproximacgao consciente. Ou, pelo menos,

uma aproximagdo em relacdo ao sagrado através de uma forma mais palatavel e, por

conseguinte, mais assimildvel e licida em comparagido com o singular idioma siriaco.

208«[t appears that several people in the Syro-Malabar Church are living today in a new gnosis. Their basic
presupposition is that the original liturgies were all in the vernacular and developed according to the details of
the proper culture. This is, in fact, mere dreaming. (...) Even in Rome, the liturgy was first celebrated in Greek
until the end of the fourth century when Latin was adopted. Hence, we can reasonably conclude that the early
Christians all over the world were not adamant in using the vernacular or cultural situations in their liturgy but
were very keen to hold on to the faith content and preferred to use the language of our Lord and Apostles or
the cultural language of the time. The historical specialty of Eastern heritages also must be mentioned in this
connection. Even when they consider very highly the original liturgical languages, they give the needed
empbhasis to the vernacular, too. Most of the Eastern Churches are using, at least partially, the vernacular for
liturgical celebrations from very early times. If any Church was giving excessive importance to the original
liturgical language, it was only due to the special nature of that language. In the case of the Mar Toma
Nasranikal, the Aramaic or East Syriac or Chaldaic was for them the language of the Lord and their Apostle,
Saint Thomas. Hence, they preferred it to all other languages.”

209 Palavra que reproduzo aqui na forma em que aparece originalmente na citagdo do texto em inglés, gnosis, sem
traduzir por “gnose”, como ¢ comum acontecer quando “gnosis” ¢ trasladada para o portugués.
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O termo gnosis, tecnicamente falando, ¢ formado por dois elementos para compor a
palavra “conhecimento”, que ¢ seu significado mais objetivo e mais popular. O prefixo “co-* ¢
agregado a palavra “conhecimento” (do grego “gnosco”, de onde deriva “gnosis”). Esse prefixo
apresenta, em si, a reducdo (ou eliminag@o) da distancia entre os entes envolvidos, trazendo
uma alteridade implicita a esse conceito. Uma “co-relacdo”, uma “co-respondéncia”, ou a uma
relag@o de proximidade, como em “co-leguismo”, a propriedade de ser um colega. Todos esses
exemplos indicam, prefixalmente, uma aproximagdo implicita primeira e subentendida. Os
termos que trazem esse prefixo “co®, portanto, sao palavras que trazem intrinsecamente a
existéncia de “algo outro” que existe de maneira independente e estaria relativamente distante
no uso natural, mas que se aproxima do semelhante por algum tipo de similaridade.

Essas ponderacdes sobre um prefixo aparentemente inofensivo se tornam importantes
quando se admite que a aproximagdo aumenta varios aspectos envolvidos na vida humana, tais
como o conhecimento e o dialogo. Na esfera crista, tudo o que um fiel deseja ¢ se aproximar do
Cristo, de uma maneira ou de outra. Essa aproximacgao, por sua vez, jamais ¢ inocua e tende a
ser uma aproximagao entre naturezas iguais que conversam (“‘co-versam”) entre si, de maneira
ndo dual: “Do ponto de vista historico-religioso, a figura do Cristo poderia ser descrita como
aquela de uma pessoa que reduz a zero a distancia entre o paraiso e a terra, Deus ¢ o Homem,
transcendente e imanente (...) — o0 que ¢, precisamente, o principio de Advaita” (PANIKKAR,
2016, p. 273, apud GRASSI, 2019, p. 92).

Os siro-malabares, que dominam a lingua siriaca, certamente realizam uma
aproximacdo maior com a liturgia originaria executada nesse idioma. Entretanto, aqueles que
usam a lingua vernacula, realizam uma gnosis em uma amplitude mais plena com o sagrado,
mais proxima com a experiéncia que proporciona essa liturgia. E essa gnosis passa,
necessariamente, pelo entendimento consciente. E possivel dizer, inclusive, que quanto mais
consciente um grupo esta em relacdo ao sagrado, no idioma mais conscientemente vivenciado
que essa comunidade se pronuncia, maiores sdo as conexdes com o presente € com a realidade
a volta.

Enquanto o saber siriaco permite aprofundar nos mistérios contidos nas raizes cristas, o
malaiala abre a amplitude de entendimento e de conexdo com o mundo contemporaneo. O que
pode parecer Obvio e natural, que uma mensagem ¢ passada em uma lingua melhor
compreendida por quem a ouve, no contexto siro-malabar as mensagens liturgicas em siriaco
ja eram aplicadas no dia a dia. Com o uso do malaiala, essa aplicabilidade se expandiu e, por
1sso, foi interpretada como “nova gnosis”, isto ¢, como uma nova forma de aproximagio

consciente na dire¢do do Cristo-Mundo.
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Nao existe conhecimento sem aproximag@o consciente do individuo em relagdo ao
objeto de sua atencdo. Esse objeto pode ser exterior ou interior a quem observa. Ndo obstante,
o carater da coletividade da Igreja passa por essa ideia de gnosis, favorecida ou prejudicada
conforme a relag@o entre liturgia e o linguajar inteligivel. A sensacdo de proximidade que a
liturgia em malaiala trouxe para os cristdos siro-malabares foi, naturalmente, inevitavel, pois
nos identificamos com aquilo que nos ¢ mais familiar. Tal novidade, por conseguinte, foi
recebida pelo povo do Malabar como sendo uma nova forma de esclarecimento das mensagens
litargicas.

Dentre as varias possibilidades que a palavra gnosis pode abranger, o conceito de
conhecimento ¢ o mais usual. Contudo, o fato de “gnosis” significar “conhecimento” nido esgota
o sentido siro-malabar de conhecimento ou de “reconhecimento”, como ocorreu em relagdo a
nova percepcao da liturgia. Certamente, a gnosis citada por Varguese ndo se refere ao
gnosticismo combatido pela Igreja nos primeiros séculos da Era Cristd. O que Varguese nos
apresenta ¢ que, ao participarem da liturgia em malaiala, alguns cristdos siro-malabares
perceberam uma reaproximagdo com o Cristo através de um processo consciente e
racionalizado que, nesse caso, aproximou os significados liturgicos dos elementos cotidianos
compartilhados: a lingua vernacula. Para muitos, a liturgia em malaiala representou uma “nova
aproximagao” ou “outra aproximagdo” para com sua realidade de vivéncia cotidiana, apesar
dessa percepgdo ndo contar com a simpatia do proprio autor mencionado. Independentemente
disso, no texto desse sacerdote siro-malabar, a palavra gnosis ¢ usada para descrever uma nova
co-relagdo entre fé e razdo, através da relativamente recente pratica de utilizar o idioma malaiala
na liturgia siro-malabar. O fato é que Varguese identifica a consolidagao de uma “nova gnosis”
vinda da parte de alguns cristdos siro-malabares, e utiliza a palavra gnosis sem se importar em
destrinchar seu significado para o leitor ou para a comunidade siro-malabar. Ele ndo o faz
porque gnosis ¢ um termo bem conhecido da Igreja Siro-Malabar, porém essa gnosis com a
qual os siro-malabares estdo acostumados ocorre no encontro com um elemento especifico de
adoragdo, a cruz, e cuja simbologia tem lugar destacado no calendario liturgico.

Puthiaparampil explica que essa gnosis ocorre desde os tempos mais antigos do
cristianismo tomesino na India. Esta relacionada a Cruz de Tomé e & Temporada da Cruz, ja
mencionada aqui. A Cruz de Sao Tomé (cf. Figura 12), cuja adoragéo ocorre em determinada
época do ano e através da qual o cristdo se aproxima do Cristo na liturgia ou em suas orac¢des
particulares, é comparada a um portdo de abertura para o plano celestial, conforme as palavras

de Puthiaparampil, a seguir:
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O periodo litargico de Elias e da Cruz simboliza o fim do mundo ¢ o juizo final, ¢ as
oragdes que harmonizam a vida escatologica. A festa da Cruz (em 14 de setembro) é
o evento central do periodo, e a Liturgia celebra a gloriosa vitoria e o poder da Cruz,
com seu significado escatologico que simboliza a segunda vinda de Cristo. De acordo
com a teologia mistica siriaca, “a cruz € a porta para o caminho do mistico; a gnosis
da cruz se da pelo sofrimento da cruz, por esta porta se consegue a entrada nos
mistérios celestiais”. A Igreja exalta e canta louvores a Santa Cruz. Ela tenta criar um
sentido escatologico na mente dos fiéis, convidando-os a participar da liturgia
celestial. Espera-se que eles orem pela remissdo de seus pecados e renovagio de vida
para as coisas que virdo. A teologia da Cruz expde o significado do sofrimento em seu
sentido cristdo. O sofrimento tem uma dimenséo positiva e salvadora por causa da
Cruz viva e escatologica de Cristo. A divina liturgia d4 ao homem esperanga e
consolo, mostrando que a cruz conduz a vitdria e a salvagdo. O mesmo espirito
continua no periodo litirgico de Moisés, que se segue imediatamente?!.
(PUTHIAPARAMPIL, 2012, p. 10)

Para os siro-malabares, Jesus € visto como um segundo Moisés porque também veio ao
mundo para legislar e para salvar. Lembremos que Moisés foi retirado das aguas do Rio Nilo,
e esse significado é de importancia central para os siro-malabares. Tanto que, na Cruz
Tomesina, ha a simbologia do 16tus, o vegetal aquatico sagrado para os indianos. Por isso a
temporada de Moisés vem logo em seguida a temporada da Cruz: da dgua surge a (nova) vida.

Durante a Qurbana, os mistérios sdo dirigidos na presenga da Cruz de Sdo Tomé. Antes
da chegada dos europeus & India, a cruz tomesina era utilizada como um adorno corporal e
como signo de pertencimento: “Antes da introdugdo do escapulario, os Cristaos de Sao Tomé
colocavam pequenas cruzes no kudumi (mecha de cabelo atras da cabega) como uma marca da
identidade cristd e como um objeto de devocio®'*” (ARANGASSERY, 2012, p. 196).

A Cruz de Sao Tomé (Mar Thoma Sleeba), como ja mencionado, ¢ encimada por uma
pomba representando o Espirito Santo (cf. Figura 12). Suas quatro extremidades sdo como
flores representando a vida, aproximando a cruz da simbologia de uma arvore que da frutos (ou
quatro arvores, faltando uma: Cristo, que completaria o conjunto das cinco arvores do paraiso

citadas por Jesus no Evangelho de Tomé — em uma interpretagao livre). O corpo de Jesus morto

212¢The season of Elia and the Cross symbolizes the end of the world and the last judgment and the prayers which
overtone eschatological life. The feast of the Cross (on September 14) is the central event of the season and the
Liturgy celebrates the glorious victory and power of the Cross with its eschatological significance which
symbolizes the second coming of Christ. According to Syrian mystical theology, “the cross is the gate to the
path of mystic; the gnosis of the cross is given through the suffering of the cross, through this gate the entrance
into the heavenly mysteries is achieved”.77 The Church extols and sings praise to the Holy Cross. She tries to
create an eschatological sense in the minds of the faithful, inviting them to participate in the heavenly liturgy.
They are expected to pray for the remission of their sins and renewal of life for the things to come. The theology
of the Cross expounds the meaning of suffering in its Christian sense. Suffering has a positive and saving
dimension because of the living and eschatological Cross of Christ. The divine Liturgy gives man hope and
consolation showing that the Cross leads to victory and salvation. The same spirit is continued in the season of
Moses that follows immediately.”

213¢“Prior to the introduction of scapular, the Thomas Christians inserted small crosses in the kudumi (hair locks)
as a mark of Christian identity and as an object of devotion.”.
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esta ausente, o que indica sua ressurreicio. A cruz brota de uma flor de 16tus®'4, planta que
remete ao renascimento da agua, das profundezas para a luz. Os trés degraus que a sustentam
representam o Monte Calvario, mesma simbologia dos trés degraus das igrejas catolicas,
utilizados para se chegar ao altar e ao sacrario. A auséncia do icone do corpo de Jesus morto na
Cruz, as flores estilizadas nas extremidades e a 16tus na base remetem a ressurrei¢do e a
iluminagdo: “Lotus ¢ o simbolo dos paleocristdos da India, e a maioria dos monumentos possui
este simbolo cultural. (...). Essa distribuicdo generalizada de cruzes semelhantes com lotus e
12155

pomba (...) significam a fé cristd comum, a cultura e a heranca dos Cristdos de Tomé

(VAZHUTHANAPPALLY, 2012, p. 142-143).

Figura 12: Cruz dos Cristdos de Sdo Tomé. Fonte: https:
//chattatochuridar.wordpress.com/2018/02/14/elements-of-syrian-faith/

E importante dizer que o corpo de Jesus ndo esta na cruz dos cristdos tomesinos indianos
porque ndo apenas ele ressuscitou, mas esta vivo entre eles. No ocidente romano, a visdo do
sofrimento no corpo morto normalmente remete ao ponto final da vida, o que deixa a
ressurreigdo como ultima esperanga.

A interpretagdo simbolica da lotus surgindo da agua, na base da Cruz de Sdo Tomé, ¢ a

de que essa planta representa a iluminacdo ao sair da escuriddo do fundo para a luz acima.

214 H4 indicagdes arqueoldgicas que sugerem que a posi¢do de “flor de 16tus”, utilizada na meditagdo hindu, tem
origem dravida, do Sul da india. No budismo, a 16tus possui um importante papel didatico, meditativo e
filosofico.

213“Lotus is the symbol of the Palaeo-Christians of India, and most of the monuments have this cultural symbol.
(-..) This widespread distribution of similar crosses with lotus and dove in this part of Asia signify the common
Christian faith, culture and heritage of the Thomas Christians.”
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Representa o processo de deixar o denso para se entrar no etéreo iluminado ainda neste mundo
(o processo da teose). Por isso essa temporada de Elias e da Cruz se coaduna ao periodo
seguinte, dedicado a Moisés. Expressam a perspectiva siro-malabar do renascimento (ou
“renovagdo da vida”) e da salvagdo. A partir da simbologia da Mar Thoma Sleeba, ¢ possivel
dizer, em uma palavra, o que ela significa para os siro-malabares: iluminagdo. Uma iluminagéo
que vem da disposi¢do em renascer para se alcangar o esclarecimento da lei (ou do modo de
vida) trazido por Jesus e vivenciado por Tomé.

A simbologia da cruz, com o mastro vertical e a trave horizontal, remete visual e
simbolicamente aos acessos e transpasses que ocorrem na dire¢do do céu e durante a passagem
pela terra. O ponto de interse¢do horizontal-vertical, no qual esta o corpo de Cristo morto, tende
a tornar estatico o lugar do encontro entre o imanente e o transcendente, nessa simbologia. Por
outro lado, na Cruz de Sdo Tomé, do mastro e da trave brotam ramos como de uma arvore,
indicando a presenca de vida que se expande no imanente e para o transcendente, na vida que
ocorre no mundo.

Quando um cristéo oriental-indiano “olha” para sua cruz, ele enxerga vida; quando um
cristdo ocidental-romano “olha” para sua cruz, ele enxerga a morte. Quando olha fisicamente
ou quando “olha” mentalmente. Quando um cristdo do Ocidente “vé” a cruz ocidental mesmo
sem o corpo de cristo ali esculpido, ainda assim ele dialoga com o sofrimento, com as chagas
do cristo, com a dor que espera o momento de cessar. Um cristdo indiano tomesino dialoga com
Tomé convivendo com o Cristo ressuscitado, o apostolo que conscientemente se aproximou da
realidade cristica e experimentou essa realidade que vence a morte ainda no mundo.

A gnosis (e, porque ndo dizer, a mistagogia) experimentada na Cruz de Tomé, como
porta de entrada nos mistérios celestiais, pode consequentemente ser traduzida como uma
iluminacdo consciente do cristio que se renova em lucidez no caminho da fé. Esse
conhecimento, diga-se, ocorre no ambito coletivo (assim como o batismo, por exemplo, ¢ uma
passagem pessoal, mas com envolvimento coletivo). Lembremos que Jesus, segundo o
Evangelho de Jodo, diz “Conhecereis a verdade” para o grupo de discipulos, coletivamente, e
nio “Que cada um conhega a verdade”. Para os cristdos indianos isso ¢ claro como a agua
limpida. O que se deve ter em mente ¢ o Cristo de maneira tdo consciente quanto vivencial:
“Cristo na ‘consciéncia humana’, que ndo pode ser totalmente compreendida somente pela
razdo (logos), pelo intelecto, mas requer uma vivéncia, ou seja, uma experiéncia, nao
necessariamente religiosa, porém presente nas diversas tradigdes e também fora delas”

(GRASST, 2019, p. 90).
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No campo teoldgico-simbolico, a gnosis leva a redengdo. Conforme explica Sophy
Rose, ao tratar da tradi¢@o siriaca: “a redencdo alcangada na cruz ¢ a fonte do nascimento e
também do estabelecimento da Igreja. (...) Na cruz, Cristo ofereceu esses dois mistérios juntos,
(...) o batismo e o que também ¢é cumprido na dgua que saiu do seu flanco®*!” (ROSE, 2012, p.
101). Nos trés exemplos da citacdo de Rose, ou seja, na Cruz de Sdo Tomé (e a iluminacdo da
flor de 16tus que busca o sol), no batismo e na agua que saiu do corpo de Jesus, a agua ¢ o
elemento-simbolo ligado ao renascimento, de retorno a luz.

Outro simbolo relacionado a Sdo Tomé presente na cultura tomesina siro-malabar, e que
também remete a iluminagdo, simbdlica e literalmente falando, ¢ a lampada a 6leo do Malabar.
Ela esta presente tanto no contexto litirgico quanto nos lares das pessoas. Consiste essa
lampada de um ornamento que, em uma igreja consagrada, geralmente ¢ encontrada pendurada
por uma corrente na entrada dessa igreja, embora possa também ser colocada em um pedestal.
Ela representa “a presenca permanente do Cristo que ¢ a luz do mundo, e a presen¢a do reino
dos céus” (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 15).

Na figura abaixo (Figura 13) ¢é possivel ver que o pavio que fica na borda do mesmo e
permanece aceso, enquanto houver 6leo no prato que o sustente. Algumas vezes outros pavios
sdo colocados, normalmente mais dois, formando trés chamas que remetem ao Pai, ao Filho e
ao Espirito Santo. O mais comum, todavia, é que apenas uma chama fique acesa, representando

o Cristo e sua luz.

Figura 13: lampada tomesina (Nilavilakku). Fonte: Internet

221“According to the Syrian tradition, the redemption achieved on the cross is a source of the birth as well as the
establishment of the Church. (...) On the cross Christ gave both these mysteries together (...) baptism and that
too is fulfilled in water that came forth from his side.”



186

A lampada malabar ¢ abastecida com 6leo (geralmente 6leo de coco), o qual alimenta
chama acesa na extremidade de um pavio. O 6leo fica depositado em uma espécie de prato, que
pode ser constantemente preenchido sem que a chama se apague.

Esse modelo de lampada ¢ familiar tanto na igreja quanto nas casas das pessoas, donde
servir de elemento em comum entre a Igreja e o lar. A cultura indiana, efetivamente, tem por
tradig@o valorizar e praticar a religiosidade familiar, e os cristdos siro-malabares ndo deixam de
ser indianos no modo de expressar sua religiosidade: “para os hindus, a religido ¢ centrada no
lar. (...). Tal como os hindus, também nas familias cristds de Sao Tomé se acendiam lampadas
e recitavam-se oragdes, sobretudo a noite?’?” (PALLATH, 2012, p. 113).

Se a luz de Cristo esta presente tanto nas casas quanto nas igrejas siro-malabares,
também o Reino de Deus esta presente na vida da comunidade. Essa ¢ a simbologia da 1ampada,
para os siro-malabares. Devido a isso, as lampadas ocupam espagos de vivéncia cotidiana muito
além do ambiente clerical. Ela também esta presente em uma expressao folclorica religiosa em
forma de danca cantada, que conta a historia de S3o Tomé e de sua ida para a India, denominada

Margamkali, tal como demonstrada na figura abaixo (Figura 14):

Figura 14: Margamkali. Fonte: https://www.sahapedia.org/margamkali-1

22«For the Hindus, religion is home-centred. (...) Just as the Hindus, in St Thomas Christian families also lamps
were lit and prayers were recited especially in the evenings.”
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A danga festiva Margamkali ¢ um exemplo de como a presenca do religioso no cotidiano
dos cristdos indianos extravasa para além das paredes das igrejas. Como explica George
Menachery: “Liturgia, arte litirgica e arquitetura, musica, instrumentos musicais, vestimentas,
gestos, festas, festivais e outras celebragdes formaram adicionalmente outra parte importante
da riqueza cultural da Igreja Siro-Malabar??** (MENACHERY, 2012, p. 150).

Margamkali, em uma traducdo livre, quer dizer “Reencena¢do do Caminho” (de
“Margam”, Caminho, e “Kali”, alegria, brincadeira, entretenimento?2*). Nesse caso, significa a
representacdo de uma historia que tem Jesus e S3o Tomé como personagens principais, em uma
peca teatral baseada no livro Afos de Tomé, porém adaptada a realidade indiana. Alguns
governantes da antiga Siria-Mesopotamia, na dramatizacdo dessa historia adaptada de Tomé,
por exemplo, foram substituidos por reis que realmente existiram no passado de Kerala.

O que acontece na Margamkali, entdo, ¢ a narrativa da nativizacdo de Tomé na India. E
um fenémeno mais profundo de fazer Sdo Tomé ser indiano, e ndo apenas trazer o santo

apostolo para proximo. Fazer Sio Tomé “nascer de novo na India?*”

significa que a mera
aproximacdo sem sentido ¢ sem efeito, mas que a aproximacdo plenamente compreendida faz
com que o objeto (ou o ser) aproximado seja inerente a realidade da (e na) qual se aproxima.

A historia contada na Margamkali, por meio da danga e do canto, ¢ a de um rei local
indiano que teria mandado um emissario a Jerusalém, onde encontrou Jesus de Nazaré. Jesus,
entdo, indicou Tomé para ir a India erguer um palacio em Kerala. Ao invés de construir o
palacio real, contudo, Sdo Tomé pregou cristianismo ao povo. A saga tomesina musicada na
Margamkali se desenrola conforme os elementos que a tradi¢do indiana guardou em suas
memorias, e conta “como o povo aceitou o caminho de Cristo € como, por causa do ‘caminho’,
Sdo Tomé foi perseguido e martirizado. Dai o nome margamakali, ‘o desempenho do
Caminho’. [Pois] Jesus disse: ‘Eu sou o caminho’?2®” (VELLIAN, 2012, p. 154).

A danca ¢ formada por doze pessoas que desempenham seus papéis formando um
circulo em torno de uma ldmpada colocada no centro, que representa Jesus. No topo da lampada,

de origem hindu, ha uma cruz. Originalmente, os doze atores representavam os doze apostolos,

contudo, hoje ¢ mais comum que seis pessoas, ¢ ndo doze, executem os movimentos da danga,

223«Liturgy, liturgical art and architecture, music, musical instruments, vestments, gestures, feasts, festivals and
other celebrations all formed another important part of the cultural richness of the Syro-Malabar Church.”

224 Kali, em malaiala, também significa teatralizacio e “diivida” (denotando suspense).

225 Expressdo cunhada por Dilip Loundo.

226«The story continues with how the people accepted the way of Christ, and how because of ‘the way’, St Thomas

999

was persecuted and martyred. Hence the name margamakali, ‘the play of the Way’. Jesus said, ‘I am the way’”.
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cantando os versos de sua propria voz — sem o acompanhamento de instrumentos e sem ajuda
de pessoas externas (VELLIAN, 2012, p. 160).

Como se trata de uma danga folclorica, ¢ dificil retragar sua origem. Jacob Vellian, ainda
assim, traz uma opinido sobre isso: “O Dr. Chummar Choondal aponta que o ritual de danga
gnostica da igreja primitiva tem alguma semelhanga com a margamkali**”” (VELLIAN, 2012,
p. 153). Em todo caso, trata-se de uma danga que celebra a luz, o que coloca a representacgéo do
“caminho”, na Margamakali, como um renascimento em torno da iluminagdo, uma “nova vida”
que surge apos se percorrer 0s passos ensinados por Jesus. Desse modo, a “Luz-Jesus” € o ponto
central da iluminacao do “caminho” (literalmente falando, tendo em vista que a luz fica no
centro do circulo formado pelos dangarinos ou dangarinas).

