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3
A kénosis como autocomunicacao plena do Pathos de
Deus

Neste capitulo desenvolveremos o conceito de kénosis como
autocomunicagdo, pois entendemos que o esvaziamento de Jesus até a cruz
comunica o amor de Deus, sua natureza, fazendo-nos participar diretamente desse
amor. Iniciaremos com a compreensdo do conceito de kénosis a partir da
dimensdo sistemdtica na teologia de Moltmann e em seguida discorreremos de
maneira informativa sobre a kénosis a partir do hino cristolégico de filipenses (F1
2, 6-11). Finalizaremos nosso capitulo desenvolvendo o conceito de
autocomunicagdo. Falaremos da autocomunicacdo em si e suas implica¢des na
perspectiva de alguns dos grandes tedlogos do século XX e, depois, a

autocomunicagdo na criagdo, encarnacao € na Cruz.

3.1
A teologia da kénosis

Neste ponto ndo queremos esgotar o assunto que constitui o tema de nossa
dissertacdo. Queremos levantar pistas para a melhor compreensdo do conteido
que se seguird nas diversas paginas abaixo. O conceito de kénosis, sabemos, é
fundamental para a fé crista, porque dele consiste a economia da salvacdo. Na
verdade a kénosis € economia. Além disso, através do conceito de kénosis
chegamos ao ser profundo de Deus, sua esséncia, que se autocomunica, se doa,
por amor a sua criagdo. Por ser simplesmente amor se esvazia para gerar, para

criar e para salvar comunicando seu amor que faz de nossa histéria sua historia.

3.1.1
O conceito em Jurgen Moltmann

Para nosso autor a kénosis de Jesus € um grande processo de
autocomunicagdo, autodoacao de Deus, motivada por sua natureza amorosa, que
comega na criacdo, passa pelas habitacdes histéricas de Deus (shekinah), a
encarnagdo e chega a seu dpice no abandono e morte do crucificado onde este, em

comunhdo com a vontade de seu Pai, se distancia radicalmente d’Ele para se
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identificar maximamente ndo apenas com os sofredores, mas também, com o0s
malfeitores, aqueles que fechados a Deus por conta do pecado se encontram
separados de Deus. Portanto, o mdximo do esvaziamento e da aniquilagdo.

Moltmann chama a atencdo para a seguinte questdo: a encarnagdo do
Filho, sua kénosis, representa um ato de Deus para fora ou corresponde a uma
premissa intratrinitdria? Sabemos que a encarnacdo ndo constitui um ato casual de
Deus. Deus nao envia seu Filho, como um ato segundo, apenas para redimir a
humanidade manchada pelo pecado, como se Ele ndo soubesse anteriormente de
sua fragilidade e vulnerabilidade ao pecado. O Filho de Deus se encarna por amor.
Com esse gesto, sua kénosis, leva a plenitude sua criacdo. Isso se dd por ser amor
que ndo cabe em si, amor criador, que se comprime para que a finitude do mundo
exista dentro de sua eternidade, e por isso o Filho se encarna esvaziando-se para
comunicar seu amor. Portanto, “a encarnacdo do Filho encontra o seu sentido no
ser-homem verdadeiro do Filho, entdo nele se revela a verdadeira humanidade de
Deus”.”

Em Deus, de acordo com ele, a necessidade e a liberdade coincidem como
algo perfeitamente consoante. Sendo Deus amor, ndo pode negar-se a si mesmo,
tem a necessidade de amar. Seu amor € livre. Ele ama na liberdade. Sendo assim,
devemos admitir que o amor de Deus é autocomunicativo. No entanto, ndo pode
ser um amor egoista e narcisista que fique preso a si € a sua natureza, mas amor
que busca o outro. Por isso no amor do Pai para com o Filho j4 estd contido o
mundo.”’ Portanto, para que a criac@o se faca o Pai em seu amor com o Filho se
contrai, se autolimita, proporcionando as condi¢des para que seja criada a vida.
Dessa forma, nessa autocomunicacao que ja estd, desde a eternidade, contida no
ser amoroso da Trindade, Deus se torna espaco amplo para a criacdo. Assim,

podemos dizer que o ato amoroso de criar € uma obra da humildade divina

constituindo um autorrebaixamento de Deus no amor.