Um dos gestos marcantes durante a Margamkali ¢ quando os(as) dancarinos(as) tocam
simbolicamente a chama e, em seguida, tocam o peito e a testa, em sinal de contato com a luz.
Em outro momento, os movimentos dos(as) dangarinos(as) parecem exaltar a dimensdo do
brilho solar, e como a luz do Sol se espalha de um lado a outro (VELLIAN, 2012, p. 159). Pelo
que ¢ possivel perceber, para os siro-malabares, ¢ natural haver uma conjuncéo entre a vida e
os ensinamentos de Jesus, em uma maneira inerente a sua cultura e com elementos tipicamente
indianos. Existe alegria no cumprimento da vida didria siro-malabar, assim como na
participacdo na liturgia. Mesmo porque, muitos elementos sagrados sdo intercambiados, sendo
vistos nas casas e nas igrejas, sendo ouvidos na homilia e na musica cantada em volta da
lampada, sendo sentidos na presenca da Cruz e na vibragdo coletiva dos hinos.

A vivéncia religiosa dos siro-malabares ¢ indissociavel dos elementos e dos sinais
liturgicos que eles carregam (fisica, espiritual ou artisticamente falando). Inexiste, portanto,
uma separacdo entre a dimensdo propriamente religiosa e a dimensdo cotidiana. Como ilustra
Kochappilly: “Nao ha separagdo ou confusdo entre os campos da vida moral e dos sacramentos;
(...) Vida e liturgia devem andar de maos dadas, revelando e alegrando no mistério de Cristo.
(...) A vida crista é igualmente um mistério e uma realidade?*” (KOCHAPPILLY, 2012, p. 40).

Em vista, portanto, de tudo o que foi acima falado, ndo sé nesta secdo como nas
anteriores, € perceptivel que o cristianismo tomesino indiano, e particularmente o cristianismo
da Igreja Catolica Siro-Malabar, ndo ¢ um “outro” no sentido de ser absolutamente estranho ao

cristianismo latino, devido a proximidade institucional com Roma. Ao mesmo tempo, o

227¢“Dr. Chummar Choondal points out that the Gnostic dance ritual of the early church bears some resemblance to
margamkali.”

22%“There is no separation or confusion between the fields of moral life and the sacraments; (...) Life and liturgy
should go hand in hand, revealing and rejoicing in the Mystery of Christ. (...) Christian life is both a mystery
and a reality.”
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cristianismo romano ndo tem como se configurar “outro”, estranho para o cristianismo
tomesino.

Agora, com o final deste capitulo 3, podemos dizer que o crescimento em separado
desses dois cristianismos, em contextos, historias e tempos distintos, justificam essas
diferencas. Cada Igreja com suas peculiaridades e, justamente por causa delas, a comunhéo
romana-siro-malabar pode ser um exemplo de encontro possivel entre tradigdes cristds que se
diferenciaram porque se distanciaram, que até¢ podem passar uma ideia iluséria de que séo
inconciliaveis, mas que comprovam a realidade de concilia¢do no universo de um cristianismo

amplo e diverso.
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4 A Igreja Catélica Siro-Malabar e suas veredas dialogicas com o hinduismo

Este capitulo abordara o entendimento do Cristo na perspectiva indiana e como a nogéo
de avatara, proveniente da cultura hindu, se mostra imersa na visao siro-malabar no sentido em
que eles entendem a sacralidade do infinito no finito. Também versara sobre como a ideia de
advaita (ndo dualidade) se relaciona ao pensamento de fundo da espiritualidade siro-malabar
dentro da concepgao da realidade como pertenga a um corpo divino. Por fim, esta tese se encerra
apontando elementos que revelam o interlagamento entre o humano e o divino na problematica
das cristandades, apresentando caracteristicas indianas (chamadas aqui de indianidades) e
caracteristicas brasileiras (brasilidades) que sugerem haver fatores em comum entre o Brasil e

a India que podem ser explorados em um didlogo entre as religiosidades desses dois paises.

4.1 Cristo, a nogdo de avatara e a sacralidade do infinito no finito

Esta se¢@o abordard a nogdo de Cristo-sagrado-no-mundo, ou, mais especificamente,
como a sacralidade do Cristo ¢ percebida na concretude do mundo, na perspectiva ocidental-
romana da Igreja Catolica Apostdlica Romana e na perspectiva oriental-indiana da Igreja
Catolica Siro-Malabar. A primeira perspectiva sera vista a luz dos nomes do Cristo, ¢ a segunda
a luz da visdo de um tedlogo catolico indiano.

Essas duas formas preponderantes de ver o Cristo podem ser associadas a Igreja Catolica
Apostolica Romana e a cultura indiana em que esta inserida a Igreja Catolica Siro-Malabar,
respectivamente, pela descri¢ao dos “nomes” de Cristo em um “decreto” romano, de um lado,
e pelas formas possiveis de percepcdo do Cristo pelo olhar do Oriente, identificadas por Michael
Amaladoss em seu livro Jesus, O Profeta do Oriente.

Os autores integrantes da Igreja Siro-Malabar escolhidos para retratar, nesta se¢do, o
pensamento dessa Igreja sdo Sebastian Elavathingal, Alex Tharamangalam e Thomas
Anikuzhikattil. Ainda no rol dos estudiosos originarios da India, especial destaque ¢ dado ao
pensamento do tedlogo jesuita indiano Michael Amaladoss, que aborda Jesus sob a condigéo
de “Avatar” (em portugués; no sanscrito, Avatara) e como essa ideia avatarica se coaduna a
nogao do Cristo, de acordo com a perspectiva oriental (indiana).

O texto, a seguir, se divide em dois momentos. O primeiro momento demonstrara as
principais caracteristicas do Cristo a partir do prisma do cristianismo romano, com algumas
comparagdes em relag@o a perspectiva tomesina siro-malabar. O segundo momento apresentara

as formas sob as quais o Cristo ¢ compreendido no pensamento oriental (indiano), conforme a
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abordagem de Amaladoss. Como decorréncia dessas analises, sera necessario rever a ideia de
Deus nos contextos do povo hebraico e do Novo Testamento, ¢ a ideia da proximidade do divino
com o ser humano no universo greco-romano, assim como no ambito indiano e na solugéo siro-
malabar de seu cristianismo tomesino singular e catolico na India.

Inicialmente, para efeito de comparagéo, serdo apresentadas, abaixo, as formas como o
Cristo foi visto pelos cristdos ocidentais, a partir de determinado ponto da histoéria, cuja ideia
paradigmatica, que surgiu no contexto ocidental, pode ser tomada como referéncia nos dias
atuais devido a prevaléncia da forma conceitual que se manteve predominante desde essa época.
Utilizaremos como base comparativa um documento conhecido por “Decreto Gelasiano”. Esse
documento tem autor e origem incertos, porém adquiriu popularidade entre os cristdos
(principalmente os ocidentais) no séc. V como sendo um (suposto) resultado de um concilio
romano. Teria surgido na época do papado de Gelasio (492-496 d.C.), ou no periodo do bispado
do Papa Damaso (366-384 d.C.).

Esse “decreto” se apresenta como um documento que declara aos cristdos algumas obras
listadas como heréticas, as quais eles deveriam evitar pelo fato de serem “apdcrifas”. No mesmo
documento, ja apresentado nesta tese, hd uma lista de nomes ou “multiplas formas” pelas quais
o Cristo pode ser denominado (DOBSCHUTZ, 1912, p. 3). O que interessa, aqui, é a
justificativa que o “Decreto Gelasiano” oferece para existirem rotulos variados para ao Cristo,
comparando o ser o divino com elementos concretos da terra. Tendo, pois, a Terra multiplas
formas contidas em si, teria sido natural que o Cristo tivesse sido associado a muitas dessas
formas terrenas e recebido diversos titulos. Alguns desses titulos (ou nomes) sdo aparentemente
depreciativos, enquanto outros sdo titulos de dignidade. Todos, porém, designam o Cristo
conforme a percepg¢do da época e de acordo com o prisma ocidental. Esses “multiplos nomes

por isso concedidos a Cristo” (multiformis autem nominem Christi dispensatio), presentes no

“decreto” (cf. Tabela 3), sdo os seguintes®*’:
Senhor, porque ele ¢ um espirito; Verdade, porque ele ¢ de seu pai;
Palavra, porque ¢ Deus Vida, porque ¢ o Criador;
Filho, porque ¢ gerado do pai; Pao, porque ¢ carne;

230 «Multiformis autem nominem Christi dispensatio: dominus, quia spiritus; verbum, quia deus; filius, quia
unigenitus ex patre; homo, quia natus ex virgine; sacerdos, quia se obtulit holocaustum; pastor, quia custos;
vermis, quia resurrexit; mons, quia fortis; via, quia rectus; ostium, quia per ipsum ingressus in vita est; agnus,
quia passus st; lapis, quia structio angularis; magister, quia ostensor vitae; sol, quia inluminator; verus, quia a
patre; vita, quia reator; panis, quia caro; Samaritanus, quia custos et misericors; Christus, quia unctus; Iesus,
quia salvator; deus, quia ex deo; angelus, quia missus; sponsus, quia mediator; vitis, quia sanguine ipsius
redempti sumus; leo, quia rex; petra, quia firmamentum; flos, quia electus; propheta, quia futura revelavit.”
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Homem, porque ele nasceu de uma Samaritano, porque ¢ defensor e
virgem; misericordioso;

Sacerdote, porque ele se ofereceu em Cristo, porque ele foi ungido;
holocausto; Jesus, porque ele ¢ o Salvador;

Pastor, porque ele é um guardido; Deus, porque ¢ de Deus

Verme, porque ressurgiu [da terra]; Anjo, porque foi enviado;

Montanha, porque ¢ forte; Fiador [de promessa: noivo] porque € o

Caminho, porque ¢é reto; mediador [que se comprometeu];

Porta, porque por meio dele que ocorre a | Videira, porque fomos redimidos pelo
entrada para a vida; seu sangue;
Cordeiro, porque Ele sofreu; Ledo, porque ele € um rei;

Pedra [lapidada], porque foi entalhado

[para ser pedra angular]; Rocha, porque ¢ suporte;
Professor, porque ¢ expositor de vida; Flor, porque foi escolhido [ex-colligere
Sol, porque ilumina; = retirado de uma coleg¢@o];

Profeta, porque ele revelou o futuro.

Tabela 3: “Decreto Gelasiano” (Fonte: DOBSCHUTZ, 1912, p. 3-4, com tradugdo pessoal)

Analisando a listagem acima e sem usar meias palavras, percebe-se que o prisma
ocidental concentra sua inteleccdo no Cristo como um objeto. Ao dar um nome ao Cristo, esse
nome tende a ser uma caracteristica mais concreta e imediatamente inteligivel do que um nome
que venha a evocar uma propriedade funcional e mais plenamente compreensivel em um
cenario contextual.

Embora nesse “decreto” as diversas formas nominais atribuidas a Cristo incluam titulos
de alta consideracdo, alguns desses “nomes” chamam a atencao pelo notorio teor pragmatico
que carregam. Ao mesmo tempo, determinados nomes sdo objetivos e de identificagdo direta,
e pragmaticamente, também, evocam o mundo corriqueiro e a vida pratica. S&o termos
pragmaticos por conterem uma objetividade implicita, habitual no contexto ocidental-romano,
sob uma concretude que se volta para o interior, mas que tende a integrar sujeito ¢ objeto em
um unico conceito.

Alguns desses nomes “gelasianos” do Cristo trazem referéncias que tendem a ser
concretas e contextuais a vida comum, referéncias visiveis no ambiente antigo em que viviam
os primeiros cristdos: Verme, Montanha, Porta, Pedra, Rocha, Flor, Fiador. Sintomaticamente,

a alcunha de Verme relaciona o Cristo a ressurrei¢do do sepulcro, mas ndo exige do cristdo
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romano qualquer exercicio mental acerca desse conceito: a relacdo ¢ direta, do fundo da terra
para a superficie, sem muito esfor¢co no uso da imaginagao.

Esses nomes, como os destacados no paragrafo anterior, mostram a tendéncia a
objetividade ocidental ao lidar com o divino, a demarcar a exterioridade que um objeto carrega
por sua propria definicdo, um trago que ¢é perceptivel desde os tempos paulinos e que,
aparentemente, esteve atrelado ao cristianismo ocidental-romano de uma forma que néo se pode
desprezar, pois trata-se de uma caracteristica de seu modo de ressignificacdo. Mais do que
palavras, os nomes gelasianos atribuidos ao Cristo sdo simbolos para os povos ocidentais
reunirem suas ideias conceituais em sua formagdo ideal religiosa, simbolos necessariamente
ressignificados pois foram trasladados, vindos de uma realidade distante, de outro “mundo”, de
outra grande colecdo contextual de significados. Ao interpretar o pensamento de Panikkar,

Grassi ilustra esse processo:

Assim como as palavras, os simbolos religiosos ndo podem ser diretamente
"traduzidos" para outra tradi¢do, porque ndo tem como serem objetificados. Segundo
o autor, "n3o ha um objeto 'Deus', justica' ou 'Brahman"'. (PANIKKAR, 1999, p. 20).
Precisam ser, entdo, "transplantados", juntamente com a "visdo de mundo que
corresponde" ao seu significado e ficam, no entanto, sujeitos a serem também
ressignificados. (GRASSI, 2019, p. 140).

O cristianismo oriental-indiano, por outro lado, também possui tracos de concretude,
porém uma concretude inserida na integralidade. Enquanto a visdo romana tende a ser utilitaria
em relacdo ao divino, superpondo o concreto ao inefavel, a visdo indiana tende para a
completude, ou melhor, tende a viver a realidade religiosa pela 6tica e pela ineréncia do néo
dualismo (como veremos na sec¢do seguinte 4.2).

Outro traco ocidental perceptivel nesse “decreto” € a linearidade e a solidez na forma de
denominar as varias facetas do Cristo. Essa linearidade concreta e direta de raciocinio,
necessariamente abstrata, esta, por exemplo, na interpretagdo da palavra “Caminho” contida na
propria listagem romana desse “decreto”, quando lemos que Cristo ¢ Caminho porque ¢ reto.
Tal explica¢@o demonstra que existe uma comparacio que abstrai todo o contexto do processo
de caminhar. Consequentemente, abstrai o ato descobrir, de conhecer além, o resultado de
encontrar no caminhar, a atuagdo da pessoalidade nessa senda. Na perspectiva oriental-indiana,
por outro lado, “sendo o homem um peregrino em seu caminho de retorno a Deus, inicio e fim
de sua existéncia terrena, o proprio caminho pelo qual caminha ¢ religiao” (PANIKKAR,
2016b, apud GRASSI, 2019, p. 148).

Novamente interpretando Panikkar, Grassi associa o caminho religioso ao encontrar-se

com Deus, na perspectiva desse autor, na instancia do aqui e agora, tal como os siro-malabares
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interpretam. O pano de fundo siro-malabar, assim como o de Panikkar, traz ao cristianismo a

esséncia da filosofia religiosa hindu:

“A afirmag@o de que o ‘destino’ dos seres humanos seja tornar-se Deus, ¢ vista pelo
autor como algo possivel ainda em vida, através de uma metanoia, ¢ ndo em uma
perspectiva escatoldogica, ou em uma vida apds a morte, como pensam algumas
tradigdes. Apesar de soar polémica, acreditamos que essa passagem e toda a
concep¢do cristofanica de Panikkar, estejam diretamente conectados com os
principios védicos upanixadicos de armanbrahman e, consequentemente, de moksa -
a libertagdo da ignorancia e o dar-se conta de que a esséncia do ser (atma) ¢ ilimitada
e infinita, em relacdo advaita com Brahman, descrito pelas Upanisad, como a fonte
de tudo o que ha, sempre existente, consciente e pleno (Sat-cit-ananda)” (GRASSI,
2019, p. 96).

A metanoia, um tipo de renascimento organico-espiritual, ocorre no sentido mais
original e essencial de contato com outro “a partir do” vivido. Metanoia, um termo encontrado
na Biblia, frequentemente foi traduzido pela ideia objetivada de “arrependimento”, contudo sua
ocorréncia, conforme a visdo oriental-indiana, perpassa o ambito pessoal e depende do encontro
com o outro ¢ com Cristo. Na perspectiva de Panikkar, por exemplo, o Cristo “se revela
unicamente no encontro pessoal da fé (...) sob aspectos tdo diversos quanto ha tradigdes
religiosas” (PANIKKAR, 2015, apud GRASSI, 2019, p. 72).

A prevaléncia dessa percepcao de “caminho reto” no Ocidente surgiu antes do advento
de Jesus existir e ser compreendido como Cristo, se considerarmos que “primeiro vem a
realidade, depois o pensamento”, conforme Rubem Alves. A ideia de caminho reto vem de
Roma e de suas extensas vias construidas com pedras perfeitamente alinhadas, assim como de
seus aquedutos que ultrapassavam montanhas e superavam obstaculos praticamente em linha
reta, atravessando o campo ¢ a cidade. Quando um cristdo do Império Romano pensava em
caminho, naturalmente pensava no caminho romano: reto, transnacional, duradouro, que vence
obstaculos humanos no dominio da paisagem. Certamente, considerando esses elementos, o
povo romano pensava assim antes do catolicismo chegar ao Ocidente e de se tornar uma
religiosidade transpresente, e muito antes da cristandade ocidental ser aliar tanto aos poderes
temporais quanto aos poderes seculares.

E possivel conjecturar que a tendéncia do caminho romano, simbolicamente, fazia surgir
na mente das pessoas da época a ideia de um poder imparavel. Um poder imparavel e impessoal,
poderoso e dominador. No Oriente, por outro lado, ¢ possivel imaginar que os caminhos mais
belos e mais bem cuidados eram aqueles que serviam para conectar as familias aos locais onde
a comunidade se reunia. Além de possuirem beleza tanto natural quanto humana, os caminhos
mais importantes possivelmente eram aqueles que conduziam as pessoas aos locais sagrados de
peregrinacdo. O caminho que levava aos templos, no universo oriental, envolvia a caminhada

coletiva e pessoal na direcdo do belo, mas com o objetivo de transformagao, e ndo simplesmente
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de chegar ao final de um destino para (re)afirmacao da identidade de partida ou para purgagéo
dos pecados.

No “Decreto Gelasiano”, o epiteto de Cristo como “Caminho, porque ¢ reto” tem no
latim original as seguintes palavras: via, quia rectus. (“via, porque € reta”). A palavra “via”,
como em Via Lactea, ¢ traduzida substantivamente como “estrada”, mas o termo “via” também
era utilizado como advérbio, pelos falantes do latim. Marco Tulio Cicero, o famoso orador
romano, utilizou em um de seus discursos o termo “via” de outra forma que ndo a de estrada,
mas com uma conotagdo que reflete o pensamento romano-ocidental que perduraria na Europa
desde os tempos imperiais: como sinénimo de método.

Cicero estabelece que o primeiro encaminhamento, a primeira estrada, a primeira
“coisa” a se fazer € o estabelecimento de uma linha a ser ensinada. Dizendo de outra maneira,
Cicero diz que o método ¢ um caminho para ensinar: ¢ uma via que parte de algum lugar para
chegar a outro, como uma estrada ou um caminho (romano, no caso). Em suas palavras, ele
diz.: “E ja que, em todas as coisas que sdo ensinadas pela razéo a primeira via a estabelecer € o
que cada uma é...” (CICERO, cap. XXXIII, se¢do 116, livro II).

No idioma original, em latim: “et quoniam in omnibus quae ratione docentur et via

»232 Trata-se de um método impessoal,

primum constituendum est quid quidque sit...
obviamente, ¢ retamente linear por defini¢do, separativo e ldgico ao distinguir uma coisa em
relagdo a outra. O mesmo raciocinio que Descartes abragou muito tempo depois, na mesma
Europa.

A mente paulina-cartesiana tendeu a conceber duas dimensdes que ocorriam na
dindmica da vida: a dimenséo espiritual que, por vezes, é considerada mais importante do que
a “lei material”’, e a materialidade, resultando na separacdo dessas duas dimensdes em
departamentos que, hoje, no contexto ocidental, pouco conversam. Questiona-se, entdo, como
ocorreu a supervalorizacdo da objetividade, cujas consequéncias estdo sendo oOtimas para o
desenvolvimento tecnologico, por exemplo, mas desastrosas para o espirito em algumas
sociedades humanas, especialmente as ocidentais. A opinido de Rafael Morello Fernandes
talvez venha a esclarecer essa questdo: a “crise contemporanea, sentida através das mais
diferentes formas, pode ser caracterizada como uma crise dos fundamentos sobre os quais se
encontra a nossa visao da realidade como sendo univoca e objetiva” (FERNANDES, 2008, p.

5). Em convergéncia com esse raciocinio, Grassi nos traz o ponto de vista de Panikkar:

22 De natura deorum, cap. XXXIII, segdo 116, livro IL.
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A critica veemente a tendéncia a departamentalizacdo no pensamento moderno
ocidental esta presente em diversos momentos da obra de Panikkar. Em varios
escritos, ele relaciona tal tendéncia, especialmente a uma separagdo entre o
conhecimento e o amor, que segundo ele representaria a “perda da inocéncia”. (...) O
que Panikkar chama de “primazia da razdo” teria, portanto, gerado uma desconexdo
do ser humano com a busca por respostas as questdes esséncias, dai a necessidade de
uma “nova inocéncia”. (GRASSI, 2019, p. 48

Passemos, agora, para um segundo momento: para as possibilidades sob as quais os
indianos podem perceber Jesus. Para tal exercicio, usaremos a perspectiva de Michael
Amaladoss, que demonstra como o “Jesus do Oriente” pode ser compreendido na India (e no
Oriente, como um todo), para melhor contextualizagdo do pensamento siro-malabar inserido na
cultura indiana.

Notemos, desde ja, que os “nomes” ou “titulos” que Amaladoss associa a Jesus (cf.
Tabela 4) ndo sdo exatamente nomes ou titulos, mas funcionalidades ou aplicagdes (imagens).
A maioria delas ¢ incompreensivel sem a concep¢do de um contexto em que atuem. Além disso,
o “Jesus do Oriente” é compreendido, em cada um de seus enquadramentos, como possuindo
muito mais dialogicidade em relagdo as pessoas, em cada contexto de atuacdo pessoal, na

comparagdo com a listagem ocidental-romana:

Jesus, o Sabio — mostra pela palavra e pelo exemplo o meio de viver no mundo para
alcancgar o(s) objetivo(s) da vida;

Jesus, o Caminho — os caminhos (margas) objetivam a identidade advaitica (ndo
dual): encontramos Jesus no outro ¢ em Jesus encontramos Deus;

Jesus, o Guru — experimentou sua unidade com o divino: pessoa divino-humana;

Jesus, o Satyagrahi — Jesus lutou pela liberdade, pela verdade e pela justiga de
maneira nio violenta (libertagdo integral: moksa);

Jesus, o Avatar — manifestacdo do divino no humano, historica e particularizada
(categoria mais inclusiva que incarnagio);

Jesus, o Servidor — percepcdo de que o relativo se torna consciente de sua
dependéncia ao absoluto, a aceita e a vive (advaita): comunhao;

Jesus, o Compassivo — cura e liberta do sofrimento, tornando o cristdo inteiro, e
humaniza a relagdo salvifica;

Jesus, o Dancarino — assim como na dang¢a, meio holistico de expressao e harmonia,
muito importante hinduismo, Jesus une a comunidade;

Jesus, o Peregrino — a peregrinagdo ¢ uma sadhana, e Jesus nos chama a tomar seu

caminho e a percorré-la com ele.

Tabela 4: atributos de Jesus. Fonte: AMALADOSS, 2009.
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Em comparacido com o “Decreto Gelasiano”, pode-se observar que, de maneira geral,
as denominag¢des de Amaladoss possuem um carater bem mais interativo e proximal. O que a
lista no “Decreto Gelasiano” demonstra, no contexto ocidental-romano, o Cristo sendo
denominado por formas divinos representativas cotidianas, porém ndo tanto interativas e
transformativas a partir de um didlogo com as mesmas, ndo obstante serem universalmente
atestaveis por muitos cotidianos da época (da cidade e do campo). Essas opinides sobre o Cristo
se enquadram bem na concepgao grega de doxa, que esta no ambito da opinido e, por extensao,
de uma opinido estabelecida, ratificada pelo tempo e pelas autoridades, no ponto extremo?®>.

Na perspectiva oriental, o que parece ser mais valorizado ¢ o conhecimento por contato
da gnosis, enquanto um conhecimento filosofico de carater proximal. Significa que ha
prevaléncia da busca pelo conhecimento do divino pela maxima aproximacao entre o divino e
o humano na dindmica advaita, a semelhanca do pensamento de Nestorio e semelhante ao
pensamento de Panikkar acerca da Trindade: “unidade ndo dualista entre o divino e o humano”,
tipica do Oriente’ (GRASSI, 2019, p. 93).

Enquanto o conhecimento da gnosis foi rejeitado pela parte dominante do cristianismo
ocidental-romano, devido aos excessos de algumas das correntes que seguiam o gnosticismo,
essa rejeicdo aparentemente ndo aconteceu no cristianismo oriental-indiano na mesma
proporgdo.

Amaladoss sustenta que as afirmagdes fornecidas pelos dogmas, mesmo estando certas
e sendo uteis, ndo abarcam a totalidade da verdade, e que perceber Jesus como Guru, por
exemplo, faz com que essa imagem (caracteristica da Otica indiana) ndo passe pelos critérios
dogmaticos (e também restritivos, por que ndo dizer). A existéncia do guru, o que ele ensina, a
proximidade com o conhecimento (¢ com o divino) e a existéncia do discipulo sdo
indissociaveis. Quando um indiano compara Jesus a um guru, ele esta focalizando muito mais
a discipularidade que um guru possui em torno de si, imaginando que os apostolos de Jesus
vivenciaram mais esse contexto do que qualquer outra dimensionalidade. Ao mesmo tempo, o
guru é emanacdo divina alcangavel.

Jesus, possuindo a referéncia de ter sido “Guru”, como Amaladoss comprova essa

viabilidade, indica que ha uma ponte de entendimento dos indianos em relagio a esses aspectos

233 A doxa, por conseguinte, é o terreno para o surgimento dos dogmas, a partir daquilo que se pensa ser verdade.
Os dogmas surgem do pensamento comum que se quer universal, mesmo que tal desejo ndo seja hegemonico em
determinado momento. Nao se originam da Episteme (da ciéncia objetiva, do conhecimento sistematizado), nem
da Sofia (da experiéncia propria de vida, da sabedoria).
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de acessibilidade e divinizagdo. Cristo ¢ o infinito no finito, e alcanca-lo, na concepgdo dos
siro-malabares, é adentrar o Paraiso.

Para Amaladosss, enquanto os dogmas se limitam a descri¢do de Jesus sobre o que ele
¢, os simbolos refletem “o que Jesus faz”, no tempo presente (AMALADOSS, 2009, p. 1-20).
Em outras palavras, se Cristo-Deus ¢ um dogma atemporal, o Jesus Servidor nos traz a nogao
(imagem) de sua divindade servindo & humanidade. Nessa condi¢do de Servidor, Jesus-Cristo
nos mostra como o infinito contido no finito vem servir a totalidade, ao absoluto. Na perspectiva
indiana, Jesus-Cristo atua na nio dualidade, chamada na India de advaita, como ja mencionado
anteriormente. A condi¢do de Servidor, portando, ocorre na demonstra¢do viva da comunhéo
da terra com o céu como “ndo dois”.

Amaladoss também sugere que a preocupagdo com os dogmas pode ser resultado da
cultura grega, e que fazer a leitura de Jesus através de imagens complementa os dogmas,
trazendo para o tempo atual visdes relevantes de Jesus. O autor deixa subentendido que, nos
dias atuais, € necessaria uma perspectiva do Cristo presente na vida dos cristdos, uma presenca
dindmica que os dogmas enrijecidos ndo podem fornecer. Seguramente, Amaladoss ndo nega
os dogmas, e diz abertamente que os aceita, todavia ele declara a certeza de que “eles ndo dizem
tudo que os cristdos poderiam dizer acerca de Jesus para torna-lo significativo para si mesmos
e para outros, em diferentes contextos culturais e religiosos” (AMALADOSS, 2009, p. 19).

A distingdo que Amaladoss faz entre os frios dogmas (“racionais”) e as imagens como
ativas (“dialogais”) ¢ um indicio de que o cristianismo ocidental-romano, embora possua a
capacidade de ser universal (e transpresente), por isso mesmo carece, hoje, de ineréncia de
Cristo na vida cotidiana de seus fiéis. Imagens aproximam, enquanto rotulos distanciam. Nas
ultimas palavras de seu livro Jesus, O Profeta do Oriente — imagem e representa¢do do messias
na tradigdo cristd, hindu e budista, Amaladoss exprime seus anseios com clareza: “Realmente
espero que essas imagens nos ajudem a descobrir o Jesus asiatico, a segui-lo de um modo
asiatico (...). Que o Jesus asiatico leve todos nos a plenitude de Deus” (AMALADOS, 2009, p.
188). Plenitude, diga-se, parece ser a palavra-chave para a compreenséo de Jesus em toda a sua
dimenséo como Cristo.

Presenciar as vivencialidades possiveis de Jesus como simbolos de atuagdo empatica no
dia-a-dia da vida cristd, portanto, ¢ um encaminhamento necessario para que qualquer cristdo
(de qualquer regido ou de qualquer cultura) perceba Jesus como inerente ao seu modo de vida.
Essa ¢ a ideia de “caminho”, que na [ndia, se chama, em sanscrito, de marga, donde vem o

termo malaiala margam, utilizado pelos cristdos tomesinos siro-malabares. Margam ¢
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equivalente ao que entendemos por senda, que pode ser tanto caminho, vereda ou costume,
tendo no sanscrito a palavra equivalente sadhana.

As margas, na concepgao da Igreja Siro-Malabar, estdo nas artes, como na Margamkali,
¢ em quatro instancias encaminhadoras filosofico-religiosas que, na India, sio bem conhecidas:
a teologia aprendida (jiana), a caminhada de devocdo a Cristo (bhakti), o ascetismo
disciplinado (karma) e a espiritualidade (yoga). Como explica Sebastian Elavathingal:
“Considerar a arte como uma fonte de teologia ¢ olhar além de seu valor ‘instrumental’ ou
‘pratico’ como meio de comunicagdo e entendé-la como um meio de ‘transformacdo’ e
‘comunhio’ — como uma sddhana espiritual®*>” (ELAVATHINGAL, 2012, p. 118). Por isso,
um cristdo indiano enxergar Jesus como um Dangarino (conforme mostra uma das imagens de
Amaladoss), tal como um participante da Margamkali, por exemplo, faz todo o sentido para
sua cultura e para sua religiosidade.

Ainda conforme a lista de Amaladoss, a imagem de Jesus como Satyagrahi se deve ao
fato desse autor o comparar ao Mahatma Ghandi, na luta pela justica por meios ndo violentos.
Ghandi, libertador indiano, foi chamado de Satyagrahi porque praticava sua verdade
firmemente, o que também se aplica a Jesus (de satya, que significa “verdade” em sanscrito).

O “Caminho-Jesus”, na visio oriental, é uma composi¢do de margas >*®, cuja destinagio
final ¢ a identifica¢do com a ndo dualidade (advaita). Esses margas, que sdo mencionados por

Amaladoss, estdo nos Upanisads*’

, € s830, como ja mencionado: (1) o caminho da sabedoria (da
percepgao ou do conhecimento), denominado jiiana; (i1) o caminho da devogdo, denominado
bhakti; (i11) o caminho da agdo desinteressada, denominado niskama karma; e (iv) o caminho
da disciplina psicofisica, denominado yoga (AMALADOSS, 2009, p. 43-44). Tais caminhos
sdo trilhas sugeridas por Amaladoss para serem percorridas pelos fi€is cristdos, pois Jesus ¢é
considerado portador dessas e de outras qualidades por ser um ente divino, ou seja, um
“Avatar”.

Para uma pessoa do Ocidente, genericamente falando, o avatar pode ser o monstro de
Frankenstein, de Mary Shelley, o “boneco” (ou personagem) de um game que o jogador

controla através do teclado do computador, logando em um MMORPG on line, ou a imagem

artistica cinematografica de um corpo azulado e gigante controlado por uma mente humana,

235 “To consider art as a source of theology is to look beyond its “instrumental” or “practical” value as a medium

of communication and understand it as a means of “transformation” and “communion” — as a spiritual sddhana.”

236 A palavra marga, como ja explicado, pode ser compreendida como caminho, lei ou encaminhamento.

27 Upanisads sdo uma categoria de escritos em forma de explicagdes acerca dos Vedas, os textos sagrados do
hinduismo. Seu objetivo ¢ “por em repouso a ignorancia revelando o conhecimento do espirito supremo”
(SANSKRIT DICTIONARY. Acesso em: 4 jan 2022. Disponivel em: https://sanskritdictionary
.com/?q=upani%E1%B9%A3ad&iencoding=iast&lang=sans).
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transferida por uma maquina, para poder lutar contra terraqueos invasores do bidfilo planeta
Pandora, no filme de James Cameron. Na esfera oriental, alguns conceitos, como o de avatara,
sdo compreendidos em dindmicas ndo prevalentemente objetais. Um avatar ocidental quase
nunca ¢ compreendido como o avatara oriental. Por isso ha, por exemplo, uma grande
dificuldade em comparar ideias como as de prosopon e de avatara nos termos do Ocidente,
onde as caracteristicas objetais sdo mais privilegiadas. Isso ndo significa que hd uma
mexisténcia de fundamentos comuns entre “ocidentais” e “orientais”, mas tdo somente

paradigmas associados a essas referéncias, como salienta Raimundo Panikkar:

Falamos de Oriente e Ocidente, india e Grécia, somente para destacar as polaridades
e quase como um artificio heuristico, mas ndo como categorias geograficas ou
historicas. Cada tradigdo humana ¢ complexa o bastante para ter um Oriente ¢ um
Ocidente. [...] Podemos, também, falar de paradigmas humanos. O fato permanece,
no entanto, que algumas tendéncias filosoficas se tornaram proeminentes em, ou
influenciaram, uma cultura particular mais do que outras. (PANIKKAR, 1987, p. 208
[Opera Omnia, v. X, Philosophy and Theology, parte 2: Philosophical and Theological
Thought], apud GRASSI, 2019, p. 48)

A importancia do avatara passa pela percep¢do da presenca divinal no outro, uma
percepgao que “reconhece no outro o proprio ‘amor divino’. Também pode-se chama-lo de
‘amor universal’, ou seja, do tipo que ndo pode estar contido em um ego, [mas que] pertence a
‘natureza divina’, ao Todo” (PANIKKAR, 2001, apud GRASSI, 2019, p. 166). A grosso modo
e sob um angulo de visdo bastante restrito, podemos dizer que avatara ¢ a referéncia de
perfei¢do e completude, a meta ideal e a fonte primaria, enquanto o prosopon ¢ a possibilidade
real de alcance da divindade na materialidade. Em todo caso, o ponto de convergéncia de todos
os atributos relacionados aos margas aparece na nogao de avatara, uma nocdo fundamental para
o hinduismo e onde se estabelece o dialogo com o cristianismo pelo compartilhamento do
mesmo sentido perceptivo na India.

O que mais representa Jesus como “Avatar” esta na ideia da teose, na manifestagcdo de
Deus na terra implicar na divinizacdo do ser. O avatara Cristo, desta feita, ¢ a fonte referencial
de divinizag¢do do mundo, pois mostra o caminho para o humano se tornar divino através de sua
mensagem e de seu exemplo pleno de amor do céu a terra, vivido com (e através de) qualidades
excelsas na vida terrena. E o que Raimundo Panikkar sintetiza, segundo as palavras de Grassi:
“Jesus Cristo ¢ para Panikkar, entdo, o ‘simbolo vivo’ da divindade, assim como ‘Durga, Krsna
[...] poderiam ser exemplos desse simbolo; mas também o Amado ou a Amada, assim como a
Beleza ou a Verdade’”. (PANIKKAR, 2011, apud GRASSI, 2019, p. 95).

O conceito de “Avatar”, utilizado por Amaladoss como identifica¢ao do Cristo, vem do
sanscrito avatara, palavra comumente traduzida por “descido do céu”, em referéncia a “descida

de uma divindade” a terra, mas que também se relaciona a “entrada” e “oportunidade”. Denota
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a apari¢do divina no plano terreno, e também pode se referir ao reaparecimento de um deus, ou
a uma nova encarnacdo (sendo essa grafia, “encarnacdo®, a mais adequada ao idioma
portugués), ou a uma incarnagdo (que, no contexto teologico, se refere mais especificamente ao
“adentramento divino” na matéria).

Em uma tradug@o mais livre, € possivel interpretar avatara como uma “instauragao”,

’

posto que ao prefixo sanscrito “ava” (“descer”) se une a raiz também sanscrita “z”, cujo
significado ¢ contextualmente parecido com raiz grega “sta”, dando o sentido de instauragio
(intsta) do divino no ambito humano. Podemos dizer, portanto, que um avatara, sob essa
definicdo, ¢ o ser divino instaurado na condi¢do humana. De qualquer forma, um ser divino
visivel pela luz natural esta, consequentemente, na esfera humana.

Tanto “sta” quanto “tr” seriam semelhantes a “través”, ou “atravessar”, mas o sentido
atual dessas palavras leva a interpretacdo de existe algo agindo na horizontal, quando o sanscrito
“tr” indica “flutuacdo”, cruzar sobre [passar em], pairamento e, mais especificamente, o
deslocamento de uma estrela (tara) no céu, devido ao movimento de rotagdo da Terra. Por esse
motivo sta ¢ uma raiz equivalente (como em estaca, estrela, estela). Literalmente, ava+tara
indica “desce [como descem as luzes das estrelas] sobre [a Terra]”, em uma tradugdo extendida.
No contexto cristdo, ¢ possivel entender que a descida do Cristo ao Orbe Terrestre, sobe essa
acepgdo, instaurou o Reino de Deus sobre a Terra.

O arcabougo do pensamento siro-malabar que sustenta essa tecitura avatarica, de
instauracdo do divino, abrange mais amplamente sua realidade tanto quanto a cultura hindu e
os conceitos sagrados em sanscrito podem abranger. Um exemplo € o que ocorre no processo
de sagragdo de uma imagem cristd em Kerala, em uma descri¢do trazida por Pascale Chaput:
“O termo aqui utilizado para a consagracdo de uma estidtua corresponde ao termo
sanscrito (pratistha) que designa o rito de “instalacdo” pelo qual o poder ($akti) ¢ introduzido
na imagem do templo hindu, e transforma esta imagem na ‘encarnacdo’ de um deus240”
(CHAPUT, 1997). Tal processo remeta ao mesmo entendimento de Nestorio quando tentou
explicar que Deus se “instalou” em Jesus, no ventre de Maria que veio a gerar o Cristo, tal como
se v€ o “reflexo” da divindade na imagem de um idolo (estatua) esta instalado dentro de um
espaco indubitavelmente sagrado (templo, igreja). Nao por acaso, uma das defini¢des do termo

b 134

grego gidwlov (“eidolon”, “idolo”) € reflexo, particularmente na 4gua ou em um espelho.

240 “Le terme employé ici pour la consécration de la statue correspond au terme sanskrit (pratistha) qui désigne le
rite d”’installation’ par lequel la puissance ($akti) est introduite dans I’image du temple hindou et transforme
cette image en ‘I’incarnation’ d’un dieu.”



202

O conceito de avatara esta na tradi¢do, na cultura e no panorama religioso indiano ha
muitas eras, ¢ sua defini¢do ndo ¢ Unica. A ideia de avatara, na India, varia no tempo e de
acordo com cada devocdo. Também varia quanto a forma e quanto a importancia. Certos
avatares indianos assumem formas animais, ¢ determinados tipos de avatares sdo mais
relevantes em relacdo a outros. De maneira geral, o avatara ¢ consensualmente admitido como
sendo uma “manifestacdo divina”, no sentido de a divindade estar descendo ao nivel humano
(AMALADOSS, 2009, p. 123-126).

A nocdo de avatara enseja-nos uma revisitagdo e um repensar da ideia de Deus na terra,
desde a origem na tradi¢do hebraica passando por Jesus de Nazaré, derivando nos cristianismos
que chegaram 4 India e 4 Europa. Como aprofundamento dessa dimensdo, sugeriremos uma
revisdo das concepgdes hebraicas e neotestamentérias, e como essa no¢do de “Avatar”,
identificada como uma das expressdes possiveis do Cristo, pode nos ajudar a repensar a ideia
de Deus na terra, desde a origem da tradigéo.

Revendo a ideia de Deus na tradi¢do hebraica, devemos lembrar que o divino se
manifestou luminosamente a Moisés, em um arbusto no alto do Monte Sinai. Esse “descimento”
ndo foi sobre o humano, mas sobre um elemento comum a natureza. Apds o nascimento de

241 sendo

Jesus, o Espirito Santo, conforme a tradi¢do cristd, se manifestou de muitas formas
que dois episodios foram especialmente marcantes: um, quando o Espirito Santo desceu até
Jesus, no batismo no Rio Jordao; outro, quando o Espirito Santo desceu sobre os apdstolos, no
dia de Pentecostes. Vejamos, resumidamente, esses dois eventos, conforme estdo descritos no
Novo Testamento.

No primeiro episodio, narrado no Evangelho de Lucas (Lc 3,21-22), a descida do divino
e a ideia de manifestacdo materializada aparece da seguinte forma: “o céu se abriu e o Espirito
Santo desceu sobre ele [Jesus] em forma corporal, como pomba. E do céu veio uma voz: ‘Tu és
o meu Filho, eu, hoje, te gerei” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008, p. 1793). No episodio de
Pentecostes (At 2,2-4), o relato de algo divino, espiritual, com origem no céu e “desce” sobre
os humanos, é semelhante: “De repente, veio do céu um ruido como o agitar-se de um vendaval
(...). Apareceram-lhes, entdo, linguas como de fogo, que se repartiam e que pousaram sobre
cada um deles. E todos ficaram repletos do Espirito Santo” (BIBLIA DE JERUSALEM, 2008,
p. 1902). Em ambas as passagens, o Espirito Santo desceu do céu e se manifestou.

No contexto catdlico romano, a ideia de automanifestagdo (do Espirito Santo, por

exemplo) implica na explicitagdo de uma “face prosopdnica” da hipostase e do exercicio do

241 No site Wikipédia, “Espirito Santo” é descrito dessa maneira: “No catolicismo, o Espirito Santo ¢ a terceira
prosopon da Santissima Trindade” (Fonte: https://pt.wikipedia.org/wiki/Espirito_Santo).
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poder caracteristico desse prosopon (CATOLICISMO ROMANO, 2022), deixando
subentendido que sdo dois sentidos de abordagem.

Se entendermos prosopa, o plural de prosopon, associado ao pensamento de Nestorio,
como uma conjugacdo de Deus em trés pessoas, o Espirito Santo da Santissima Trindade
catdlica ndo encarnou para cumprir uma tarefa de pura demonstragido do poder divino na terra,
ou para justificar uma rotulagdo, mas desceu (ou encarnou em Jesus) para fazer algo. Esse
“fazer”, contudo, ndo foi um ato exclusivamente do campo humano, ou uma pura demonstragéo
indcua do divino, ou algo parcialmente humano-divino, mas um ato de instauragdo do divino
na esfera dos homens.

A nogao catdlica de que o Cristo é atemporal e universal deve, necessariamente, se
conjugar a propriedade do Espirito Santo de se manifestar de varias formas, inclusive sobre
pessoas das mais diferentes etnias e dos mais diferentes lugares, tal como ocorreu no dia de
Pentecostes. O reconhecimento de Cristo como Senhor e Deus por Tomé, conforme o
Evangelho de Jodo, ¢ compreendido pelos cristdos indianos como a realizagdo do humano no
Cosmos atual e eterno.

Se o evento pascal foi crucial para revelar a divinidade do Cristo, o evento pds-pascal
do toque de Tomé, uma semana apo6s Jesus reaparecer aos outros apodstolos, conforme a
narrativa biblica, foi fundamental para a constatagdo de uma nova realidade. Sdo Tomé teria
comprovado que Deus estava instaurado junto aos homens. Jesus, Mestre e Senhor, dali por
diante permanece com os homens sendo guia terreno e Deus.

Para os siro-malabares, o que os cristdos precisam fazer, no Caminho de Sdo Tomé, ¢é
se aproximarem de Jesus como o apdstolo Tomé se aproximou. Nao uma aproximagdo com o
Espirito Santo, nem uma aproximagao em relagdo a Deus, mas um contato com o divino que
esta encarnado. Sendo cristdos tomesinos, vivendo a aura hindu de sua tradigdo e pertencentes
a cultura oriental, os siro-malabares, como indianos que sdo, naturalmente entendem que
”Avatar ¢ uma categoria mais inclusiva que encarnagdao” (AMALADOSS, 2009, p. 124).

Pelo que se pode depreender da gnosis siro-malabar com a Cruz, o pano de fundo
religioso oriental-indiano deu aos cristdos tomesinos a instauragdo do divino no humano como
o inicio de uma nova condi¢do, ¢ ndo como uma replicacdo divinal ou uma simples posse
objetiva de um corpo por um deus, assim como aconteceu na associagdo de Jupiter e Mercurio
com Paulo e Barnabé, no inicio da tradi¢do ocidental (greco)-romana.

Essa vivéncia de Cristo na condigdo avatarica sempre permeou o pensamento indiano,
e continua até os dias de hoje, na India, conforme indicam as palavras de Michael Amaladoss:

“Ao olharem para Jesus, os indianos espontaneamente o considerardo um avatar. E um ponto
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indiano de partida, religioso-cultural, para explorar nossa experiéncia com Jesus como uma
pessoa humano-divina” (AMALADOSS, 2009, p. 124). Pela perspectiva indiana, Amaladoss
complementa sua visdo de Jesus como sendo um ‘“Avatar” citando explicitamente a

impossibilidade da controvérsia nestoriana ter lugar na India:

Acho que abordagem indiana pode evitar a dicotomia grega que separa Deus do
humano e depois ndo sabe como reuni-los. (...)

A tecnologia racional ndo ¢ um aprofundamento, mas um empobrecimento da
experiéncia viva de Deus, que em Jesus pode ser tocado ¢ amado como ser humano.
Particularmente, a tradigdo grega, ao reduzir o divino ¢ o humano a esséncias —
“natureza” — perde a densidade do divino e do humano e sua mutua e continua
interac@o. Ela ndo se concentra na concretude historica — a vida e as atividades — do
humano. Acho que o termo avatar mantém viva a tenséo divino-humana. (...)

A controvérsia entre arianos e nestorianos ndo poderia ter acontecido na India, j4 que
Deus se tornando humano néo teria sido visto como impossibilidade. (AMALADOSS,
2009, p. 135-137)

Em seu livro Jesus, o profeta do Oriente, Amaladoss ndo menciona explicitamente Sdo
Tomé¢, mas indiretamente fala da experiéncia desse apdstolo e interliga o cristianismo tomesino
a concepedo indiana de avatar quanto aborda a “experiéncia viva de Deus, que em Jesus pode
ser tocado e amado” (AMALADOSS, 2009, p. 135). Na citagdo acima, Amaladoss
silenciosamente confirma a ideia exemplificada pelo cristianismo siro-malabar da
vivencialidade do Cristo no ambito humano, e da quotidianidade interativa com o divino.

Para os cristdos siro-malabares, a aproximagdo que o cristdo realiza na dire¢do da
luminosidade de Jesus ¢ uma realidade de esclarecimento e encaminhamento ao divino e com
o divino. Trata-se de um modo simultaneo e consciente de o Cristo e o cristdo compartilharem
o mesmo Cosmos, quando o cristdo vive a pratica cristd presenciando o Cristo inerente em seu
mundo cotidiano, intimamente com Deus e na devogdo a Deus. Para a Igreja Catolica Siro-
Malabar, conhecimento e intimidade sdo simultdneos e biblicos, tal como explica Alex

Tharamangalam:

Visto que o conhecimento no entendimento biblico se refere a unido intima com
alguém, este é o caminho da unido intima com Deus, revelada em Jesus. E a devogio
(bhakti ou unido) do seguidor. (...)

Agora, a verdade ¢ algo des-velado ou ndo velado ou a-letheia. Para Sdo Tomée, o
caminho que conduz a verdade ¢ Jesus; e [ainda:] a verdade revelada em e através de
Jesus € o 'rosto' de Deus (...)

A verdade e a liberdade que Jesus oferece aqui ndo sdo abstratas; ¢ luz e vida que os
seguidores de Jesus devem desfrutar em sua vida cotidiana’®.
(THARAMANGALAM, 2012, p. 30).