O processo do mundo, portanto, deve ser entendido no seu duplo aspecto: cada
estidgio no processo da criacdo envolve a tensdo entre a luz refluente em Deus e a
luz que dele se irradia. Em outras palavras: cada ato para fora é precedido de um
ato para dentro, que possibilita o exterior. Portanto, Deus cria, sempre e
continuamente, tanto para dentro como para fora. Ele cria na medida em que, e
porque, se retrai. A criacdo poderosa no caos, e a partir do nada ¢ igualmente um

% MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 128.
I Ibid., p. 119.
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autorrebaixamento de Deus, em sua propria impoténcia. A criagdo é uma obra da
humildade divina e do recolhimento de Deus para dentro de si. Deus atua em si
mesmo quando age criando.”

Nas habitagdes histéricas do Espirito e da sabedoria di-se também a
autocomunicagdo do préprio Deus. Pela shekinah Deus faz morada no meio de
seu povo e participa de seu sofrimento fazendo dele seu. Além disso, pelas
habitacdes de Deus os homens participam de sua vida e vontade. Amam com seu
amor e sofrem com seu sofrimento. No entanto, o ponto culminante da
autocomunicagdo de Deus se dd na kénosis do Verbo que existia na forma de
Deus e se esvazia para assumir a forma de servo, seu Filho, Jesus.

Como ja dissemos acima a encarna¢do do Filho ndo foi obra casual de
Deus para sanar o pecado da humanidade, mas estava prevista desde sempre no
coragdo de Deus com o intuito de levar a criacdo a plenitude comunicando seu
amor. Moltmann diz: “em termos cristoldgicos a encarnac¢io do Filho representa a
perfeita autocomunicagio do Deus uno e trino com o seu mundo”.”* Na kénosis do
Filho se revela o cumprimento da promessa da criacdo do homem: “ser imagem e
semelhanga do Deus invisivel”, o verdadeiro homem. A verdadeira humanidade é
revelada na divindade. Portanto é na comunhdo com ele, arquétipo do homem,
que a humanidade encontra a verdade do ser-homem, por isso a encarnacdo
constitui a kénosis autocomunicativa.

Por fim, o momento em que a kénosis chega ao seu ponto mais radical, a
plenitude do esvaziamento de Jesus como autocomunicacao de Deus, se dd em seu
abandono e morte de cruz. Diz sdo Paulo na carta aos filipenses: “abaixou-se,
tornando-se obediente até a morte e morte de cruz” (Fl 2, 8). A partir deste texto
vemos que o Filho que existia na forma de Deus ndo se apegou a sua igualdade
com ele, mas se esvaziou na forma de servo. No entanto, ndo parou por ai, se
esvaziou até a morte e morte de cruz. Porém no processo da morte o Filho,
rejeitado por seu povo, grita ao Pai: “Meu Deus, meu Deus, porque me
abandonaste?” (Mc 15, 34). O Pai o havia entregado por nés (Rm 8, 36). Contudo
o Filho ndo foi passivo nesta histéria, ele em sua intima e profunda relagdo com
seu Pai, participa entregando-se obedientemente (Gl 2, 20). Ou seja, a vontade do