243 «Since knowledge in the biblical understanding refers to the intimate union with someone, this way is the way
of intimate union with God, revealed in Jesus. It is the devotion (bhakti or union) of the follower. (...) Now,
truth is something dis-closed or un-veiled or a-letheia. For St Thomas, the way leading to truth is Jesus; and
the truth unveiled in and through Jesus is the ‘face’ of God. (...) The truth and freedom Jesus offers here is not
something abstract; it is the /ight and life that the followers of Jesu have to enjoy in their day-to-day life.”
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O que Tharamangalam diz, na citacdo acima, esta coerente com a no¢éo prosopdnica que
aceita a conjugacdo do divino no humano no mundo atual, aqui e agora. Também esta coerente
com a teose, a ideia de divinizagcdo do ser humano, que vigora na Igreja Siro-Malabar. Da
mesma forma, esta coerente com a simbologia cotidiana tomesina siro-malabar ¢ com o
Evangelho Segundo Tomé: “Quem esta perto de mim esta perto do fogo [origem da luz], e quem
esta longe de mim esta longe do reino. As imagens sdo visiveis para os seres humanos. E a luz
dentro dessas (imagens) esta oculta pela imagem da luz do pai” (O EVANGELHO SEGUNDO
TOME, in LAYTON, 2002, p. 466). A ideia de “reino”, assim parece, se conecta com a
perspectiva de integralidade cosmologica com o outro, como intui Panikkar: “Deus para mim
tem um rosto, Cristo, mas, nesse rosto encontro todos os demais (...). O rosto ndo é rosto para
quem nao o olha (PANIKKAR, 2011, apud GRASSI, 2019, p. 106).

O conceito de “imagem”, nos ditos do Evangelho Segundo Tomé, também se aplica a
Jesus como imagem de Deus, do todo infinito no finito limitado pelo alcance da luz visivel. No
Dito 77 do Evangelho de Tomé, conforme ja mostrado anteriormente, Jesus declara: “Eu é que
sou a luz (que preside) a tudo. Eu € que sou a totalidade” (O EVANGELHO SEGUNDO
TOME, , in LAYTON, 2002, p. 465). Nada mais claro ha, nessa afirmacédo, que ilustre mais a
totalidade divina em um ser vivente, na tradi¢do tomesina.

A Tinica coisa que alcanga o infinito € a luz. O ser portador de luz, na interpretagao dos
povos antigos, seria um “ente” visivel e perceptivel em (ou sob) caracteristicas divinas. Por isso
o termo messias era utilizado para se referir aquele que, ungido com 6leo, brilhava ao ser ungido
com esse liquido brilhoso e inflamavel. Perceber um ser humano apresentando caracteristicas
divinas, como Jesus apresentou, naturalmente fez com que as pessoas que estavam ao seu redor
fizessem a leitura de que a luz estava em, e com, Jesus.

Para os crist@os indianos, a luz e a infinitude divinas se manifestam em Cristo, € por 1sso
Cristo foi (e ainda ¢€) interpretado como uma manifestagdo avatarica. Se tomarmos a defini¢édo
mais ampla sobre o significado de avatar, de “instauracdo”, talvez tenhamos condicdes de
mensurar a dimensdo do impacto da imagem de Jesus no mundo daqueles que seriam,
posteriormente, chamados de cristdos. Para os seguidores indianos de Jesus que se tornaram
adeptos do Caminho de Tomé, a presenca de Jesus na terra representou (e representa) a plena
possibilidade real de didlogo entre o humano e o divino.

Na perspectiva indiana, e especificamente na visdo dos siro-malabares, Jesus
demonstrou que a divinidade no finito ¢ possivel e que a propriedade do divino ¢é acessivel ao
ser humano, porque ha uma natureza boa e divina dentro de cada ser. Para a Igreja Siro-Malabar,

a luz da bondade que reside em cada pessoa espera para ser revelada na superacdo de cada
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obstaculo do caminho que leva o cristéo a tocar Jesus, a exemplo de Sdo Tomé. Esse € o desejo
e a intenc¢do expressa em uma oragdo siro-malabar proferida no Segundo Domingo apos a
Pascoa, durante a Qurbana, na data comemorativa em que Sdo Tomé teria colocado o dedo na
ferida do Cristo:

“Mar Thoma Sleeha [ou seja, Sao Tomé Apostolo] acreditou em Ti e foi o primeiro a
anunciar-te como Senhor e Deus. Que o nosso amor, como o dele, nos mova sempre
a procurar € a experimentar a tua presenga, tocando-te para desenhar a vida*”.

(ANIKUZHIKATTIL, 2012, p. 133)

E possivel dizer, entdo, que o sagrado, para os cristdos tomesinos, veio da experiéncia
do Cristo ser reconhecido como Senhor e Deus, e que esse apice foi atingido por Sdo Tomé na
narrativa neotestamentaria. Aliada a essa visdo de constatar o amado, os cristdos siro-malabares
associam amor ao movimento na dire¢do do infinito amor de Jesus. No universo siro-malabar,
ndo existe qualquer tipo de sacralidade divina associada a uma adoragdo distante, mas sim a
proximidade sagrada do encontro de amor e de dedicagéo, entre o cristdo e o Cristo.

Em comparagdo com o Mar Thoma Margam, o Caminho de Sdo Tomé, o conceito
europeu de caminho aparentemente tinha mais forga e tinha mais rigidez em sua concepgao do
que a ideia oriental de caminho. Para os cristdos europeus ocidentais-romanos, o “caminho”
explicitamente “reto” tinha muito mais significado pela ligagcdo (e pela for¢a e estabilidade
dessa ligacdo) do que pela observacdo do caminho servir de meio para um proposito
transformativo. No contexto oriental, por sua vez, ¢ facil notar que o propdsito ndo se separa
do caminho.

Pelo que se percebe do Caminho de Sdo Tomé praticado pelos integrantes da Igreja Siro-
Malabar, sendo um caminho de vida integrada ao religioso, ele ndo se constitui como um
método padrio para todo caminhante. Cada pessoa caminha e vé o caminho a sua maneira. Cada
um precisa ver com os proprios olhos, caminhar de acordo com as suas necessidades, de acordo
com sua vida, sentindo as feridas na propor¢do que seu corpo as sente. E no contato com o
mundo pelo caminho, ¢ ndo com o caminho objetivamente falando, que ocorre a consciéncia
tomesina. E quando o cristio siro-malabar percebe suas proprias fraquezas e seus proprios
enganos, os quais precisam ser corrigidos no proprio mundo pela conciliagdo com os homens,
com Deus e com o Universo, em um ato sacrificial e vivencial.

Para os siro-malabares, a condi¢ao do Cristo ¢ trazer o divino de maneira atuante. Por

meio da flor de l6tus da Cruz Tomesina, por exemplo, os catolicos tomesinos acessam Jesus

245 “We implore on this day: “Mar Thoma Sleeha believed in You and was the first to proclaim You as Lord and
God. May our love, like his, always move us to seek and experience Your presence, touching You so as to
draw life”.
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pela gnosis da ressurreigdo. Para os romanos, por seu turno, os nomes de Cristo originalmente
ndo davam vazao para uma interagdo espiritual com o divino na Terra. Quando os ocidentais-
romanos chamam o Cristo de Verme, de Montanha, de Porta, de Pedra, de Rocha e de Flor, eles
ndo estao concebendo em sua mente a possibilidade de dialogo pleno com essas “coisas”, as
quais o Cristo ¢ comparado (ou como, em referéncia a essas coisas, ¢ denominado). Essas
“coisas” tendem a ser objetivas, ou seja, perceptiveis como tais por qualquer pessoa, e findas
em si mesmas: pedra, flor... Para se alcancgar o Cristo por meio desses objetos ¢ necessaria muita
abstragdo.

Para o fechamento desta se¢do, vale notar que essa concep¢do de amor cristdo na
religiosidade siro-malabar ¢ inseparavel da experimentagdo. Pode-se dizer, até, que se trata de
uma espécie da unido da gnosis oriental com a Sofia grega que vai além dos dogmas, superando
a existéncia factual dos dogmas. Se admitirmos que o sindnimo de amor ¢ a dedicagdo, pois ndo
existe ato de amar sem dedicacdo aquilo ou a quem se ama, talvez possamos entender melhor,
pelos olhos da Igreja Siro-Malabar, a dimensao da dedicag@o do Cristo sobre a terra para se
aproximar da humanidade. Ao mesmo tempo, € possivel ter uma ideia do quanto de amor, de
dedicacdo e de sacrificio € necessario para o cristdo siro-malabar alcangar, tocar e experimentar
a mesma sacralidade tocada e alcancada por Mar Thoma (Sao Tomé).

A proxima sec¢do adentrara mais especificamente no tema da ndo dualidade percebida
pelos siro-malabares, e a concepgdo da realidade como pertenga a um corpo divino, no ambito

da Igreja Siro-Malabar.

4.2 Advaita (ndo dualidade) e a concepgao da realidade como pertenga a um corpo divino

Esta se¢do discorrera sobre a perspectiva indiana da ndo dualidade (advaita) e como
essa base religiosa e filosofica esta imersa no pensamento cristdo indiano. Abordara o modo
pelo qual os siro-malabares interpretam sua pertenga a cultura hindu e como suas conexdes com
a ndo dualidade demonstram seu modo de vida estar voltado para a vida em um corpo divino
proporcionado pela Igreja, visando a um universo ndo dual com a realidade e com Deus. Ao
final, sera demonstrado que a perspectiva da ndo dualidade estava no cristianismo inicial tanto
na codificagdo candnica quanto na tradi¢do tomesina que desaguou na Igreja Catolica Siro-
Malabar e seu peculiar catolicismo oriental-indiano.

As autoridades referenciadas nesta se¢@o, que pertencem ou estdo ligadas a historia da

Igreja Siro-Malabar, sdo Placid Podippara, James Puliurumpil, Mathew Ulakamthara, Geo
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Thadikkatt, Scaria Kanniyakonil, Sebastian Elavathingal, Alex Tharamangalam, Thomas
Puthukulangara, Mathew Illathuparampil, Joy Karukaparampil, Sebastian Chalakkal,
Lonappan Arangassery, Jose Koodapuzha, Joseph Chalasserry, Joseph Maleparampil e
Sebastian Vethanath.

E facilmente perceptivel que os cristdos siro-malabares se identificam como hindus nos
moldes de suas tradi¢des culturais e locais. Sdo, simultaneamente, cristdos por acreditarem no
Cristo e igualmente orientais na maneira de expressar sua veneragao religiosa. Resta saber, no
entanto, o quanto “hindus” ele sdo, o que significa essa pertenga e como essa pertenca se
relaciona com o cristianismo.

Mar Podippara Ouseph Placid Malpan (1899 - 1985), também chamado de Vishuda
Placidachan porém mais conhecido como Placid J. Podipara, é o autor do axioma mais
conhecido acerca da Igreja dos cristdos tomesinos siro-malabares: “hindus na cultura, cristaos
na religido e orientais na adora¢do” (PODIPARA, 1959). Esse pensamento ¢ utilizado na Igreja
Siro-Malabar como confirmagdo da existéncia de uma natureza hindu em muitos conceitos
religiosos encontrados entre os cristdos siro-malabares: “Os cristdos mantém muitos costumes
bastante similares aos dos bramanes. Placid Podipara também sustenta a mesma opinido, ao
escrever que os costumes e as maneiras dos siro-malabares sdo hindus na origem na
evolugio*” (PULIURUMPIL, 2012, p. 99). Esses “costumes”, no entanto, refletem muitos
conceitos originados em suas raizes hindus e que sdo compartilhados na esfera religiosa da vida
indiana entre os cristdos siro-malabares, inclusive utilizando a merma terminologia e sob os
mesmos significados vistos no hinduismo.

A palavra “hindu” surgiu originalmente para designar os povos que viviam além do Rio
Indo, localizado no atual Paquistdo, e vem do sanscrito sindhu. Trata-se de uma designacdo
geografica que, posteriormente, os colonizadores britanicos utilizaram para fazer referéncia ao
norte-nordeste da India, a qual chamavam de Hindustdo. Na pratica, esse conceito foi ampliado
para designar os habitantes desse subcontinente que nio pertenciam ao jainismo, ao islamismo,
ao sikhismo ou ao cristianismo. O termo “hindu-ismo”, contudo, surgiu apenas por volta de
1830 (meados do séc. XIX,) e era utilizado pelos colonizadores ao fazerem referéncia a alta
casta dos bramanes. Quando o movimento anticolonialista ganhou forca, na India o senso de
hinduismo foi apropriado pelos indianos e ampliado, alcangando uma denotag@o mais ampla no

contexto de formacdo de uma identidade nacional (FLOOD, 1996, p. 6).

247 “Christians retain many customs very similar to those of the Brahmins. Fr. Placid Podipara too holds the same
opinion in writing that the customs and manners of the Syro-Malabarians are Hindu in origin and
development”.



209

Falando de uma maneira muito sintética, na base da civilizagdo indiana estavam os
povos indo-arianos, que habitavam o norte, e os povos dravidianos, que habitavam o sul do
subcontinente indiano. Ha controvérsias quanto a forma de interagdo ocorrida entre esses dois
grupos, mas ndo ha duvidas de que houve essa interagdo. Também ha consenso de que a cultura
védica surgiu no norte da India, juntamente com o sanscrito (considerada uma linguagem
sagrada). De acordo com Flood (1996, p. 31): “O conhecimento dos arianos vem principalmente
de seu texto sagrado, o Rg Veda Sambhita, a literatura mais antiga do hinduismo®*”.

Para os estudiosos da Igreja Siro-Malabar, essa intera¢do cultural estda muito clara na
literatura cristd do Malabar. Kunnampurathu Varghese Simon, poeta cristdo originario de

49, escreveu o poema Veda Viharam (de veda,

Kerala e seguidor do Mar Thoma Margam®
conhecimento, e vihara, do passado) em uma métrica dravidiana, cujo tema é o Livro do
Génesis, contendo uma particularidade: “Este poema engloba a primeira referéncia ao conceito
de Prajapathi Yagam, que é muito prevalente nos Vedas?*?” (ULAKAMTHARA, 2012, p. 175).
Mathew Ulakamthara cita mais um poema, de autoria de um cristdo tomesino indiano, que
exemplifica a mescla do conhecimento védico com a cultura dravidiana: “Outro épico, baseado
no Novo Testamento, ¢ Viswadeepam, de Puthenkavu Mathu Tharakan. O momento da
Anunciagdo é registrado em sanscrito, enquanto o poema ¢ escrito em métrica dravidiana®!”
(ULAKAMTHARA, 2012, p. 175).

O hinduismo, englobando multiplas formas de praticas e de crengas, permanece na vida
siro-malabar conjugada a origem judaico-apostolica do modo de vida tomesino, com
importantes manifestacdes na espiritualidade siro-malabar. Curiosamente, o hinduismo
compartilha com o judaismo as caracteristicas de ndo ter sido uma religido fundada
essencialmente por uma pessoa em particular, e nem ter uma época circunscrita de fundagao:
“Nesses aspectos, portanto, [0 hinduismo] é um tipo de religido muito diferente das tradigdes
ocidentais monoteistas do cristianismo e do i1slamismo, embora existam afinidades
indiscutivelmente mais fortes com o judaismo?®>?” (FLOOD, 1996, p. 6).

A relagdo do cristianismo tomesino indiano, que passa pelas comunidades judaicas de

Kerala, com o hinduismo ¢ radical, muito mais profunda do que qualquer superficialidade

248 “Knowledge of the Aryans comes mostly from their sacred text the Rg Veda Samhita, the earliest literature o f
Hinduism.”

2% Considerado tdo importante quanto o “Pai do Malaiala Moderno”, o poeta do séc. XVI, Thunchathu Ramanujan
Ezhuthachan.

250 “This poem encases the first reference to the concept of Prajapathi Yagam which is very prevalent in the Vedas.”

231 “Another epic based on New Testament is Viswadeepam of Puthenkavu Mathu Tharakan. The annunciation
moment is captured in Sanskrit while the poem is written in Dravidian metre.”

252 “It is therefore a very different kind of religion in these respects from the monotheistic, western traditions of
Christianity and Islam, though there are arguably stronger affinities with Judaism.”
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circunstancial. Uma relagdo que manteve as nogdes religiosas hindus na pratica crista, e que
teria sido iniciada a partir das conversdes de indianos por parte de Sdo Tomé, na Costa do
Malabar, na mesma época em que ocorreu a ades@o de judeus ao cristianismo. A origem de uma
das principais comunidades tomesinas em Kerala esta geograficamente associada aos judeus,

como menciona Geo Thadikkatt:

A tradigdo viva entre os cristdos de S@o Tomé atribui que S0 Tomé converteu alguns
dos bramanes ao cristianismo (...). Um estudo aprofundado aponta para o fato de que
a presenga bramane foi consideravelmente ativa no primeiro século a.C. e no primeiro
século d.C. no reino de Chera, na terra para onde Sdo Tomé veio para a evangelizagdo.
(...) Palayoor ¢ a mais setentrional das sete igrejas antigas [fundadas por Sdo Tomé,
conforme a tradigdo]. Esta foi uma colonia comercial nos tempos antigos. A presenca
de judeus neste lugar ¢ evidente pelo nome Yoodakunnu, que significa "a montanha
dos judeus", que ¢ outro nome para Palayoor. Depois de ter convertido algumas
familias bramanes ao cristianismo, S0 Tomé converteu um templo hindu em
igreja®>*. (THADIKKATT, 2012, p. 17;19)

Como a tradi¢do indica, a maioria dos convertidos foi de indianos locais (a ponto de ser
necessaria a transformag@o de um templo hindu em igreja para abrigar esses recém-cristaos).
Esclarecida a génese hindu-cristd da Igreja Siro-Malabar, passemos a analisar o contetido
religioso hinduista que permaneceu inerente a religiosidade dos siro-malabares.

E perceptivel que muito da esséncia hindu enraizada nos cristdos siro-malabares faz
parte de sua atualidade. Esse ponto, especificamente, merece ser abordado com foco na tradi¢do
ndo dual encontrada na India, em especial na Escola Advaita Vedanta, e na concepc¢ao de
cristianismo dos indianos, ou melhor, hindus, integrantes da Igreja Siro-Malabar. Antes, porém,
¢ preciso dar provas de que os costumes cristios se associaram as no¢des morais € a
procedimentos tipicos da cultura e da filosofia hindus. E o que encontramos nas palavras de
Scaria Kanniyakonil, reproduzidas abaixo, quando recupera a relagdo entre o raciocinio moral,
a cultura e o contato com a filosofia hinduista:

O pano de fundo cultural ¢ imprescindivel para o raciocinio moral. Nao se pode
imaginar uma vida moral sem o ambiente sociocultural. O ser humano vive em
sociedade. Portanto, sua vida moral tem dimensdes sociais e culturais que sdo
significativas para o raciocinio moral. Isso é muito claro no caso dos cristdos de Sao
Tomé da India. A heranca cultural é importante para os cristios de Sdo Tomé da India.
Placid Podipara afirma que os cristdos de Sdo Tomé sdo indianos (hindus) na cultura.
De acordo com esta afirmagao, Pathikulangra explica que “os Cristdos de Sdo Tomé,
embora se entregassem completamente a Jesus Cristo e celebrassem sua fé de acordo
com o estilo oriental de culto cristdo, permaneceram autenticamente em sua situagao
cultural na india”. Vérios costumes hindus também sdo comuns aos Cristios de Sdo

254 The living tradition among the St Thomas Christians attribute that St Thomas converted some of the Brahmins
into Christianity (...) A thorough study of it points to the fact that Brahmin presence was considerably active
in the first century BC and first century AD, in the Chera kingdom or in the land to which St Thomas came for
evangelization. (...) Palayoor is the northern most of the seven ancient churches. This was a trading colony in
ancient times. The presence of Jews in this place is evidente from the name Yoodakunnu meaning ‘the
mountain of the Jews’ which is another name for Palayoor. After having converted some Brahmin families into
Christianity St Thomas converted a Hindu temple into a church.
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Tomé. O Cardeal Tisserant nota isso e diz: “os cristdos viviam no meio dos hindus,
que tinham uma religido elaborada ¢ amavam a especulagdo filosofica”. O modo de
vida deles era muito indiano®*’. (KANNIYAKONIL, 2012, p. 11)

A 1deia siro-malabar da vivéncia “una” com o céu vem da cultura hindu. Assim, a nogéo
de ndo dualidade, entre os siro-malabares, pode ser encontrada, entre outros exemplos, na
percepcdo da Cruz de Cristo: “A cruz exaltada significa a vitoria gloriosa e conclusiva
conquistada por Cristo sobre todos os tipos de polaridades que caracterizam nossa existéncia
humana e terrena®®” (ELAVATHINGAL, 2012, p. 120). O sentido de humano, aqui, inclui a
potencialidade divina, enquanto o aspecto terreno € a circunstancia da materialidade. Uma das
interpretacdes da cruz crista ¢ ser ela a unido do céu com a terra, na simbologia extraida de sua
verticalidade na dire¢@o do céu e de sua horizontalidade na dire¢do da terra. Cristo venceu essas
polaridades e, ao serem vencidas, ndo temos mais duas percep¢des dimensionais: o que temos
¢ algo ndo dual, na perspectiva siro-malabar.

Em uma tradi¢do ndo dual, o aspecto religioso, o uso da razdo e o encaminhamento
(upaya) desaguam no método de eliminacdo de erros (oriundos da ignorancia) pela agdo
apofatica (de negagao do tipo “ndo € iss0”, “ndo ¢ isso”), visando a percepgao da ndo dualidade
das coisas e o esclarecimento de toda existéncia. Se toda objetificagdo implica dualidade, ¢é
preciso eliminar esse erro de percepcdo de encarar os objetos como realidades findas em si
mesmos. A destrui¢do desse erro fundamental, do erro de perceber que todas as coisas sdo
concretas e separadas em estado ultimo, tem por fim o livramento desses erros. O absoluto ¢é
ndo dual, ou advaita. Na dimensdo essencial, trata-se de Brahman, na perspectiva hindu
(LOUNDO, 2019, n.d.a.).

A ideia de ndo dualidade, na Igreja Siro-Malabar, ndo aparece explicitamente como
sindnimo da nogdo de advaita, nos termos colocados acima, mas esta em um dos conceitos mais
peculiares dessa Igreja, cuja forma de adoragdo ndo se separa da dimensao cultural de vida, do

encaminhamento racional e da vivéncia atual no “vaso divino” ou “morada divina™: a teose, ou

255 “The cultural background is unavoidable for moral reasoning. One cannot imagine a moral life without the
socio-cultural surroundings. Human beings live in a society. Hence their moral life has both social and cultural
dimensions which are significant for moral reasoning. This is very clear in the case of the Thomas Christians
of India. Cultural heritage is important to the Thomas Christians of India. Placid Podipara states that Thomas
Christians are Indian (Hindu) in culture. In line with this assertion, Pathikulangra explains that “Thomas
Christians, although they committed themselves completely to Jesus Christ and celebrated their faith according
to the Eastern style of Christian worship, remained authentically in their cultural situation in India”. Several
Hindu customs are also common to Thomas Christians. Cardinal Tisserant observes it and says, “Christians
lived in the midst of Hindus, who had an elaborate religion and loved philosophical speculation”. Their way of
life was very much Indian.”

236 The exalted cross signifies the glorious and conclusive victory won by Christ over all sorts of polarities which
characterize our human, earthly existence.
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o processo de diviniza¢do do homem, que ocorre aqui na terra. Da mesma forma que o alcance
do advaita se da pelo uso da razdo para o entendimento da ndo dualidade, o Mar Thoma
Margam se da pela aproximagao raciocinada ou consciente, chamada nesta tese de gnosis. Esse
“conhecimento” também pode ser compreendido como “aproximag¢do na veneracao” ou bhakti
(“devogao”), um termo utilizado tanto no cristianismo siro-malabar quanto no hinduismo, como
se pode ver nessa citacdo de Alex Tharamangalam: “Como o conhecimento no entendimento
biblico se refere a unido intima com alguém, este caminho ¢ o caminho da unido intima com
Deus, revelado em Jesus. E a devogdo (bhakti ou unido) do seguidor” (THARAMANGALAM,
2012, p. 30).

Um olhar estrangeiro poderia dizer que o livramento dos erros ¢ semelhante a busca de
libertacdo da ignorancia, tanto no cristdo siro-malabar de origem nazarena quanto no contexto
religioso hindu, havendo, tdo somente, uma coincidéncia. Mas, como foi exposto aqui, trata-se,
nesse caso, da mesma cultura hindu na qual os ensinamentos de Jesus foram propagados. Ha,
sim, pontos de contato nos campos teologico e filosofico, mas a realidade vivenciada no campo
moral-religioso pelos siro-malabares possui um grande substrato hindu.

O modo de viver hindu gera uma atuagdo cristd que, essencialmente, ¢ ndo dual na busca
pela verdade. Como diz Tharamangalam: “Uma vez que verdade liberta o homem, verdade e
liberdade sdo conjuntas. (...) A verdade e a liberdade que Jesus oferece, aqui ndo ¢ algo abstrato;
¢ a luz e a vida que os seguidores de Jesus devem desfrutar no seu dia-a-dia®’”
(THARAMANGALAM, 2012, p. 30). Essa busca pela verdade ocorre, no contexto filoséfico-
religioso da Igreja Siro-Malabar, pelo método apofatico.

A 1deia de ndo dualidade, ou advaita, é vista na genuina vivéncia do Mar Thoma
Margam nos termos de estar “com o outro em e com o Outro”, entendendo esse “Outro”, com
letras maitsculas, o Todo Divino (que, nos termos hinduistas, se chama Brahman). E o

ultrapassar a fronteira humano-divina na plenitude, como descreve Tharamangalam:

Mar Thoma Margam ¢ um sistema teo-centrado. O fiel dele deriva sua forga e através
do humano ascende ao Divino, e o Divino desce aos humanos - um momento "graga-
plena". Esse ¢ de fato o momento que transcende as fronteiras humanas e divinas. O
cosmos ¢ feito um paraiso, uma morada pacifica e bela, através dos adoradores
genuinos. (...)

Assim, “estar a caminho” ¢ a plataforma comum para os sabios e para os Marga-vasi;
¢ o caminho a ser trilhado para uma coexisténcia significativa, uma coexisténcia com
o outro em e com o Outro. (...)

Para os cristdos, ¢ o seu viver cristdo, o viver do Marga-vasi, ou seja, a morada no
Caminho (Jesus). Toda a sua cultura religiosa ¢ representada pela designagdo Mar
Thoma Margam. Como Margam, leva ao conhecimento, verdade, vida e eternidade;
Assim, uma pessoa humana ¢ abengoada em plenitude ¢ integridade nesta cultura

257 “Since this truth sets man free, truth and freedom are conjoined. (...) The truth and freedom Jesus offers here is
not something abstract; it is the light and life that the followers of Jesus have to enjoy in their day-to-day life.”
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religiosa. Este ¢ um projeto ou chamado divino estendido a toda a humanidade?®.

(THARAMANGALAM, 2012, p. 32).

Advaita é um conceito indiano que remete a um principio, ou seja, a um fundamento
ndo dual que integra nossa realidade direta e imediata. E algo que é sempre e esta totalmente
presente, que a tudo permeia, e se identifica com a ideia de uma supra-personalidade, tal como
uma divindade ou uma “nominalidade nio-personificada (Brahman, Atman...)” (LOUNDO,
2022, p. 16).

A partir da Escola Advaita Vedanta, que tem por base os Upanisads (a parte dos Vedas
dedicada ao conhecimento soterioldgico), surgem duas proposi¢des para a o entendimento
dessa condi¢do de ndo dualidade: “(1) a postulagdo da substancialidade de Brahman enquanto
realidade Unica (advaita); (i1) e a ndo-diferenca essencial entre atman (o principio da
subjetividade) e [o mesmo] Brahman (o principio da totalidade)” (LOUNDO, 2022, p. 356).
Juntas, essas duas proposi¢des visam apresentar a ndo diferenga essencial entre o sujeito (“eu”
e o absoluto (o “Todo”). Qualquer distingdo que ocorra se deve ao apego, seja a contetidos, a
objetos ou a sujeitos. Apego causado pela ignorancia (avidya) dessa essencialidade: “Em outras
palavras, o mundo ¢é, essencialmente, ndo-diferente (advaita) de Brahman” (LOUNDO, 2022,
p. 46). De maneira semelhante pensam os siro-malabares, quando distinguem a unidade (como

uniformidade absoluta) da variedade que se une ao Absoluto:

A unidade, para se libertar da uniformidade, requer variedade. Ambos sdo
complementares por serem um sinal de catolicidade. A catolicidade da Igreja realiza-
se na riqueza e na multiplicidade das tradi¢des locais que testemunham unanimemente
uma Unica Verdade, que ¢ preservada sempre, em todos os lugares e por todos?”°.
(PUTHUKULANGARA, 2012, p. 49)

Nesse contexto de ndo dualidade, a salvacdo ¢ a restauragdo de uma condi¢@o originaria
na qual se estava anteriormente integrado. O caminho para essa salvagdo ¢ o esfor¢o, nessa
vida, para alcangar uma experiéncia soteriologica ultima, de alcance da salvagdo como objetivo

final. E um caminho filoséfico-religioso que leva para além da objetificagdo, ou seja, tem a

258 Mar Thoma Margam is a theo-centric system. The faithful derives their strength in and through the the human

ascends to the Divine and the Divine descends to the humans — a ‘grace-filled” moment. It is indeed the moment
that transcends the human and the divine frontiers. The cosmos is made a paradise, a peaceful and beautiful
dwelling place, through the genuine worshippers. (...) Thus ‘to be on the way’ is the common platform for the
wise and for the Marga-vasi; it is the way to be treaded for meaningful coexistence, a co-existence with the
other in and with the Other. (...) For the Christians, it is their Christian living, the living of the Marga-vasi, i.e.,
the dwelling on the Way (Jesus). Their whole religious culture is depicted through the designation Mar Thoma
Margam. As Margam, it leads to knowledge, truth, life and eternity; thus a human person is blessed in
wholeness and integrity in this religious culture. This is a divine project or call extended to the whole of
humanity.”

“Unity, in order to be freed of uniformity necessitates variety. Both are complimentary for being a sign of
catholicity. Catholicity of the Church is realised in the richness and multiplicity of the local traditions which
bear witness unanimously to a single Truth, which is preserved always, everywhere and by all.”

259
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intencao de levar o caminhante para além da alteridade irreconcilidvel entre “um ser” e outro
“ndo ser”, para além da identificacdo desses objetos como ilusoriamente distintos, ndo
diferencidveis na esséncia do Todo. A Igreja Catdlica Siro-Malabar, por seu turno, vive de
acordo com esse principio de salvagdo: “Nossa condigdo humana ¢ uma luta entre esses opostos
em um esfor¢o para ir além deles para a Unidade final, para Aquele que ¢ transcendente,
imutavel e eternamente verdadeiro®*®” (ELAVATHINGAL, 2012, p. 120). O que é verdadeiro,
sob esse entendimento, ¢ substancial, quer se trate de Deus ou de Brahman.

Entre a doutrina da ndo dualidade e a teologia apofatica, da qual a Igreja Siro-Malabar
¢ adepta, ha muitos pontos de contato: “o que Deus fez por nds € o objetivo principal da teologia,
e ndo o que Deus ¢ em si mesmo. (...) a teologia oriental ¢ litirgica e doxologica, trinitaria e
centrada no Espirito, mistica, apofatica®®!” (ILLATHUPARAMPIL, 2012, p. 111). Um desses
pontos de contato ¢ a realizagdo, a constatagdo, o “dar-se conta” da verdadeira realidade, a
conscientizagdo de si mesmo na condig¢@o ou na potencialidade humano-divina ainda na terra.

A separagdo objetiva, tomada em si propria, ndo permite tal alcance, logo, o outro ¢
procurado para que seja constatada a unicidade, pelo prisma da nio dualidade existente entre
uma coisa e outra coisa, até que a ignorancia seja eliminada e a libertag@o (ou salvagdo), moksa,
se efetive na realidade do agora, como demonstra Panikkar: “salvagdo significa ‘realizagdo’,
isto ¢ ‘chegar’ a realidade, ‘conhecé-la’, ‘unir-se’ a ela”. [...] o descobrimento da realidade,
realidade que estava coberta pelo véu (maya) da ignorancia (avidya)”. (PANIKKAR, 2005a,
apud GRASS], 2019, p. 145).

No panorama religioso indiano da ndo dualidade (advaita), a experiéncia somada a
realizacdo (no sentido de perceber a realidade) implica em relagdo primeira, encontro inicial e
peremptorio, ndo obstante haverem encontros sub-textuais. Dai a orientagdo ao buscador de ndo
se apegar a textos puramente escritos, mas também de levar em consideragdo outras percepcdes
e textos orais transmitidos por comunidades e mestres, visto que os mestres sdo a personificagdo

do conhecimento e da realizagéo, libertos da ignorancia. Como explica Joy Karukaparampil:

As Igrejas orientais concordam que ha duas fontes diferentes de teologia e elas s@o as
expressdes legitimas da autoridade suprema - a revelagdo de Deus. Elas se
complementam com igual peso e autoridade e sdo as fontes equivalentes do Dogma e
da vida sobrenatural. (...) A Sagrada Escritura ¢ a forma escrita da realidade da auto-
revelacdo do Deus Tritino. Nao significa que contém toda a Verdade da revelagéo.
Portanto, nio ¢ apropriado acreditar que a forma escrita ¢ a experiéncia perfeita e
plena da revelagdo. A mesma conclusdo também pode ser aplicada a Tradi¢do Divina.

260 «“Qyr human condition is a struggle between these opposites in an effort to go beyond them to the ultimate
Unity, the One who is ranscendent, changeless and eternally true.”

261 «“According to the Eastern theology,what God has done for us is the primary object of theology, and not what
God is in himself. (...) Eastern theology is liturgical and doxological, Trinitarian and Spirit-Centered, mystical,
Apophatic,...”
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(...) A Tradigéo apos o periodo apostolico ¢ um processo ativo da Tradigido que formou
a Igreja, no qual toda a Igreja esta em processo?®. (KARUKAPARAMPIL, 2012, p.
58)

Para um indiano imerso na cultura hindu, a libertagdo ocorre quando se adquire o
conhecimento da verdade, quando se supera a ignorancia, quando o ser humano se livra de
coisas que cria mentalmente. Semelhantemente, para a Igreja Siro-Malabar, a relagdo com Deus
ocorre vivencialmente, e ndo apenas especulativamente. E ocorre mais pelo encontro consciente
do que através de textos escritos: “mais dizendo o que Deus nao ¢ do que dizendo o que Deus
¢. Este método em teologia explica a maneira como o homem pode experimentar a Divindade
agora, cujo cumprimento esta no futuro?**” (KARUKAPARAMPIL, 2012, p. 63).

Quanto ao método de apontar objetos e dizer “ndo ¢ isso, nao ¢ isso”, € preciso deixar
claro que ndo se trata de destruir ou ignorar a realidade, mas de destruir os erros em relagdo a
percepcao dessa realidade. A realidade nio ¢ desconstruida, mesmo porque € necessaria para o
alcance do conhecimento. O que se nega sdo as fantasias. A eliminacdo dessas imaginariedades
ilusérias, portanto, conduz a descoberta da verdade (LOUNDO, 2019, n.d.a.). A teologia
apofatica (também chamada de teologia negativa), praticada pelos siro-malabares, se vale desse
mesmo procedimento. Os cristdos siro-malabares conhecem o apofatismo tanto pela sua
tradigdo oriental quanto por causa dos Upanisads, em cujos ensinamentos se & a famosa
expressao ‘“nao ¢ isto, ndo € aquilo, etc., etc.” (neti, neti) como um método de alcance do
conhecimento.

Os Upanisads, embora sejam vistos como “conhecimento ultimo”, ndo sdo textos
“fechados”, definitivos. Ha possibilidade de inclusdes, revisdes e adequagdes a novos espacos
e tempos. Os conhecimentos upanisadicos, por conseguinte, sao complementados e se adequam
a contextos que surgem a cada geracdo (LOUNDO, 2019, n.d.a.). Essa percepgdo, em especial,
aparentemente vigorou desde sempre entre os cristdos siro-malabares. Como o ja mencionado
Sebastian Chalakkal (autor siro-malabar) nos explicou, o conhecimento acerca do Cristo, por

exemplo, evolui com o passar do tempo: “Cada geracao tenta reformular sua compreensao de

263 “The oriental Churches agree that they are two different sources of theology and they are the legitimate
expressions of the ultimate authority - the disclosure of God. They complement each other with equal weight
and authority and they stand as the equivalent sources of Dogma and of supernatural life. (...) The Sacred
Scripture is the written form of the reality of the self revelation of the Triune God. It does not mean that it
contains the whole Truth of revelation. So it is not proper to believe that the written form is the perfect and full
experience of the revelation. The same conclusion can be applicable to the Divine Tradition also. (...) The
Tradition after the apostolic period is an active process of Tradition that which formed the church, in which
the whole church is in process.”

‘...man can experience and relate to God more by saying what God is not rather than saying what God is. This
method in theology explains the way man can experience the Divinity now, the fulfillment of which is in
future.”

264 «
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Cristo para enfrentar desafios e necessidades particulares a sua situagdo?$>” (CHALAKKAL,
2012, p. 87).

No contexto hindu, quando um “texto” estd em aberto, pronto para receber
(re)significados, ocorre uma espécie de convite para que o ser humano “entre no texto” e o
compreenda, para entender e agir de forma ativa em um empreendimento conjunto entre aquele
que quer saber e o ensino ali apresentado (“co-empreender”). Palavras e objetos, apenas por
seus nomes ¢ pela forma verbal ou escrita, sem contexto, sdo vazias de sentido. Nem por i1sso
as palavras s@o dispensaveis, pois sdo ferramentas de reflexdo, mas, nesse encaminhamento
soteriologico, todo pensamento que imputa as coisas materiais ou imateriais uma natureza
propria autoexistente em si (maya, ou ilusdo) precisa ser eliminado, pois ¢ um erro considerar
o que existe sob essa forma supostamente independente. A metodologia de encaminhamento
no Advaita Vedanta, portanto, consiste em esvaziar de sentido as coisas as quais atribuimos um
conteudo que elas ndo possuem (LOUNDO, 2019, n.d.a.). O mesmo ocorre com os cristdos na
Igreja Siro-Malabar ao detectarem, no mundo, o que ndo ¢ Deus, em um processo que exige
aproximacdo em relacdo ao que esta em foco. A aproximacdo distingue o que ¢ meramente
objeto do que ¢ divinal, misterioso e inexplicavel. O mistério divino, porém, ¢ acessivel e
realizavel: “Mas se realizamos mistérios, entdo realizamos mistérios de algo que nio 26"
(ARANGASSERY, 2012, p. 185).

Para a tradi¢do upanisadica, a distancia, ou melhor, a ignorancia (avidyd), deve ser
erradicada. Tudo aquilo que oculta a verdadeira natureza de arman (qual seja, o erro da
objetificacdo?®’, visayikrta) deve ser eliminado: “Consequentemente, a realizacio da verdadeira
natureza da Realidade (moksa) decorre, tal qual um ato de rememoragéo originaria, apenas e
tdo somente da remocdo de obstrugdes” (LOUNDO, 2011, p. 144). E essa “rememoragao
originaria” aparece de maneira semelhante no pensamento dos siro-malabares quando do
restabelecimento da natureza original alcancada pela teose (ou processo de divinizagdo), como
explica Koodapuzha: “O homem, que caiu de seu estado sublime, ¢ salvo e restabelecido pela

atividade redentora de Cristo. Esta atividade redentora nada mais ¢ do que o processo de

265«Every generation attempts to reformulate their understanding of Christ in order to meet challenges and needs
particular to their situation.”

266 «Byt if we accomplish mysteries, then we accomplish mysteries of something that is not.”

267 8¢ existe distdncia quando ha objetos. Se uma condigdo ou uma realidade no sio palpéveis, nio podem ser
medidos. Se, na vida eterna, obviamente vigora a eternidade, onde o tempo ndo tem como ser medido, procurar
a “salvag@o” em objetos ¢, em si, um erro.
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divinizacdo. Através da divinizacdo, ele é devolvido a pureza original do paraiso®®®”

(KOODAPUZHA, 2012, p. 46).

Tal como na remogédo da ignorancia pelo encaminhamento upanisadico, a revelagao do
Cristo como verdade ¢ apenas um desvelamento. O objetivo final de um cristdo catolico siro-
malabar ¢ a libertag@o do sofrimento (moksa) pela vivéncia da bondade inerente ao ser humano,
pela aproximagdo com a verdade (gnosis, no sentido visto aqui) e pelo alcance da dimensdo
divina ainda na terra (teose): “Dai o caminho nos levar ao conhecimento, a verdade, a liberdade
e finalmente a vida, a vida em plenitude, uma vida que é do préprio Deus: a vida eterna®®”’
(THARAMANGALAM, 2012, p. 30). De acordo com Panikkar, essa salvacdo (ou libertagao)
ocorre em noés: “a salvacdo depende do reconhecimento do principio divino em nés. Nao se
trata, porém, de um mero conhecimento conceitual, mas de uma verdadeira fé experimental,
(...) uma realizagdo ontoldgica que nos faz ser aquilo que conhecemos. (PANIKKAR, 2005a,
apud GRASSI, 2019, p. 37). E Grassi ainda acrescenta, interligando a teose aos Upanisads:
“A conjugacdo entre uma divindade transcendente e a ‘divinizagdo’ do ser humano, associada
ao caminho que precisa ser percorrido para que essa descoberta da propria divindade aconteca,
sera a tonica principal das escrituras upanixadicas” (GRASSI, 2019, p. 39).

A experiéncia, nesse processo, é essencial. E através dela que as aparentes novidades
aprendidas sdo “re-conhecidas” (“realizadas” ou tornadas conscientes), e as coisas
inobjetificaveis, aquelas inerentes ao ser, essencialmente, sdo identificadas com o proprio ser.
As esséncias, portanto, sdo diferenciadas da ideia de objeto que, em realidade, ndo se trata do
ser verdadeiro, que ¢ imaterial. A exaustdo da ilusdo vinda das superficialidades ¢ o que se
intenta: a meta da compreensdo da ndo dualidade ¢ a busca da totalidade divina no cotidiano.
Contudo, atingir a plenitude depende de requisitos (LOUNDO, 2019, n.d.a.). Para os siro-
malabares, esses requisitos se relacionam ao sacrificio cujo auge celebrativo ¢ a Qurbana, que
pode ser melhor compreendida quando se leva em conta a cultura hindu onde ela ¢ praticada,
em um tangenciamento a no¢do indiana de renlincia do ego em seus rituais. Veja-se, por
exemplo, que o conceito de religido, para os indianos, o dharma, ¢ vivenciado em uma
amplitude muito maior do que no nivel da pertenca institucional, ou apenas no ambito da
participacdo confessional. Além disso, outros elementos religiosos fulcrais para a cultura hindu

permeiam a vida espiritual dos fiéis siro-malabares:

268 «“Man, who has fallen from his sublime state, is saved and reinstated by the redemptive activity of Christ. This
redemptive activity is nothing other than the process of divination. Through divination he is returned to the
original purity of the paradise.”

26%“Hence the way leads one to knowledge, truth, freedom and finally life, to life in the fullness, a life which is of
God Himself: the eternal life.”
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Os cristdos de Sdo Tomé nasceram na terra da India, uma terra famosa pelo yoga
(esforgo espiritual para integragdo com Deus), dhyana (meditagdo), ascetismo e
Rshies (sabios) que alcangaram o mundo superior através da realizagdo de yajna
(sacrificio). (...) Portanto, a Espiritualidade e a Cultura Indianas sdo algumas vezes
conhecidas como Espiritualidade e Cultura Hindu. Interioridade, importancia do
coragdo, o sentido do sagrado, o amor a natureza, a obsessdo pela libertagio, a énfase
na auto-rentincia, a importancia de um Guru (professor), etc. sdo algumas das
caracteristicas especiais dessa Espiritualidade. A vida baseada no dharma (dever) é o
ensinamento supremo da cultura indiana e da sociedade como um todo. (...). Esses
elementos espirituais e culturais da terra natal dos Cristdos de Sdo Tomé tiveram um
grande papel na formagdo de sua vida espiritual?”’. (CHALASSERRY, 2012, p. 15)

O Mar Thoma Margam, o Caminho de Sdo Tomé, que soma suas origens tomesinas,
sua espiritualidade, sua vida eclesial, sua pratica moral e sua vida cotidiana, portanto, ¢é
percorrido sobre bases religio-vitais indianas. Complementarmente, os cristdos siro-malabares
da tradicdo de Sdo Tomé encontram no Novo Testamento complementos, reforgos ou
confirmagdes para o cumprimento dos caminhos indianos culturalmente hindus, nas veredas da
realizacdo. Um dos estimulos neotestamentaris vem do dialogo entre o apdstolo Tomé e Jesus,
no Evangelho de Jodo (Jo 14,5), cujo tema € o caminho para seguir o Cristo.

Para os siro-malabares, o didlogo do texto joanino protagonizado por Tomé ¢ percorrido
pelas referéncias locais: “Este modo de vida (Jodo 14,5-6) tem sido visto como uma confluéncia
dos trés principais caminhos na India, a saber, jilana marga (caminho do conhecimento), karma
marga (caminho da aco) e bhakti marga (caminho da devogio)?’!"” (MALEPARAMPIL, 2012,
p. 74). Esses trés caminhos abrangem tradi¢des tantricas, puranicas ¢ védicas. De acordo com
Dilip Loundo, “a énfase num continuum gradativo de devogao (bhakti) e servigo (seva) reflete
(...) os contetidos e as teleologias constitutivas das disciplinas/secdes védicas da ‘acao’
(karman) e do ‘conhecimento’ (juana)” (LOUNDO, 2022, p. 182).

Uma das importancias do ritual para o hinduismo esta no fato de sua pratica visar a
renuncia do “ego” como condi¢do para se alcangar a libertacdo. O sacrificio consiste, em tltima
analise, de fazer com que a natureza humana seja repensada. No ritual, o ato racional e
consciente de entrega significa uma a¢do que visa uma revisdo cognitiva acerca da existéncia

de quem o pratica (LOUNDO, 2019, n.d.a.). Na Igreja Siro-Malabar, o auge do sacrificio e, por

270 «“The St Thomas Christians were born in the land of India, a land famous for yoga (spiritual effort for integration
with God), dhyana (meditation), asceticism and Rshies (Sages) who attained the higher world through the
performance of yajna (sacrifice). (...) Therefore, Indian Spirituality and culture are some times known as Hindu
Spirituality and culture. Interiority, the importance of the heart, the sense of the sacred, the love of nature, the
obsession for liberation, the emphasis on self-renunciation, the importance of a Guru (teacher), etc. are some
of the special characteristics of this Spirituality. The life based on dharma is the supreme teaching of (duty)
Indian culture and society as a whole. (...). These spiritual and cultural elements of the homeland of St Thomas
Christians had a great role in the formation of their spiritual life.”

271 “This way of life (John 14,5-6) has been viewed as a confluence of the three major paths in India, namely,
Jjfiana marga (path of knowledge), karma marga (path of action) and bhakti marga (path of devotion).”
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associacdo, do mistério cristdo, ¢ a celebragdo da Cruz, da Palavra de Deus, do Corpo e Sangue
de Cristo, em um tipo de celebracdo extremamente imponente denominada Rdzd, a mais solene
forma de celebragdo da Qurbana: “A rdzd é realidade pela sua unido com o divino (...) através
da instrumentalidade de pessoas sagradas e rituais sagrados durante a celebragao litargica. (...)
a rdzd ao mesmo tempo conduz para, significa a realidade e contém a realidade espiritual®’>”
(ARANGASSERY, 2012, p. 185). Portanto, a entrega pessoal no ritual da Qurbana, na
constitui¢do dessa celebrag@o/encontro, leva o cristdo para uma realidade vivenciada em um s6
corpo divino, a uma realidade ndo dual proporcionada por instrumentos da liturgia. As duas
realidades que ndo sdo distintas nesse momento, a realidade material e a realidade espiritual, se
encontram por esse meio, porque a realidade espiritual permeia tanto os instrumentos quanto a
realidade quotidiana, restando, apenas, a instrumentalizacdo sagrada para que esse encontro
acontega.

Outro exemplo de ritual que promove um encontro consciente com a dimensao material
sob a referéncia do espiritual, e com total envolvimento estético-herdico, € o Margamkali, o
ritual celebrativo em torno da luz de Cristo que conta a epopeia de Sdo Tomé na India. Na
tradi¢do patristica siria oriental, por sinal, “a imagem sol-luz-calor tem uma aplicacdo
importante entre as ideias utilizadas para ensinar o mistério da Santissima Trindade 273
(MATTATHIL, 2012, p. 84). Como sirios, tomesinos ¢ indianos, os integrantes da Igreja Siro-
malabar vao além do aspecto figurativo no caminho de apreensdo das mensagens religiosas.
Para esses catolicos de arcabouco hindu, apenas ouvir a o texto lido e ler as escrituras limita o

alcance da moral cristdi e de sua capacidade transformativa, tal qual ensina Sebastian

Elavathingal:

Nao se pode absorver totalmente o impacto das palavras de Jesus, a menos que
também seja sensivel ao seu conteido emocional. Tais palavras carregadas de
emocdes sao de natureza “imaginaria”. Elas sdo pluridimensionais ¢ ndo podem ser
compreendidas apenas pela audi¢do. Os significados percebidos diretamente nelas ndo
podem abranger plenamente todas essas dimensdes. Além disso, elas estdo em
constante evolugdo para alcangar novas realizagdes. Essa ¢ a razdo pela qual a
compreensdo da mensagem do Evangelho ndo se esgota lendo e ouvindo as palavras

escritas. (ELAVATHINGAL, 2012, p. 110).