Pai de que o Filho comunicasse seu amor até as ultimas consequéncias encontra

2 Ibid. p. 121.
% Ibid. p. 126.
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correspondéncia na vontade de Jesus. Portanto, o Pai e o Filho estdo em profunda
comunhdo na cruz, de maneira, que o Pai sofre com o sofrimento e a morte do
Filho. A dor do Filho € a dor do Pai pela paternidade, ainda que a dor seja
diferente. Simultaneamente ocorre a radical distancia entre o Pai e o Filho, apesar
da comunhdo entre eles. Ao abandonar o Filho, fazendo-o pecado e o entregando
por no6s, o Filho chega ao méximo de sua kénosis aonde apenas aqueles que por
conta do pecado se afastaram de Deus, chegam. Da comunhao entre o Pai e Filho,
existente pela intima relacdo que sempre existiu e a correspondéncia de vontades
entre eles, procede o Espirito Santo que acolhe os abandonados e rejeitados,
justifica os pecadores e vivifica os mortos. Portanto, na kénosis de Jesus se dd a
plena autocomunicacdo da Trindade, ou seja, a autocomunicagdo do pathos de
Deus. Nessa autocomunicagdo Deus assume nossa histéria, histéria de
vulnerabilidade, fazendo dela sua. Na cruz de Jesus Deus triino experimenta a
maxima fraqueza, a mixima distancia, a méxima fragilidade. Deus experimenta a
humanidade, torna-se “divindade humanizada”. Por sua vez, na cruz a
humanidade se agiganta, compreende sua verdadeira humanidade ao
experimentar, desde dentro, o amor comunicado pela Trindade que se torna seu
lar. Na experiéncia do amor trinitdrio comunicado na cruz a humanidade foi

tornada “humanidade divinizada”.

3.2
A kénosis de Jesus a partir da carta aos Fl 2, 5-11

Como ja dissemos, neste topico queremos pensar a teologia da kénosis a
partir das escrituras. O principal texto a esse respeito € o hino cristolégico da carta
aos filipenses utilizado por Paulo para exortd-los a seguir as atitudes de Jesus e,
com isso, promover a unidade entre os cristdos mostrando que o Filho de Deus,
aquele que existia na forma de Deus, ndo se apegou a condi¢do de igualdade com
Deus, mas assumindo a forma de servo, esvaziou-se, obedientemente, at€é a morte
e morte de cruz. Portanto, nos pontos subsequentes abordaremos sobre a teologia
da kénosis a partir do hino cristolégico da carta aos filipenses, porém antes disso
discorreremos sobre algumas questdes: a) aspectos da comunidade dos filipenses;
e b) Hinos cristolégicos; que consideramos importantes para a compreensao da

teologia da kénosis no hino.
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3.21
Aspectos da comunidade dos filipenses

Antes de tratarmos propriamente da teologia do hino cristoldgico de
filipenses para explicitarmos a cristologia kenética de Paulo fazem-se pertinentes
algumas informacdes sobre a cidade de Filipos e sua comunidade cristd tdo
elogiada por Paulo em sua epistola. Faremos agora alguns apontamentos
importantes sobre a cidade e em seguida sobre a comunidade de fato.

A cidade de Filipos, anteriormente conhecida como Crenides e, também,
Datus”™, recebeu esse nome em homenagem a seu fundador: Filipe II, rei da
Macedonia e pai de Alexandre Magno por volta de 358/357 a.C.”. Era uma
cidade importante, pois estava situada em um local de terras férteis na Macedonia,
proxima da cidade de Napoles, como porto para o mar Egeu; possuia diversas
minas de ouro e prata e ainda era um importante pélo comercial, porque por ela
passava uma importante via chamada — Via Ignatia — que ligava Roma a Bizancio,
sendo de vital importdncia para a comunicacdo terrestre, o transporte € 0O
comercio. Quem melhor descreve a importancia de Filipos é Apido como veremos

na citacdo abaixo.

Filipos € uma cidade que outrora se chamava Datus e antes disso Crenides,
porque ali hi muitas fontes borbulhando em torno de colinas. Filipe [II da
Macedoénia, em 356 a.C.] fortificou-a porque a considerava forte baluarte sobre os
tracios e chamou-a Filipos, em homenagem a si mesmo. Situa-se em uma colina
escarpada e seu tamanho é exatamente o do cume da colina. Ao norte h4 florestas,
através das quais Rasctipolis conduziu o exército de Bruto e Cédssio. No sul hd um
pantano que se estende até o mar. A leste estdo os desfiladeiros dos Sapeus e
Corpileus e o oeste é uma planicie bela e bastante fértil... A planicie foi cortada
em declive, de modo que o movimento para os que descem Filipos € fécil, mas
penoso para os que sobem de Anfipolis. Nao distante de Filipos, hé outra colina
que se chama colina de Dionisio, onde existem minas de ouro chamadas Asilas.”®