Ou seja, € preciso receber a mensagem de Jesus com o “corpo racional” e com o “corpo
emocional”. Nao separadamente, mas simultaneamente, em um “corpo nao dual” (se quisermos

ressignificar as palavras do autor da citag@o acima). Esse “corpo”, se bem compreendido, traz

272 “The rdzd is reality by its union with the divine (...) through the instrumentality of sacred persons and sacred
rituals during the liturgical celebration. (...) the rdzd at the same time points to and signifies the reality and
contains the spiritual reality”

273 “The image of the sun-sunlight-warmth has an important application among the images used to teach the
mystery of the Holy Trinity.”
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em si a nogdo de que a integridade da experiéncia precisa ser a mesma da integridade da
mensagem. Se a mensagem divina € racional e emocional, em um s “corpo”, quem a recebe
precisa estar mergulhado igualmente nesses dois ambitos sensiveis. Um “corpo” divino se
comunica para e com um corpo divino, sob o instrumento humano. Apenas se o humano puder
se tornar divino, como possibilidade real, ¢ possivel conceber o acesso ao Uno, tornando-se néo
diferenciado essencialmente do Absoluto divino, nesse processo.

A aproximagdo consciente, no contexto indiano siro-malabar, ¢ concomitante ao
caminhar para o encontro da verdade, levando o cristao a plenitude do “Um”, ou seja, de Deus,
trazendo como resultado a libertagdo de todas as amarras. Na Igreja Siro-Malabar, aqueles que
se libertaram sdo chamados de santos, mas também de sabios ou de rsis (“rishis”), e considera-
se que eles, através da consciéncia, obtiveram vitdria sobre a pluralidade e alcangaram o divino.

Como demonstra Tharamangalam:

No Oriente e especialmente na india havia outro método de pensamento e que estava
precipuamente de acordo com as contribui¢des dos antigos sabios, que 'ouviram'
(sruti), 'se recolheram' (smruti) e assim se apropriaram da sabedoria eterna sobre o eu,
divindade e universo, e o entregaram para a proxima geragdo. (...) Sua sabedoria era
conhecida como dharsana (o produto da visdo) que conduzia os seguidores a
libertagdo eterna.

Assim, a sabedoria transmitida pelos antigos filosofos indianos foi considerada
libertadora, eterna e orientada para um objetivo. Seu ponto de partida foi a consciéncia
individual; a pluralidade que vemos ¢ explicada por meio da unidade absoluta no Ser
Supremo.

Este foi o patrimonio cultural da [ndia, onde Sao Tomé trouxe a boa nova do caminho,
Jesus. Portanto, Mar Thoma Margam absorve a cultura indiana e proclama a fé
cristd?’*. (THARAMANGALAM, 2012, p. 31-32)

A principal heranca que os sabios hindus deixaram para a religiosidade siro-malabar
talvez tenha sido a imprescindibilidade do componente pratico dos requisitos necessarios para
aunido com o Todo (Deus). Se existe divindade no humano, restando tdo somente o ato de fazé-
lo se revelar, esse ato ndo ocorre “de graca”, ou “pela graga”, puramente (visto que hé graca
oferecida por Deus), mas através de uma vida sacrificial, mormente compreendida, no contexto
cristdo indiano, como uma vida sacramental e ascética. Como bem ilustra Sebastian Vethanath:
“Nos seres humanos existe um elemento divino orientado dinamicamente para Deus. (...) Pela

graca divina, recebida através da vida sacramental e de praticas ascéticas, os seres humanos

274 “In the East and especially in India there was another method of thinking and that was mainly in line with the
contributions of the ancient sages, who ‘heard’ (sruti), ‘recollected’ (smruti) and thus appropriated the eternal
wisdom concerning the self, deity and universe, and handed it over to the next generation. (...) Their wisdom
was known as dharsana (the product of seeing) that led the followers to eternal liberation. Thus the wisdom
delivered through the ancient Indian philosophers was held to be liberative, eternal and goal-oriented. Their
starting point was the individual consciousness; the plurality we see is explained through the absolute unity in
the Supreme Being. This was the cultural heritage of India, where St. Thomas brought the good news of the
way, Jesus. Hence Mar Thoma Margam imbibes Indian culture and proclaims Christian faith.”



221

podem alcangar a comunhdo bem-aventurada com Deus?’>” (VETHANATH, 2012, p. 122).
Dessa forma, para a Igreja Siro-Malabar a graga divina e o compartilhamento com o eterno s&o
alcangados depois da aproximacgdo vivencial com o sagrado, que ocorre no sacrificio pessoal
orientado, um ascetismo vivido, por exemplo, nos periodos em que se realizam jejuns.

A busca de Deus no Universo, na natureza, também ¢ uma busca filosofica-espiritual no
contexto hindu-cristdo que tem como pano de fundo a ndo dualidade mediante a multiplicidade
das coisas ao nosso redor. E exatamente essa multiplicidade que indica haver uma relagio
essencial e oculta que liga todas essas coisas na revelagdo de Deus em cada uma delas. Como
Vethanath explica: “A experiéncia humana do ocultamento de Deus somente € possivel através
das varias instancias de auto-revelacdo de Deus. (...) A natureza oculta das coisas reveladas
revela a profundidade do ocultamento Daquele que esta sendo revelado” (VETHANATH, 2012,
p. 122). Se compararmos essas palavras com as de Adi Sankara®’®, o grande sistematizador da
disciplina ndo dual baseada nos Upanisads e fundador da Escola Advaita Vedanta, veremos que
ambos os pensamentos se conectam: “Sankaracarya afirma: O universo é um fluxo continuo de
apreensdes (pratyaya) de Brahman. Por isso, todo este universo ndo ¢ sendo Brahman
(Sankaracarya, 2022, 521)” (LOUNDO, 2022, p. 54).

Mais do que pertencerem ao Corpo Mistico de Cristo (Corpus Mysticum, uma expressao
muito utilizada como sinénimo de Igreja Catdlica), os siro-malabares vdo em busca de Deus
conforme Deus ¢ vislumbrado em seu meio cultural. Na India, algumas doutrinas (ja citadas)
entendem que “personificagcdes do Absoluto ndo-dual, o Brahman upanisadico, constituem, elas
mesmas, o destino transpessoal dos devotos” (LOUNDO, 2022, p. 182). De maneira
semelhante, os siro-malabares, como indianos, vdo em busca do Cristo para serem como o
Cristo: “Ser ‘como-Cristo’ ¢, por um lado, uma tarefa e, por outro, um dom. Pela graga de Deus
estamos habilitados para alcangar este estado, por um lado, e pelo outro ¢ uma tarefa a ser
alcangada através de trabalho e labuta humanos®’”” (KOODAPUZHA, 2012, p. 46).

E possivel afirmar, portanto, que a ideia de nio dualidade na Igreja Siro-Malabar é uma
ideia natural ou naturalmente aceita por esses cristios-hindus da tradicdo tomesina siriaca. E
uma base solida de dialogo entre o cristianismo e o hinduismo. Também ¢ possivel considerar

que o proprio cristianismo possui, em si, uma orientagao possivel de ndo dualidade, um conceito

275 “In human beings there is a divine element dynamically oriented towards God. (...) By divine grace, received
through sacramental life and ascetical practices, human beings can attain blissful communion with God.”

276 Sankara foi um filosofo hindu keralita (nascido em Kerala), e sua familia muito provavelmente nutriu contatos
com os cristdos tomesinos.

277“To be “Christ-like’ is on the one side a task and on the other a gift. It is by the grace of God that one is enabled
to achieve this state and on the other it is a task to be achieved through human work and toil.”
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que teria existido desde o inicio das manifestagdes cristds. Esse ¢ um ponto de contato que,
efetivamente, ocorre entre a religido crista siro-malabar e o hinduismo. Cabe salientar, contudo,
que a dinamica da ndo dualidade nio pode ser tomada como exclusiva da india ou do Oriente.
Tal como explica Grassi, citando a opinido de Panikkar, a “’intuicdo advaita’ ndo seria, para o
autor, um privilégio da ‘mente hindu’, mas trata-se de algo inerente a todos os seres humanos.
(...) Panikkar (2003), afirma que ‘ha um ocidente e um oriente em cada um de n6s’ (GRASSI,
2019, p. 48).

Os catdlicos siro-malabares possuem procedimentos, disciplinas e rituais para “serem
como Cristo”, para alcancarem um estado divino cristico e pertencerem a dimensdo divina,
ainda em vida e aqui na terra. A realidade buscada pelos integrantes da Igreja Siro-Malabar ¢
uma realidade como pertenca a um corpo divino. Nao se pode dizer que esses cristdos indianos
querem “morar em outra realidade”, ou que eles querem “ir para outra dimensao”, para o
paraiso, pois o paraiso ¢ acessivel aqui e agora. Eles buscam a propria divinizag@o ndo para se
transformarem, de seres puramente materiais para seres totalmente espirituais, mas para se
tornarem divinos em um so corpo material-espiritual, sem dualidade.

Antes de encerrarmos esta se¢do, duas observagdes precisam ser colocadas porque
ambas falam dessa possibilidade essencial ndo dual no cristianismo: a primeira, se refere a ndo
dualidade no Evangelho de Tomé; a segunda, se refere ao desaparecimento, no Novo
Testamento, de um evangelho para outro, da ideia de relagdo simultanea entre a terra e o céu.

Os chamados “Ditos” do Evangelho de Tomé também podem ser chamados de
ensinamentos, pois a maioria deles comeca com a expressao “Jesus disse”. Quase todos os ditos
estdo marcados pela imanéncia de Jesus no mundo — posto que o Cristo, no Evangelho de Tomé,
ndo ¢ tomado como Deus, por exemplo. Mas, quanto a analise desses ensinamentos, ha quem
diga ndo ser possivel compreendermos o Evangelho de Tomé sem estarmos calgados com as
sandalias da ndo dualidade. E, quando se fala em ndo dualidade, naturalmente os estudiosos

pensam no advaita vedantino. E o caso de Robert Wolfe:

E claro que, virtualmente, todo dito pronunciado se destina a guiar ou indicar um
ensinamento de carater similar, por exemplo, aos versos dos Vedas. E, da perspectiva
da consciéncia ndo-dual, pode-se dizer que ha pouco conteudo [no Evangelho de
Tomé] que ndo seja sobre a explicagdo da ndo-dualidade. (...) E ha versos
impressionantes que se considera falados por ele [por Jesus] — versos ndo encontrados
nos textos candnicos — que s6 fazem sentido dentro do contexto da ndo-dualidade?’s.

(WOLFE, 2010, p. 147)

278<It is clear that virtually every saying quoted is intended as a guiding or teaching pointer similar in character to
verses, for example, in the Vedas. And, from the perspective of nondual awareness, it could be said that there
is litle of the content that is not about the explication of nonduality. (...) And there are striking verses said to
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Ao mesmo tempo, no Novo Testamento padronizado pela Igreja ha frases atribuidas a
Jesus que fazem mencdo a uma ndo dualidade entre a terra e o céu. Dessa vez, sdo ditos
canonicos, encontrados em qualquer Biblia cristd, mas que apenas sdo lidos em um dos livros
candnicos: no Evangelho de Mateus. No Evangelho de Lucas, por sua vez, em que 0 mesmo
“discurso” ou “ensinamento” ¢é retratado, alguns desses ditos ou ensinamentos ndo sfo
encontrados na Ora¢do do Pai Nosso na versdo lucana.

E ndo se trata de quaisquer versos, daqueles que ndo sdo falados nas missas ¢ nas
Qurbanas de tempos em tempos, mas sim dos versos mais repetidos pelos cristdos do mundo
todo, ndo raro varias vezes ao dia, em todas as igrejas cristds, que estdo na Oragdo do Pai Nosso.

No quadro abaixo (Quadro 2), ha uma comparagdo dos versos da oragcdo mais importante
para os cristdos, que teria sido ditada pelo proprio Jesus, respectivamente no Evangelho de

Mateus e no Evangelho de Lucas:

Mt 6,9-13 Le 11,2-4
Pai nosso que estas nos céus, Pai,
santificado seja o teu Nome, santificado seja o teu Nome;
venha o teu Reino, venha o teu Reino;
seja feita a tua vontade 0 pao nosso cotidiano da-nos a cada dia;
na terra, como no céu. perdoa-nos os nossos pecados,
O pao nosso de cada dia... pois também nos perdoamos...

Quadro 2: Pai Nosso. Fonte: Biblia de Jerusalém, p. 1713;1809.

A mais antiga tradi¢do ¢ a de que o Evangelho de Mateus ¢ anterior ao Evangelho de
Lucas. Embora o consenso dos pesquisadores atuais seja de que o Evangelho de Marcos tenha
sido o primeiro evangelho a ter sido escrito, também ha elementos a favor da tradigdo da Igreja
dos primeiros séculos. Em todo caso, o que emana do texto do Evangelho de Lucas ¢ um
distanciamento, talvez também temporal (cronoldgico), mas, principalmente, um
distanciamento da relagdo que havia, nessa oragéo, entre terra e céu.

Em comparagdo, nota-se que a possibilidade da ndo dualidade esta do Evangelho de
Mateus, expressa pelas palavras “na terra, como no céu”, palavras que desaparecem no
Evangelho de Lucas, cujo autor pertencia ao circulo paulino. Conforme a tradigéo, o Evangelho

de Lucas ¢ posterior ao de Mateus.

have been spoken by him - not found in canonical texts - that make sense only within the context of
nonduality.”
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No livro do Evangelho de Mateus, Jesus se dirige ao Pai que esta nos céus como quem
conversa com alguém préximo. No livro do Evangelho de Lucas, Jesus se refere a Deus como
quem se dirige a uma autoridade superior?’””. Comparando com a expectativa de proximidade
do Evangelho de Mateus, ha um evidente afastamento formal na narrativa de Lucas, uma
formalidade distancial que cresceu mais e mais no cristianismo ocidental-romano, em especial
apos as cartas paulinas.

Concomitantemente ao afastamento perceptivel de um cristianismo préximo para um
cristianismo distante, ha um afastamento da orientalidade e da ndo dualidade tipicas dos
primeiros cristdos (e do Oriente, onde surgiu o cristianismo). Todavia, ha o fato inegavel de que
a tradi¢do ocidental-romana e a tradi¢do oriental-indiana se complementam na Igreja Siro-
Malabar. O resultado ¢ a ampliacdo do alcance do catolicismo em varios sentidos, incluindo no
sentido de abertura das portas indianas para os cristdos do mundo todo.

O que o Pai Nosso de Mateus emite ¢ a mensagem de Jesus ¢ Deus estarem inseridos
em um so corpo. Para Mateus, o corpo da materialidade e o corpo da eternidade devem ser
vistos como ndo dois: terra-céu. Essa vivéncia proxima/imersa com o divino, que € tdo antiga
quanto o cristianismo, é a mesma que encontramos, hoje, na Igreja Siro-Malabar. E a mesma
ideia que os cristdos repetem, hoje e todos os dias, enquanto oram a Orag@o do Pai Nosso, seja
no Brasil ou na India.

Na proxima secdo, a que encerra esta tese, veremos exemplos importantes que indicam
como o humano e o divino se interlacam no contexto brasileiro, como o tema da cristandade
esta sendo abordado atualmente e como as especificidades indianas podem servir de luminares
para enxergarmos algumas praticas religiosas brasileiras, que acontecem no interior da

religiosidade brasileira, como referéncias do potencial de nossa religiosidade crista.

4.3 O Interlagamento entre o humano e o divino: cristandades, indianidades e brasilidades

Cristandade ¢ uma ideia que, em sentido amplo, engloba todos os cristdos que vivem
em seus multiplos e variados cristianismos. No contexto catolico, porém, geralmente o uso
desse termo esta atrelado a um conceito que remete a cristandade de origem estritamente

ocidental e a situag@o atual de crise pela qual se esta passando.

279 O evangelho, que originalmente era uma categoria de anuncio proferido pelo representante do Império Romano
enviado a determinada regido, assume, no circulo paulino, a forma oficial de peti¢do ao Senhor, no Pai Nosso
do Evangelho de Lucas.
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De acordo com José Farias (2011, p. 209), quando se fala em cristandade “entende-se
um certo enquadramento social homogéneo da presenca da Igreja no mundo e que costuma
identificar-se com os séculos da historia ocidental”. E notério que essa homogeneidade esta
sendo revista diante de fendmenos atuais como a secularizacéo, a laicizagdo e outros fendmenos
contemporaneos de origens sociais, economicas, filosoficas e psicologicas, donde se pode dizer
que a cristandade esta em crise ou em profunda agonia no Ocidente. Outro autor, Mauro
Leonardi, possui opinido semelhante quanto ao desaparecimento da cristandade “naquele que

~ A0

era o Ocidente cristdo”, destacando o peso que uma coletividade de carater mais formal possuia:
“Aqueles que viviam em um pais cristdo podiam delegar a vida coletiva muito das obras
pessoais que teriam que fazer como individuo ou como unidade familiar. Com o fim da
cristandade, isso ndo ¢ mais possivel?®®” (LEONARDI, 2021).

Os dois autores citados no paragrafo anterior defendem que o processo para solucionar
esse estado de agonia da cristandade passa pela renovagdo da dimensdo pessoal, por um novo
envolvimento compromissado no cristianismo que deve ser posto em ac¢do por meio de novas
maneiras de fazer a mensagem do Evangelho chegar aos cidadidos contemporaneos. Ambos
pensam que hd um problema na forma de comunicar ou no objeto de transmiss@o do conteudo
religioso. Para Farias, por exemplo, hd necessidade de uma “nova evangeliza¢do” (ou re-
evangelizagdo) mediante novas formas de aproximagdo com o homem atual, “numa renovada
experiéncia de encontro, cujo espaco privilegiado ¢ a Igreja como comunidade vivente do
Espirito de comunhao” (FARIAS, 2011, p. 244). Visando realizar essa experiéncia, o
encaminhamento seria através dos critérios paulinos de “caridade e edificagdo da Igreja como
os fundamentais para discernir os carismas”, que serviriam como pontes entre o humano ¢ o
divino até o instante em que “a ‘experiéncia de Deus’ comunicar-se-a por irradia¢do da vida e
da alegria e traduzir-se-a na ac¢@o concreta pelos outros e em seu favor” (FARIAS, 2011, p.
247-248). Comunicagao essa que ocorreria dentro da Igreja, entendida como a comunidade dos
crentes, colocada como instancia imprescindivel nesse processo. Acompanhando essa
orientacdo, Leonardi propde que a solucdo seria a substituicdo dos elementos que, antes,

funcionavam de maneira integrada a organismos sociais. Seriam criadas, assim, outras unidades

mediadoras: “Quando desvanece a cristandade do Estado e da sociedade, deixam de existir

280 «“Chi viveva in un Paese cristiano poteva delegare alla vita collettiva molto del lavoro personale che avrebbe
dovuto fare come singolo o come nucleo familiare. Con il venir meno della cristianita cid non ¢ piu possibile.”
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instituicdes eficazes (...): significa, portanto, que elas devem ser substituidas por outros corpos
intermediarios?®!” (LEONARDI, 2021).

Em uma analise critica das abordagens que foram expostas nos paragrafos acima, nota-
se que a ideia de cristandade, especialmente no ambito do Ocidente, esfacelou-se junto com o
conceito de homogeneidade entre os cristdos. Conforme os autores citados, as causas desse
desaparecimento seriam, dentre outras, a substituicdo da autoridade religiosa por instancias
leigas e o abandono das antigas e eficazes formas estruturantes da sociedade que, de alguma
forma, passavam pela coletividade religiosa. Nota-se, também, que o ambito comunitario mais
nuclear teria sido substituido pela “comunidade de crenga”, isto ¢, pela Igreja, instancia
supostamente possuidora de mais propriedades unificantes (visto ser embasada pela crenga) do
que a comunidade de vivéncia e de compartilhamento do cotidiano.

Naquela cristandade, agora ultrapassada, aparentemente o cristianismo tinha mais
relevancia objetiva do que subjetiva na vida das pessoas, € o que se pretende ¢ a volta dessa
relacdo na direcdo objetiva, modificando tdo somente as ferramentas de comunicacdo. Nessa
visdo de cristandade que agora declina, uma visdo tdo ocidental quanto ocidentalizante, os
institutos intermediarios teriam perdido eficacia, isto ¢, hoje ndo sdo mais capazes de suprir
necessidades interiores e exteriores que antes eram atendidas. Entretanto, ¢ possivel sugerir que
0 que esta em agonia talvez seja o método catolico de utilizar uma determinada abordagem de
cristandade, sob bases e conceitos ocidentais. Dai a importancia de rememorar a existéncia e o
desenvolvimento autdbnomos de outro cristianismo e de seus desdobramentos contemporaneos
na India.

Comparando com o cristianismo oriental-indiano, pode-se dizer que essas abordagens
ocidentais lineares ndo se coadunam com o entendimento da vivéncia comunitaria religiosa do
primeiro, ¢ mais especificamente do cristianismo ligado a Igreja Siro-Malabar. Nao ha
possibilidade, por exemplo, dos siro-malabares abandonarem as "leis" locais € comunitarias.
Para eles, sdo inseparaveis a liturgia vivida e os costumes dos antepassados, que sdo alicerces
imutaveis de sua religiosidade. A pratica da fé cristd no cotidiano religioso siro-malabar vem
do caminho que seus antepassados percorreram, logo, ¢ um caminho inescapavel para seus
descendentes, inabalavel por qualquer influéncia ou contato exterior.

Para entender como o ponto de vista siro-malabar compreende a cristandade atualmente,
¢ preciso voltar ao momento de encontro entre esses cristdos tomesinos indianos e 0s europeus

que aportaram no subcontinente indiano, por volta de 1500. O acolhimento do catolicismo

Bl “Quando viene meno la cristianita dello Stato e della societa cessano di esistere quelle agenzie valoriali che

avevano funzionato per tanto tempo: significa quindi che esse vanno sostituite con altri corpi intermedi.”
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romano pelos siro-malabares ocorreu mediante essa premissa de imutabilidade de suas raizes
religiosas e do inesquivavel Caminho Tomesino, o Mar Thoma Margam, subsidiado pelas
regras costumeiras de conduta religiosa e moral da Thomayude Niyamam ou “Norma de Vida
Tomesina”. Devido a esse alicerce religioso indelével, a incorporagdo da “Lei de Pedro”
decorrente de um processo de tensdes e negociagdes que aconteceram a partir do séc. XVI,
ocorreu no sentido da assimilacdo e do enriquecimento, ¢ ndo da substitui¢do do padrio
tomesino anterior. Muitos dos Cristdos de Sdo Tomé que integraram a Igreja Catolica Siro-
Malabar entenderam a “Lei de Pedro” dessa forma porque os tomesinos sempre souberam que
havia outros caminhos ou “leis”, e que o didlogo com outras tradi¢des ¢, sempre foi e sempre
sera um acontecimento natural. Apesar de tudo isso, os costumes dos cristdos siro-malabares
eram incompreensiveis para os europeus e sua ideia de cristandade, incompreensdo essa que,

aparentemente, em alguma medida permanece até os dias de hoje:

Os cristdos de Sdo Tomé tinham uma disciplina eclesidstica propria desde o inicio,
conhecida como Thomayude Niyamam. Através dessa disciplina eles compreenderam
todos os antigos costumes e leis que receberam, por meio da tradi¢@o, desde o tempo
de Sdo Tomé. Eles ndo tiveram dificuldade em aceitar leis e costumes dos
missionarios ocidentais enquanto Lei de Pedro. Thomayude Niyamam representa a
individualidade da Igreja de Sdo Tomé expressa em sua autonomia, na liturgia siriaca
oriental e nos costumes indianos cristianizados. Esses costumes e praticas ndo escritas
tinham forga legal na comunidade. Abandonar essa heranca milenar por qualquer
outro Niyamam era para eles uma desgraga. Para os missionarios ocidentais, esses
costumes locais adotados pelos cristdos de Sdo Tomé eram pagéos. Eles condenaram
tais usos no Sinodo de Diamper, em 1599, e tentaram sujeitar a lei de Tomé a Lei de
Pedro®®. (MEKKATTUKUNNEL, 2012, p. 8)

A palavra “catdlico” significa universal, mas nem sempre o universal ¢ entendido como
uma esfera universal de inclusdo da pluralidade. Quando o universal é compreendido como
generalizante, as comunidades locais tendem a perder sentido porque deixam de ser o nticleo
privilegiado de emanagdo da vida por sentidos proprios, ou seja, deixam de ser produtoras de
subjetividades. O conceito restrito de cristandade “unificada” projeta um teor objetivo que tende
a se sobrepor ao subjetivo, fazendo com que muitos costumes locais passem a ser vistos como

heresias ou paganismo, assim como ocorreu no séc. XVI na India.

283 «St Thomas Christians had an ecclesiastical discipline of their own from the very beginning which was known
as Thomayude Niyamam. By this they understood all the ancient customs and laws they received through
tradition from the time of St Thomas onwards. They had no difficulty in accepting laws and customs of the
Western missionaries as Law of Peter. Thomayude Niyamam stands for the individuality of the Church of St
Thomas expressed in its autonomy, the East Syriac liturgy and the Christianized Indian customs. These
unwritten customs and practices had legal force in the community. To abandon this age-old heritage for any
other Niyamam was for them a disgrace. For the Western missionaries, these customs of the land taken over
by the St Thomas Christians were pagan. They condemned such usages in the Synod of Diamper in 1599 and
tried to conform the law of Thomas to the Law of Peter.”
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Na perspectiva catolica siro-malabar, o universal esta no local. Sem meias palavras: o
local ¢ o universal. Cada local, inevitavelmente, esta em didlogo potencial com outros locais
(ndo necessariamente fisicos) que formam o todo, a ponto de qualquer mudanga, em qualquer
local, afetar o universal, compreendido como cosmos: “Atualmente estamos testemunhando
tremendas mudancas na relag@o entre a humanidade, e entre 0o homem e o cosmos. Infelizmente,
o espirito comunitéario esta se perdendo e a individualidade esta extremamente realgada?®®”
(PUTHUKULANGARA, 2012, p. 53). Ainda de acordo com a perspectiva siro-malabar, a
catolicidade vem da possibilidade de didlogo com outras “leis” ¢ da complementaridade que
advém dos diferentes que, por defini¢do, s@o naturalmente ndo uniformes e ndo unifomizaveis:
“A unidade, para se libertar da uniformidade, requer variedade. Ambos sdo complementares
por serem um sinal de catolicidade?®®” (PUTHUKULANGARA, 2012, p. 49). Extrapolando
essa perspectiva, tudo € catdlico justamente porque ha complementaridade entre todas as coisas.
Em sua visdo de catolicidade, portanto, os siro-malabares entendem que a complementaridade
se apresenta como possivel se a condigdo primeira, se o ponto de partida, for a natureza
autonoma de cada cristianidade, propria de cada povo e de cada local.

O carater autonomo da Igreja Siro-Malabar faz com que ela enxergue a cristandade em
simultaneo didlogo com o universo, cristdo ou nio cristdo, em constante mudanga. Devido a
essa caracteristica, os siro-malabares parecem ndo precisar da inclusdo de novos objetos
mediadores para interagirem com a contemporaneidade, nem de promover o proselitismo
religioso para aquisicdo de novos adeptos. Esse traco ndo proselitista, inclusive, ¢ heranga de
sua antiga cultura hindu, conforme relata Xavier Kochuparampil: “O caminho hindu de
tolerancia ¢ uma garantia de existéncia com a propria fé religiosa e abomina todo tipo de
proselitismo. (..) Os Cristios de S3o Tomé também absorveram esse espirito®””
(KOCHUPARAMPIL, 2012, p. 173).

Tolerancia ¢, ao mesmo tempo, sinal de reconhecimento de autonomia e demonstracéo
de compreensdo das diferengas, todavia, parece que nem todos os cristdos seguem essa
definicdo. Em muitas partes do mundo a Igreja Siro-Malabar ndo conseguiu ser compreendida

em relagdo ao Mar Thoma Margam, e sofre até hoje com essa incompreensao. Muitos cristdos

siro-malabares que emigraram para outros paises foram afetados pelo viés “universalista” da

285 «“presently we are witnessing tremendous changes in the relationship among humanity, and between man and
cosmos. Unfortunately the communitarian spirit is getting lost day by day and individuality is extremely
emphasized.”

286 “Unity, in order to be freed of uniformity necessitates variety. Both are complimentary for being a sign of
catholicity.”

287 “The Hindu way of tolerance is a guarantee for existence with one's own proper religious faith and it abhors all

sorts of proselytism.(...) Thomas Christians too have imbibed that spirit.”
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Igreja Latina (Igreja Catolica Apostdlica Romana), sendo vistos como cristdos “errados” que
precisam ser "convertidos" a um modelo exclusivamente ocidental, sendo pressionados a

fazerem parte de uma “cristandade universal” cujo padrdo ¢ o modelo latino de cristandade:

A realidade, porém, ¢ que milhares de migrantes catélicos siro-malabares estdo sendo
proselitizados ou constrangidos a fazer proselitismo pela Igreja Latina, privando
consciente e sistematicamente esses Cristdos de Sdo Tomé, pertencentes a Igreja Siro-
Malabar em todo o mundo, de uma genuina vida eclesial e litirgica no sentido
pleno®®. (VADAKEL, 2012, p. 227)

O que a chamada agonia na cristandade ocidental, ou crise da cristandade, pode estar
indicando é o esgotamento de uma certa maneira de pensar, tipica da forma ocidental de
conceber a cristandade. Mas um olhar para a India e para o Brasil pode revelar que o
cristianismo, sob determinadas configuragdes nativas, pode ser considerado como uma semente
que brota em terrenos diversos, cujos frutos devem crescer de cada terra a sua maneira e através
das maos e dos saberes locais, gerando sabores locais. Dessa forma, se esse for o ponto que
realmente importa, as Igrejas “ocidentais” podem comecar a olhar para a India, para o
cristianismo dos siro-malabares, e para os cristianismos do interior do Brasil como exemplos
de cristianismos surgidos localmente e com particularidades que se diferenciam do modelo
ocidental.

Quando se fala em didlogo inter-religioso esta implicito um tipo de relagdo que afeta
quem dialoga, ndo necessariamente uma relacdo que transmuta a esséncia dos dialogantes.
Ocorre, por exemplo, quando o resultado desse didlogo ¢ a assimilagdo de elementos
complementares ou somatorios as religiosidades dialogantes. Com efeito, a complementaridade
no ambito cristdo é observada tanto em expressdes do cristianismo siro-malabar quanto no
cristianismo interior brasileiro. Em tempo, o Brasil ¢ parecido com a India no dmbito das
relagdes proximas, ambito em que costumam surgir as religiosidades genuinamente locais.
Sobre isso, Dilip Loundo esclarece acerca de como se deve abordar as semelhancas do Brasil

com a India:

Quando a gente usa a expressdo “parecido com a India”, eu uso mais no sentido
simbdlico, no sentido de [haver semelhanga em] uma configuragio comunitaria (...).
Mas ¢ parecido nesse sentido, ndo no conteido narrativo, mas em certas disposi¢des
de estar com o outro (...). As narrativas sdo distintas, as historias sdo distintas, as
dindmicas sdo distintas, mas [hd semelhanga] nesse sentido do pertencimento
comunitario, e como ¢ que se traduzem em comportamentos cotidianos (...). Enfim,
sdo detalhes especificos da vida do cotidiano dessas comunidades que eu identifico
muito com algo préximo [com a India]. (LOUNDO, 2022)

288 “The reality, however, is that thousands of Syro-Malabar Catholic migrants are being proselytised or
constrained to get proselytised by the Latin Church, by consciously and systematically depriving these Thomas
Christians, belonging to the Syro-Malabar Church throughout the world, of a legitimate and meaningful
ecclesial and liturgical life.”
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Percebamos que o fendmeno acima descrito, de relagdo proximal cotidiana (que inclui
o religioso), no contexto do cristianismo tanto em terras brasileiras quanto indianas, se
configura através de uma dinamica composta de elementos externos, mas vivenciada com
elementos internos. A relagdo brasileira com o sagrado e com o universo natural pode ser
aproximada a uma dinamica semelhante ao que ocorreu na fndia. O modo de lidar com religides
vindas de fora é semelhante, ¢ 0 modo de lidar com a religiosidade no nivel pessoal e
comunitario também ¢ semelhante. Essa ¢, portanto, a pertinéncia de pensar o cristianisSmo no
Brasil também nos moldes de uma vertente oriental, ou melhor, pensar o cristianismo brasileiro
para além da vis@o exclusivamente ocidental. De fato, “para grande parte do mundo, o Brasil
ndo faz parte do Ocidente” (BORTOLUCI, apud RODARTE, 2018).

O chamado catolicismo rustico, popular, leigo, ¢ distinto do catolicismo clerical que
geralmente estd, em alguma medida, atrelado ao Estado, ao paternalismo e as areas citadinas.
Uma das principais caracteristicas do catolicismo laico, encontrado em areas mais rusticas do
territorio brasileiro, € sua natural interligagdo com o ambiente ao redor. Conforme define Gilvan
Neves: "Demonstra uma visdo sacral do mundo e mistica da natureza, reflexo dos fené6menos
naturais. (...) No universo do catolicismo popular, a vida no mundo tem um 'horizonte
escatoldgico': a manutencdo do 'ordo' visa a entrada no céu” (NEVES, 2016, p. 31;34). Esses
encontros religiosos locais da terra, chamados aqui de “catolicismo popular”, muitas vezes se
colocam em oposi¢do ao catolicismo eurocéntrico, em muitos sentidos.

O cotidiano brasileiro, particularmente o cotidiano interiorano, tem por costume praticar
um cristianismo que envolve mais intensamente os familiares e a comunidade, de acordo com
a cultura de cada regido. Essa manifestagdo de “pertencimento comunitario”, claramente vista
na popularidade e na importancia das festas religiosas diocesanas, particularmente no interior
do Brasil, também ocorreu nos espagos siro-malabares, os quais utilizaram a cultura hindu como
base para suas expressoes religiosas cristds: “Os Cristdos de Sdo Tomé também organizavam
seus festivais exatamente como os hindus. Na festa principal da igreja paroquial participavam
todas as pessoas da aldeia ou vila?®®” (PALLATH, 2012, p. 110). Outro elemento de
comparagdo ¢ a presenca da santidade no lar. A tipica casa cristd brasileira eventualmente se
transforma em lugar de leitura biblica e de adoragdo, algo que também acontece nos lares

cristdos indianos, pois “a casa permaneceu como um local de liturgia pessoal e de adoragdo?*!”

290 “The St Thomas Christians also organized their festivals exactly like the Hindus. In the main feast of the parish
church all people of the village or town participated.”
21 “The house remained as a place for private liturgy and worship.”
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(CHUNDELIKKAT, 2012, p. 89), e a pratica da “leitura diaria da Biblia em casa os ajuda a
integrar sua vida com o verdadeiro espirito biblico*?” (CHALASSERRY, 2012, p. 15).

Tal como os indianos siro-malabares, a vivéncia indissociavel com a natureza, em um
ambito pessoal e comunitario, € caracteristica da religiosidade interiorana do Brasil. A natureza,
a origem em comum, o destino compartilhado e outros componentes religiosos vitais
encontrados em terras brasileiras exibem crengas locais e regionais sob bases religiosas que sido
muito semelhantes se comparadas a alguns aspectos indianos. Dai ndo se pode dizer que o Brasil
se parece com a india, mas se pode, ao considerar o modo devocional indiano, levantar a
possibilidade de o cristianismo brasileiro ndo ser tdo ocidental quanto se costuma acreditar.

Um argumento para se ir além da mera ocidentalidade como constitutiva do cristianismo
brasileiro passa pela autonomia religiosa de algumas comunidades. Outro fator que contribui
para dizermos que a religiosidade crista brasileira ¢ autdctone e relativamente desvinculada dos
encastelamentos catdlicos romanos € sua antiguidade. As romarias aos lugares sagrados, alguns
deles considerados sagrados desde os tempos pré-cabralinos, foram quase exclusivamente

conduzidas por maos populares, no decorrer da historia brasileira:

Eduardo Hoornaert (1983) assinala a importancia das romarias, em dire¢do aos
santuarios, na formagdo do catolicismo popular brasileiro, entre tantos outros
movimentos da cristandade colonial. Afirma que "estes movimentos sempre foram
encarados com desconfianga pelos detentores do poder que neles sentiram uma forca
que escapava ao seu controle (p. 398). Esta for¢a tem raizes longinquas na tradi¢ao
brasileira, que remontam a cultura indigena. (NEVES, 2016, p. 91)

Uma dessas tradi¢des longinquas que remontam aos tempos coloniais era a devocdo a
Sdo Tomé manifestada na visitacdo as pegadas que o santo teria deixado no Brasil. Registros
de pegadas nas pedras atribuidas a S3o Tomé foram encontradas na Bahia, em Pernambuco, na
Paraiba, em Minas Gerais, no Rio de Janeiro, em S@o Paulo e em Santa Catarina, cidades que
teriam ligagdo com os ramais estradeiros de um caminho que conduzia até a Cordilheira dos
Andes, o Caminho do Peabiru (que também passou a ser chamado pelos guias turisticos de
Caminho de Sdo Tomé). No norte do litoral de Santa Catarina, na cidade de [tapema, uma marca
de pé atribuida a Sdo Tomé era visitada pelos fiéis em procissdes regulares. Conta-nos o
historiador Isaque de Borba Correa que "até nos anos 60 era comum haver romarias para fazer
culto nessa marca” (CORREA, 2018).

Duas versdes de Sdo Tomé existiram no Brasil: a do santo que esteve presente nessas
terras ¢ a do santo que teve pouca fé. A segunda prevalece, a0 menos nos centros urbanos. A

primeira, contudo, se aproxima da concep¢do indiana. Na India, o apostolo Tomé ¢ o exemplo

292 ¢«(_..) the daily bible reading at home help them to integrate their life with true biblical spirit.”
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de herdi da cristandade e da crenga, em espirito e em acao: “Em suma, a personalidade revelada
em Sdo Tomé ¢ que ele era um homem de fé, sabedoria, convicgdo, compromisso, fidelidade,
audacia e integridade®**” (THARAMANGALAM, 2012, p. 30).

Observar fendomenos religiosos latino-americanos e de origem nativa pelo olhar
puramente ocidental, portanto, pode ser inadequado. Para a pesquisadora Godelieve Troch, por
exemplo, € preciso ter muito cuidado ao utilizar termos conceituais que, muitas vezes, refletem

ndo o pensamento local, mas uma ideia ocidental de mundo:

EEINNT3

Nao custa repetir, entdo, que “pertencimento multiplo”, “sincretismo” e “pluralismo
religioso” sdo conceitos forjados por um pensamento cristdo ocidental. E preciso
admitir, portanto, os limites desses conceitos amplamente utilizados em solo latino-
americano para a proposta de um dialogo interreligioso” (TROCH, 2010, p. 133)

As implicagdes dessa constatacdo de Troch acerca dos limites de tais conceitos nio
nativos aplicados a povos locais, como os da América Latina, s3o muito sérias, a ponto de ser
possivel avancar na questdo de o Brasil realmente ndo pertencer ao Ocidente, religiosamente
falando, apesar do inegavel dialogo inter-religioso com tradi¢cdes europeias e africanas. Se
constatada a incompatibilidade de ferramentas tedricas ocidentais para compreender o Brasil, e
se ha uma dissociagdo organica entre as liderangas eclesiasticas e a religiosidade popular no
seio do cristianismo brasileiro, cabe considerar que uma comparacdo legitima entre o
cristianismo brasileiro e o cristianismo tomesino indiano seja possivel devido as peculiaridades
comunitarias encontradas em ambos os paises.

A seguir, apresentamos alguns exemplos que ilustram a base religiosa comunitaria na
dimensao indigena brasileira e tracos sertanejos encontrados na literatura regional brasileira
que aproximam o pensamento religioso brasileiro do caminho tomesino indiano. Para isso,
destacaremos, em um primeiro momento, o relato de um nativo brasileiro da tribo Kayap¢ e,
num segundo momento, alguns excertos do livro Grande Sertdo: Veredas, de Guimardes Rosa.

Rezam as tradi¢des orais dos indigenas kayapo, no testemunho do lider indigena Bémok
Kayapd, que houve um tempo em que ndo havia dia, nem noite, e todos viviam em um Unico
povo, no céu, em uma unica aldeia. Era um povo unico. Para cagar, todos os guerreiros se
reuniam para trazer comida para toda a aldeia. Certa vez, durante uma cacada, um guerreiro viu
um tatu pela primeira vez. Para escapar do guerreiro, o tatu rapidamente cavou um buraco. Ao
olhar pelo buraco, o guerreiro viu, 14 embaixo, a Amazonia, e chamou todos os guerreiros para
olharem, porque ninguém, nem na cultura ancestral, nem na cultura atual dos kayapo, ninguém

faz nada sozinho “assim como nao tem ninguém que manda em todo mundo”, diz Bémok. O

2%4“In short, the personality unraveled in St Thomas is that he was a man of faith, wisdom, conviction, commitment,
fidelity, audacity and integrity.”
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cacique, chamando a todos, convocou uma grande reunido para decidirem o que iriam fazer
com aquela novidade. Ent2o alguns decidiram que deveriam descer, porque la embaixo havia
muita comida, muito verde, muito pasto. O cacique ordenou que “enlarguecesse” aquele buraco,
e que fizessem uma grande corda de algoddo para descerem. Néo se sabe quanto tempo durou
para fazerem essa imensa corda, pois ndo havia no¢do de tempo no céu. Quando a corda ficou
pronta, foram descendo, descendo... muitos desceram. S6 que um guerreiro mais velho, com
despeito porque muitos da aldeia estavam descendo, pegou um machado de pedra e cortou a
corda. Numerosos parentes haviam descido, enquanto outros estavam descendo e cairam, se
espalhando pela terra. Ao cairem, foram se dividindo, e, como ¢ costume dessa tradigdo se
pintar conforme o ambiente da floresta, os parentes de cada canto se pintaram de um jeito.
Quando os parentes se encontraram algum tempo depois, a pintura nido era a mesma, €
comegaram a se estranhar. Surgiu, entdo, a “dividi¢ao” dos povos, e, por isso, hoje ha diversas
etnias. Mas, na verdade, trata-se de apenas um povo. Apenas a pintura os diferencia (BEMOK
KAYAPO, 2022).

A permanéncia de ritos antigos locais em meio a religiosidade cristd abragada pelos
nativos brasileiros vai além do catolicismo. José¢ Moraes, em seu trabalho O pentecostalismo
autdctone na reserva de Dourados, comprova que a adesdo ao cristianismo, por parte de muitas
culturas nativas do Brasil, se da por uma espécie de complementagdo a sua cultura. Morais
reproduz algumas das observagdes feitas pela pesquisadora Gabriela Chamorro sobre esse tema:
“Ao comentar sobre a relagdo dos Guarani e dos Kaiowa com a tradigéo cristd, Chamorro afirma
que eventualmente muitos indigenas se permitem conviver com ela. Contudo, sem abandonar
as praticas religiosas indigenas” (MORAES, 2016, p. 116).

Nesse item em particular, de comportamentos religiosos antigos mesclados com praticas
e crengas ocidentais, observa-se uma atitude comum entre os nativos brasileiros ¢ os siro-
malabares. A indianidade siro-malabar, ou seja, a propriedade de sua religiosidade ser a sua
propria cultura, e ao mesmo tempo a propriedade de sua cultura ser a religiosidade em que se
praticam a religido cristd, ¢ algo muito proximo da brasilidade dos indigenas brasileiros que
enxergam, na manutenc¢do de suas praticas religiosas, necessidades complementares aos rituais
cristdos. No contexto brasileiro ¢ possivel dizer, até, que essa particularidade comum de
perpassar vdrias “religides”, de caminhar por campos de diversas expressoes religiosas, esta na
raiz da religiosidade brasileira em geral, tal como visto na obra de Guimaraes Rosa, na voz do
personagem Riobaldo, no livro Grande Sertdo: Veredas: “Eu ca, nao perco ocasido de religido.

Aproveito de todas. Bebo dgua de todo rio...” (ROSA, 1994, p. 15).



234

Algumas semelhangas podem ser encontradas entre as disposi¢des siro-malabares e o
carater do sertanejo religioso, cuja voz foi colocada sob a forma literaria por Guimaraes Rosa,
através do personagem Riobaldo. Em Grande Sertio: Veredas, o personagem principal
demonstra independéncia de pensamento e coragem para divergir: “O senhor saiba: eu toda a
minha vida pensei por mim, forro, sou nascido diferente. Eu sou é eu mesmo. Diverjo de todo
o mundo... Eu quase que nada ndo sei. Mas desconfio de muita coisa” (ROSA, 1994, p. 13-14).
As veredas abrigam a realidade: “Digo: o real ndo esta na saida nem na chegada: ele se dispde
para a gente ¢ no meio da travessia” (ROSA, 1994, p. 85). Existem outros caminhos possiveis:
“como compadre meu Quelemém, que viaja diverso caminhar” (ROSA, 1994, p.; 149). A
simultaneidade entre o divino e o material se transformam a cada geracdo: “Deus esta em tudo
— conforme a crenga? Mas tudo vai vivendo demais, se remexendo” (ROSA, 1994, p. 439). A
proximidade divina no “espirito” humano e no futuro proximo: “Mas eu hoje em dia acho que
Deus ¢ alegria e coragem — que Ele ¢ bondade adiante, quero dizer” (ROSA, 1994, p. 440). A
presenca divina intuida, que implica na busca pela completude, pela “inteireza” que falta ao
homem, mas que ¢ percebida (e buscada) pelo caminhante: “Sé o que eu quis, todo o tempo, o
que eu pelejei para achar, era uma sé coisa — a inteira — cujo significado e vislumbrado dela eu
vejo que sempre tive (...); como ¢ que, sozinho, por si, alguém ia poder encontrar e saber?”
(ROSA, 1994, p. 692). E a bela associagao entre Deus, como ofertante da vida, e Deus, presente
nessa oferta: “Mas minha alma tem de ser de Deus: se ndo, como ¢ que ela podia ser minha? ”
(ROSA, 1994, p. 693). Porém, a mais tomesina de todas as afirmagdes de Riobaldo ¢ essa:
“Picapau voa ¢ duvidando do ar” (ROSA, 1994, p. 731). Mas ha determinada passagem do
livro, um pouco mais extensa, que merece consideragdes mais detalhadas, em comparagdo com
o pensamento religioso da Igreja Siro-Malabar.

Em certo trecho de Grande Sertdo: Veredas, Riobaldo faz a seguinte afirmacéo:

E preciso de Deus existir a gente, mais; ¢ do diabo divertir a gente com sua dele
nenhuma existéncia. O que ha ¢ uma certa coisa — uma so, diversa para cada um — que
Deus esta esperando que esse faca. Neste mundo tem maus e bons — todo grau de
pessoa. Mas, entdo, todos s3o maus. Mas, mais entéo, todos ndo serdo bons? Ah, para
o prazer e para ser feliz, ¢ que & preciso a gente saber tudo, formar alma, na
consciéncia; para penar, ndo se carece: bicho tem dor, e sofre sem saber mais porqué.
Digo ao senhor: tudo ¢ pacto. Todo caminho da gente ¢ resvaloso. (ROSA, 1994, p.
440)

Uma observagdo comparativa pode levar a uma compreensdo mutua entre a
religiosidade do sertdo brasileiro e a religiosidade siro-malabar. A assertiva de que “de Deus ¢
preciso existir a gente” equivale a ser como Cristo conforme os cristdos tomesinos entendem.
Além disso, a afirmacdo de que todos somos maus e bons também se coaduna ao entendimento

dos cristdos malabares. Tal qual a travessia do Sertdo pode proporcionar ao sertanejo brasileiro,
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para os siro-malabares o homem que realiza essa travessia alcanca a felicidade, o paraiso na
terra, mas, como ha bondade e maldade, para ser feliz no ambiente sertanejo € preciso saber
mais e amadurecer a alma no processo de aquisi¢@o de consciéncia, exatamente como os hindus-
cristdos siro-malabares compreendem. Para Rosa, através da voz de Riobaldo,
comprometimento (pacto) ¢ o caminho, e todo caminho ¢ escorregadio: o comprometimento ¢é
o tudo pactuado, e o todo ¢ o envolvimento no incerto do caminho. Para os siro-malabares, o
comprometimento ¢ o envolvimento no dharma, o dever no habito e na obrigagdo de ser, ¢ o
caminho que eles seguem foi mostrado e exemplificado por Sdo Tomé e por sua coragem, um
caminho que eles podem seguir com mais seguranga para alcangar (ou ser como) o Cristo. Essa
comparagao entre o “pacto” contido no livro de Rosa com o dharma do Caminho de Sdo Tomé
se torna mais viavel quando sdo lidas umas das linhas finais do referido texto roseano: “O diabo
nio ha! E o que eu digo, se for... Existe é homem humano. Travessia” (ROSA, 1994). Ou seja:
0 homem, em seu processo de atravessar veredas, elimina o mal.

No Brasil, o modelo de historia aprendido nas escolas tem como fio condutor o
Ocidente, porém ¢ notavel que o modo de vida concreto-religioso brasileiro, no amago do pais,
ocorre conforme sua propria maneira de ser. Essa constatacdo tem gerado cada vez mais criticas
por parte de alguns pesquisadores devido a inadequabilidade dessa abordagem ocidental
predominante. Aos poucos, contudo, vem aflorando o entendimento de que outras dinamicas,
além das europeias, precisam ser melhor estudadas para a compreensdo das realidades
brasileiras.

Para Fabio Morales, € preciso que haja o entendimento dos processos de integragdo que
ocorreram no passado em termos comparativos de suas dinamicas, pois, quando se estuda
apenas os bercos histdricos sem a contextualizagdo, perdemos a nogdo de suas integragdes
globais. Em outras palavras, no passado havia ndo apenas civilizagdes de destaque, mas
“mundos regionais” que hoje precisam ser estudados, para que se compreenda contextualmente
as redes que existiam entre essas diversas culturas e sociedades. Sobre a historia da
Antiguidade, Fabio propde:

O desafio é uma Histdria Antiga que ndo seja historia s6 de Grécia e Roma, ou s6 do
Mediterraneo e Oriente Proximo, mas que tenha escopo global. (...) Uma historia
medieval que ndo se limite a cristandade, mas mostre as relagdes da cristandade com
a Eurasia, e fazendo os seus paralelos com a América. Uma historia moderna que seja
também indiana; que seja, também, latino-americana. (MORALES, 2021)

Particularidades marcantes das religiosidades nativas, dos tempos de antes da
colonizag@o portuguesa, permanecem no Brasil junto com o cristianismo de origem europeia,

assim como em muitas localidades do pais integragdes religiosas africanas fazem parte do



236

cotidiano religioso. Sem embargo, ndo raro muitos brasileiros se esquecem de que o Brasil esta
em um agrupamento de paises chamado de América Latina. E como se o Brasil fosse uma ilha
totalmente 1solada, localizada em algum tipo de lugar impreciso e falante de um idioma europeu
sem fazer parte da Europa.

Nesse sentido, Isabella Lubrano faz uma critica ao estado atual pelo qual passa o Brasil:

Parece que nods estamos (...), que falamos a lingua portuguesa aqui, na América Latina,
de alguma maneira ilhados, né, com relagéo aos nossos vizinhos. Tédo semelhantes a
nds, mas, com essa diferenca da lingua, parece que a gente ndo faz as pontes culturais
necessarias. E, ainda, com relagdo aos outros paises [do mundo], parece que estamos
ainda mais ilhados. (LUBRANO, 2020)

A expressdo “pontes culturais necessarias” diz muita coisa por si mesma. Uma cultura
¢ a expressdo de uma sociedade, logo, ndo ¢ desnecessaria nem necessaria, mas uma resultante
do convivio. Entretanto, se ha necessidade de pontes com outros paises ¢ porque a cultura
brasileira ndo tem sentido isoladamente. O que soa necessario para as pessoas dessa “Ilha
Brasil”, e que se deduz a partir da fala de Lubrano, ¢ a demanda por contato com outras culturas
para reconhecer, enriquecer e fortalecer a propria cultura.

Apenas no contato com o outro se conhece a st mesmo em plenitude, no ato de se
reconhecer como participante e coautor da realidade. No reconhecimento de possibilidades e
de fatores semelhantes ou de equivaléncias entre a cultura crista brasileira, em suas brasilidades,
e a vertente da cultura indiana que originou a Igreja Catolica Siro-Malabar, ¢ possivel sugerir
uma abertura para uma troca cultural-religiosa de beneficio mituo, em um diadlogo inter-
religioso e enriquecedor entre os cristdos do Brasil e da India, e entre cristios do mundo todo,
conforme suas proprias vivéncias tendo por inspiragdo a visdo panikkariana de pluralidade
religiosa: “permitindo a todos aqueles que pertencem a essas diferentes civilizagdes a dizerem
sua palavra, a dangar sua danga, a cantar seu canto, e procurando compreender o que todos
querem dizer” (PANIKKAR, 2012b, p. 60, apud GRASSI, 2019, p. 120).

Um dos marcos da cultura brasileira nos campos literario e intelectual, e que também
levantou uma reflexdo no campo religioso, foi o0 Manifesto Antropdfago —mais conhecido como
“Manifesto Antropofagico”, de Oswald de Andrade, publicado em 1928. Nos trechos
selecionados desse manifesto, abaixo, ¢ possivel notar algumas referéncias que projetam uma
cristandade brasileira muito além da ocidentalidade ou do ocidentalismo religioso, uma

perspectiva comunitaria e cosmica que se aproxima das manifesta¢des do cristianismo na India:

Tupy, or not tupy that is the question. (...) O que atropelava a verdade era a roupa, o
impermeavel entre o inundo interior e o mundo exterior. (...) Filiagdo. O contacto com
o Brasil Carahiba. (...). Caminhamos. Nunca fomos cathechisados. Vivemos atravez
de um direito sonambulo. Fizemos Christo nascer na Bahia. Ou em Belém do Para.
(...) O espirito recusa-se a conceber o espirito sem corpo. (...). Contra o mundo
reversivel e as 1déas objectivadas. Cadaverizadas. (...) O instincto Carahiba. Morte e
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vida das hypotheses. Da equagio cu parte do Kosmos ao axioma Kosmos parte do eu.
Subsisténcia. Conhecimento. Antropofagia. Contra as elites vegetaes. Em
communicagdo com o s6lo. Nunca fomos cathechisados. Fizemos foi Carnaval. O
indio vestido de senador do Império. (...) S6 ndo ha determinismo onde ha mistério.
Mas que temos nds com isso? (...). Contra as historias do homem, que comegam no
Cabo Finisterra. O mundo néo datado. N&o rubricado. Sem Napoledo. Sem César. (...)
Contra as sublimagdes antagonicas. Trazidas nas caravellas. (...) Contra a Memoria
fonte do costume. A experiéncia pessoal renovada. (ANDRADE, 1928, p. 3;7)

O Cristo brasileiro nasceu de novo na Bahia, em Belém do Para, no litoral, no sertio do
pais, nos campos, nas florestas, ¢ até nas cidades. Esse Cristo renascido no Brasil pertence aos
brasileiros; o Cristo indiano pertence & India. Assim como Oswald de Andrade disse que Cristo
nasceu aqui, os indianos diriam: “fizemos o Cristo nascer de novo na [ndia, em Kerala!”. Dessa
forma, Cristo pertence a cada local, pois Cristo ¢ plural. Caso néo seja considerado assim, a
ideia de Cristo tende a se afastar da pessoalidade e da comunidade: “Querer instaurar um
‘pensamento Unico’ ou uma civilizagdo Unica ¢ um erro de lesa-humanidade que provém de
uma confusdo do pensamento com a abstragdo” (PANIKKAR, 2012b, p. 26, apud GRASSI,
2019, p. 144).

Sendo essas as ultimas linhas desta tese, que fique a seguinte reflexdo: sem tolerancia
com as manifestagdes espontdneas ndo ha cristianismo tolerante, nem didlogos genuinos que
aproximem os cristdos da pluralidade que eles sdo. Ao mesmo tempo em que os contatos
sinceros enriquecem a todos, cada povo e cada comunidade tém, na sua historia ancestral, as
religiosidades que brotam naturalmente de si. Religiosidades que sempre foram vivenciadas
presencialmente, em realidades religiosas locais que sempre foram proximas da vida que
levavam. Sem esse reconhecimento, o que tende a ocorrer ¢ um estado de anti-didlogo, sendo
que conflitos entre o local e o espiritual sempre ocorreram, tal como ilustrou o profeta biblico
Jeremias: “profanaram este lugar, nele ofereceram libagdes a deuses estranhos, que nao

conheceram, nem eles, nem seus pais” (BIBLIA SAGRADA, 1982, p. 870).
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CONCLUSAO

Vimos nesta tese que ¢ possivel classificar contextualmente dois cristianismos: o
cristianismo ocidental-romano” e o “cristianismo oriental-indiano”; um tendo por inspiragao
Sao Pedro, e outro sendo inspirado em Sdo Tomé, ambos santos e apodstolos de Jesus. Depois
de séculos de separagdo, essas duas tradigdes (e esses dois “caminhos”) se reencontraram na
India.

Igreja sui iuris por exceléncia, a Igreja Catodlica Apostolica Romana reconhece a
também sui iuris Igreja Catolica Siro-Malabar, da India, em sua autonomia como Igreja, estando
ambas atualmente em comunhdo. Como possuem perspectivas diferentes, culturas, teologias e
liturgias, todavia, embora a comunhao seja consensual, os conflitos se tornaram historicos na
relagcdo entre ambas. A classificacdo dessas duas vertentes como ocidental-romana e oriental-
indiana, explorando as caracteristicas formadoras de cada uma delas, permite maior clareza de
entendimento dos conflitos que, se ndo forem abordados contextualmente, e de acordo com o

contexto de cada caminho, podem se tornar incompreensiveis.

Para a Igreja Siro-Malabar, o que ha de mais importante no cerne de cada grupo herdeiro
da época apostolica ¢ que os apdstolos beberam da mesma fonte, comeram da mesma raiz, e,
assim, a tradi¢do ¢ a mesma. A mensagem de Jesus teria sido a mesma, para todos os apdstolos.
E como o cristianismo se espalhou pelo mundo através da agdo apostolica, ha uma tradigéo

muito mais profunda, preexistente e fundante do cristianismo em sentido amplo.

Ocorre que “caminho”, para os cristdos tomesinos indianos siro-malabares, significa
algo completamente diferente de “carreira”, por exemplo, no contexto de um europeu
pertencente a uma cultura de origem latina. O significado de “caminho”, para os siro-malabares,
esta proximo do que se compreendia como envolvimento vital-religioso no tempo de Jesus, tal

como denota a palavra “Caminho”, no livro Afos dos Apdstolos.

O cristianismo que foi semeado na [ndia, de coloragdo e esséncia tomesinas, cresceu em
torno do Mar Thoma Margam, o “Caminho de Sdo Tomé”. Por outro lado, o cristianismo de
Sdo Pedro deu frutos em Roma. Fazendo uma analogia, contudo, uma diferenga que pode ser
observada ¢ que esse tronco ocidental foi jardinado por Paulo de Tarso no pomar do Império

Romano, enquanto o tronco oriental foi erguido por Sdo Tomé.

A fim de entendermos os processos de crescimento desses dois troncos cristios, ¢ valido

chamar de “via tomesina” os contornos que o cristianismo do Oriente percorreu em grande
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medida, e de “via paulina” o formato percorrido pelo cristianismo ocidental-romano com
grande grau de preferéncia. Como toda estrada precisa de regras para ser seguida, certamente

essas vias determinaram comportamentos e pensamentos ao longo de seus trajetos.

O significado da palavra “Lei” ¢ uma boa ferramenta de analise. Cada “via” entendeu
“lei” a sua maneira. Para a “via tomesina” que compreendia (e compreende até hoje) “lei” no
contexto religioso como conduta de vida socio-religiosa, a atitude individual e o
comportamento coletivo necessariamente devem ser harmonicos, porque estdo inevitavelmente

envolvidos, enquanto a “via paulina” tem por aptiddo privilegiar o uso de dogmas.

Ha uma diferenca chamativa entre a “via tomesina” e a “via paulina”. Ao que tudo
indica, o cristianismo tomesino se espalhou como de inicio, tal como teria se instalado em
Antioquia, na Siria: a partir das comunidades judaicas. H4 muitas pistas de que os judeus
receberam o cristianismo tomesino na Babilonia, na Pérsia e na India. A “via paulina”, por sua
vez, se direcionava a uma multiplicidade de pessoas, independentemente da cultura e da
situacdo social. Os métodos de aglutinagdo em cada “via”, naturalmente, foram distintos, pois

em um caso havia certa uniformidade de sensos religiosos, e noutro caso, néo.

O que se mostra sensato pensar € que, na origem do cristianismo, havia uma tonalidade
mais forte de pessoalidade. A comunidade tinha mais for¢a no direcionamento das condutas
religiosas. O cristianismo siro-malabar atual, e o cristianismo brasileiro ndo urbano, apresentam
essas mesmas caracteristicas: as caracteristicas de um cristianismo originario, que cresce a
partir das méos que o cultivam, que se afeicoa com o local e que aceita o estrangeiro porque

tem forga de ser o que ¢€.

Enquanto a relagdo do cristdo ocidental-romano com o texto passava pela dimensdo
normativa, preponderantemente pelas cartas paulinas, a relagdo dos cristdos orientais-indianos
envolvia o contexto de vida de Sdo Tomé como reflexo de vivéncia. Sentengas paulinas, hoje,
fazem parte da missa latina e da Qurbana siro-malabar, porém ¢ muito provavel que a esséncia
do texto Atos de Tomé tenha inspirado uma das anaforas mais significativas da Igreja Siro-
Malabar, sobre a qual ja falamos aqui: a Andfora de Addai e Mari. Assim como os textos
paulinos podem ser comparados a belos e bem construidos pilares que sustentam uma Igreja,
para os integrantes da Igreja Siro-Malabar os textos que remetem a Sdo Tomé podem ser

comparados a sua fundag@o, sobre a qual eles caminham.

Tanto a nocdo de textualidade quanto o entendimento da cristologia, na Igreja Siro-

Malabar, sdo regidas pelo principio de que, tanto o texto quanto a compreensdo do Cristo,
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ocorrem na atualidade, em construcdo incessante e em conjunto com a realidade. Durante os
ultimos anos, foi perceptivel muito mais movimentos dispostos a aceitar mudangas do que

grupos conservadores atuando na Igreja Siro-Malabar, por exemplo.

A impressdo que os pensadores siro-malabares passam ¢ a de que a cada olhar para a
tradicdo a tradi¢do se modifica, ganha novos valores e perde outros, enquanto a atualidade, a
realidade contemporanea, se enriquece e, por isso, cada vez mais valoriza a tradigdo. A
dindmica religiosa cristd tomesina indiana, portanto, se revela ativamente transformadora e
tradicional a0 mesmo tempo.

Cada vez mais, entdo, ¢ possivel notar que Jesus foi percebido e absorvido por dois
“mundos” diferentes. No “mundo” oriental, o Cristo ¢ mais imanente, mais pessoal, mais
intimo. No “mundo” ocidental, o Cristo ¢ mais transcendente, mais impessoal e distante — ou
formal, no sentido de ser colocado em um nivel diferente, apesar de utilizar a palavra “amigo”,
no Evangelho de Jodo. No Evangelho de Tomé, por exemplo, Jesus chega a negar ser um mestre
para aqueles que lhe s@o intimos.

Fazer essas distingdes ¢ util para percebermos como o prosopon, do Bispo Nestorio foi
incompreendido (rechagado) no Ocidente, enquanto no Oriente sua compreensao foi bem mais
natural. Na base do conceito de prosopon ha a ideia da esséncia que se mostra diante do mundo
e, assim, se comprova como existéncia por causa do mundo. Seria muito dificil para o Ocidente
(muito distante da origem do cristianismo em varios sentidos) olhar para o lado e reconhecer-
se como cristéo.

Ha dois componentes que ndo podem faltar a ideia de prosopon: pluralidade e alteridade.
Para o Ocidente, esses componentes foram dois insoluveis problemas. Primeiro, porque a
pluralidade era razdo de guerras e desentendimentos; depois, a alteridade ser considerada digna
e reconhecida, com suas ferramentas de entendimento locais e suas leis particulares, jamais
chegaria ao conceito de universalidade que se propunha. Na Igreja Siro-Malabar, Nestorio ¢é
considerado um importante pensador, ao lado de Teodoro de Mopsuéstia. No Ocidente, muitas
populagdes de paises com grande nimero de cristdos acham que as ideias nestoriana morreram
antes da Idade Média.

O contraste observavel na comunhdo da Igreja Siro-Malabar com a Igreja Romana
ocorre na medida em que os siro-malabares compreendem a teologia ocidental, enquanto os
catolicos romanos aparentam ndo compreender a teologia oriental ou, ao menos, sentem

dificuldades para lidar com ela. Documentos originados do Concilio Vaticano II (1961-1965),
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por exemplo, demonstraram alguns problemas quando tiveram que lidar com o cristianismo das
igrejas sui iuris orientais, como a Siro-Malabar.

Algumas incompatibilidades talvez existam por questdes de diferencas nos proprios
modos de vida. A relagdo mistica, de proximidade, com o religioso sempre foi mais
caracteristica do Oriente, enquanto no Ocidente a Igreja foi levada a fazer o papel de “corpo
mistico” ideal — sendo que esse ideal pode ser interpretado como no plano das ideias, um
“6timo” impossivel na realidade. Em comparagéo, os siro-malabares possuem a consciéncia de
que o cristianismo ¢ vivo, real e atuante no plano da matéria e no plano do espirito
simultaneamente, ou néo teria razdo de ser.

A religiosidade cristd indiana, consequentemente, ocorre no cotidiano. Ocorre na
familia e com os amigos, durante as obrigagdes didrias € nos momentos de lazer, como liturgia
diaria envolvendo todas as pessoas e circunstancias ao redor. De acordo com a visdo catodlica
siro-malabar, a catolicidade abrange mesmo quem néo ¢ cristéo.

A percepgao de que ha uma amplitude da liturgia, ou seja, a vivéncia litirgica da Igreja
Siro-Malabar, advém do principio tomesino de ndo distingdo de realidades. Mesmo a celebragéo
solene da Qurbana ocorre como evento sagrado interligado ao cotidiano. A “reconciliagdo”
durante a Qurbana, por exemplo, depende de disposigdo prévia por parte da pessoa, anterior a
chegada a igreja ou catedral onde sera celebrada.

Parece ser inconcebivel para um cristdo tomesino alcangar o céu divino deixando de
lado problemas que precisam ser resolvidos agora na terra. A certa altura da Qurbana, um
diacono vai a frente e declara que aqueles que estdo presentes e possuem alguma pendéncia
terrena devem se retirar: “Aqueles que nao receberam o batismo, podem ir / Aqueles que nao
receberam o sinal da vida, podem ir / Aqueles que néo estdo recebendo a Santa Qurbana, podem
ir” (PERUMTHOTTAM, 2009, p. 45). Em outras palavras, aqueles que possuem alguma falta,
devem se retirar, assim como aqueles que ndo estdo sentindo os beneficios espirituais daquele
encontro sagrado, que ¢ a Qurbana, também devem se retirar. Esse ¢ um exemplo de como os
siro-malabares encaram a ideia de alcangar o paraiso aqui e agora.

Hé quem possa achar estranho a expressao “alcancgar o paraiso aqui € agora”, mas nao
deveria. Na principal oracdo cristd, aquela que a tradicdo diz que foi o proprio Jesus quem
ensinou, ha essa “constatacdo” de que o céu (o paraiso) e a terra (os homens) sdo simultaneos.
Na Oragao do Pai Nosso, os cristdos dizem “assim na terra como no céu”. Ora, a nao ser que o
céu deva ser uma copia da terra, ou vice-versa, ou que haja uma sequéncia para que um ou outro

acontecer, primeiro na terra depois no céu, ou vice-versa, o que os cristdos estdo pedindo a Deus
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¢ que seja a terra um paraiso agora. O “vicio formal” do Ocidente, no entanto, age
subliminarmente para pré-conceber céu e terra como dominios formalmente separados.

Para os siro-malabares, o acesso ao paraiso se da pelo processo de divinizagdo do
humano, conhecido como teose. “Conhecido” no Oriente, melhor dizendo, e praticamente
desconhecido nas terras ocidentais — a ndo ser pelos tedlogos que se especializam no tema e por
alguns cientistas da religido. Esse, por acaso, ¢ um topico da teologia crista oriental que abrange
uma grande quantidade de cristdos. Outros topicos que perpassam o cristianismo siro-malabar,
todavia, sdo tipicamente indianos.

No contexto indiano, nogdes como a advaita, ou ndo dualidade, servem de base para os
cristdos catdlicos tomesinos lidarem mais facilmente com a ndo-separacgdo entre o material e o
imaterial e com a intrinseca necessidade de mudanca interior em busca do Cristo para ser como
Cristo, assim como Tomé se esforgou para ser.

Nesse momento, ¢ mais do que valido questionar se existem nogdes tipicamente
brasileiras que so utilizadas para compreender o cristianismo vivido (e construido) diariamente
pelos brasileiros, principalmente nas regides mais interioranas do pais. Se ha quem esteja
usando, hoje, modos de interpretacdo de vida tipicamente brasileiros se unindo a ideias cristis
para melhorar a realidade.

Talvez ndo precisemos de grandes mestres fundadores de escolas filosofico-religiosas,
capazes de construir sistemas de pensamento e esquemas conceituais que venham a ficar
mundialmente famosos para, entdo, comecarmos a usar nossas brasilidades em prol de nos
mesmos. Ilustres brasileiros, como Jodo Guimarides Rosa, ja provaram que o povo brasileiro
possui sabedoria suficiente para interpretar a religido com suas proprias maos, € com seus
proprios pés.

Uma parte da originalidade desta tese ¢ a demonstracdo do modo como os siro-
malabares vivenciam seu cristianismo pelo olhar externo a eles. A Igreja Siro-Malabar
certamente publicou, por meio de seus integrantes, incontaveis obras acerca de sua forma
particular de lidar com sua religido e com sua religiosidade, mas as perspectivas que foram
destacadas, aqui, foram selecionadas, analisadas e estudadas em uma abordagem que ressalta
suas distingdes por um angulo de visdo que mostra o quanto sua vivencialidade se distingue do
modo ocidental de viver o cristianismo, em aspectos essenciais relacionados as raizes cristas.
Algumas praticas que os siro-malabares tém como naturais, vivenciadas em sua comunidade de
acordo com um caminho cristdo baseado na tradi¢do tomesina, embora comparativamente
sejam diferentes das praticas de outras comunidades cristds, em termos objetivos, para um

observador externo e sob um olhar contextual se mostram importantes em certos sentidos
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nucleares que ndo seriam perscrutados de maneira contrastiva sem um estudo aprofundado a
esse respeito, e considerando as matrizes formadoras envolvidas.

Em decorréncia dessa abordagem metodologica, a revelagdo da existéncia de
propriedades importantes em um cristianismo auténtico, algumas delas passiveis de serem
vividas por outros cristianismos, ¢ outro ponto relevante desta tese. A constatacdo de os siro-
malabar existirem em um cristianismo mais inerente, de proximidade, cosmoldgico,
prosoponico no sentido de manter ideias que remontam a polémica nestoriana e no sentido de
considerar a alteridade humana do Cristo como reveladora da divindade, pode promover novos
pensamentos acerca da vivéncia de cada cristdo, independentemtente a qual denominagao
pertenca.

A relagdo pessoal que os siro-malabares estabelecem com a liturgia, aqui chamada de
liturgia vivencial, pode ser exemplo para toda a cristandade, principalmente no momento atual
em que vive uma crise, na opinido de certos seotores. A Igreja Siro-Malabar, por seu turno, ndo
obstante conflitos em diversos niveis tanto no campo religioso quanto no institucional, ndo
aparenta viver uma crise nos moldes que s@o vistos em outras partes do mundo. Seus membros
continuam participantes, a atitude dos mesmos ¢ de engajamento como comunidade ¢ a acdo
dos fiéis ¢ afirmativa em assuntos que geram debates em sua Igreja.

Para concluir esta tese, é necessario dizer que o cristianismo da Igreja Siro-Malabar ¢é
“outro” porque ¢ relativamente desconhecido; ¢ “outro” porque seguiu um caminho diferente;
¢ “outro” porque nasceu e se desenvolveu em outro lado do mundo, com outras pessoas,
pertencentes a outras culturas, sob formas de pensamento e de viver diferentes.
Concomitantemente, ndo had um “outro cristianismo na India”, mas um cristianismo que,
conforme a tradi¢do indiana, desde que comecou a existir cristianismo sempre esteve la. Nao
ha um “outro cristianismo” na India, porque se trata do mesmo cristianismo ouvido diretamente
de Jesus, ndo obstante por apdstolos diferentes (conforme o entendimento siro-malabar). Nao
se trata de um “outro cristianismo” porque estd em comunhao a Igreja Catolica Romana, logo,
ambas comungam entre si as suas semelhangas, e ndo as suas diferencas, comprovando estarem
proximas uma da outra.

Assim sendo, com esta tese eu espero que os Cristdos de Sdo Tomé, o cristianismo na
india e a Igreja Siro-Malabar sejam menos “outros”, ou seja, menos distantes para nosso alcance

de compreensdo e mais proximos do nosso entendimento.
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