7z

Essa citacdo acima € importante, pois além de descrever o valor
geopolitico da cidade, também informa sobre um importante episddio histérico

ocorrido na regido, col6nia romana desde 168 a.C. - a batalha de Filipos, como

% MURPHY-O’CONNOR, J. Paulo Biografia Critica. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2000, p. 219.
9 MAZZAROLO, I. Carta de Paulo aos Filipenses. Rio de Janeiro: Mazzarolo editor, 2009, p.
10. H4 uma divergéncia de datas a esse respeito. Segundo Murphy-O’connor a fundagdo de Filipos
teria sido um ano antes em 356 a.C., cf. MURPHY-O’CONNOR, J. Paulo Biografia Critica. Op
cit, p. 220.

% GUERRAS CIVIS 4, 105-106. Apud. MURPHY-O’CONNOR, J. Paulo: Biografia Critica, p.
220.
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ficou conhecida, no ano 42 a.C.. Otaviano e Antdnio, defensores da morte de
César derrotam Brutus e Céssius, defensores da republica romana, nessa batalha e
os assassina.”’ Ap6s a vitdria, sobre Brutus e Cdssius, Antonio estabelece naquela
cidade alguns soldados veteranos aposentados. Pouco tempo depois Antonio e
Otaviano entram em disputa, na qual Otaviano vence e Antdnio se suicida com
sua amante — Cledpatra. O vitorioso passa a ser o soberano no Império Romano e
adota o nome de César Augusto ao ser declarado imperador no ano de 27 a.C.

Apo6s essa batalha a cidade € transformada por Augusto em uma cidade
militar com qualidade de cidade imperial, seu nome passa a ser Colonia Julia
Augusta Victrix Philippensium. Dessa forma, podemos dizer que seus habitantes
eram predominantemente estrangeiros, vindos de Roma, mas naturalmente havia
colonos com os quais estes conviviam. Sendo a cidade uma colonia romana com
qualidade de cidade imperial, todos os cidaddos recebiam o titulo de cidadao
romano, até mesmo os colonos. Esse titulo implicava em direitos e privilégios
como: ndo sofrer agoites, ser preso e até poder apelar ao imperador. Além disso, a
lingua era predominantemente o latim e suas moedas eram cunhadas nesse
idioma, no entanto, os nativos continuavam usando o grego. Por ter a qualidade de
lus Italicum — como se a cidade tivesse sido transferida para a Itdlia — ficando
livre de taxas e impostos, a populagdo possuia uma boa renda e muitos de seus
habitantes gozavam de um bom nivel de instru¢do. O poder politico era ocupado,
em sua grande maioria, por militares que se chamavam praetores duumviri que
corresponde a “dois comandantes civis” o que faz mencdo a palavra grega —
strathégoi - que significa comandante, soldado, general.”®

E nesse ambiente que a comunidade de Filipos nasce. Considerada a
primeira comunidade fundada por Paulo na Europa” e, sem ddvidas, a mais
estimada pelo apostololoo, soube viver desde o principio, de acordo com Paulo (Fl
1, 5), o evangelho da cruz — o verdadeiro evangelho101 (F13, 18).

Paulo quando chega a Filipos, conta-nos os Atos dos Apdstolos, que nao

possuia essa intencdo de se dirigir a Macedonia (At 16, 7). Ele e seus

7 MAZZAROLO, I. Carta de Paulo aos filipenses. Op cit, p. 10; Podemos encontrar, também, o
registro em MURPHY-O’CONNOR, J. Paulo: Biografia critica, p. 220.

% Ibid., p. 11.

9 GNILKA, J. Epistola aos Filipenses. Petrépolis: Vozes, 1978, p. 8; também encontramos essa
referéncia em José Comblin, cf. COMBLIN, J. Epistola aos Filipenses. Petrépolis: Vozes, 1985,
p. 8.

" 1bid., p. 7.

" COMBLIN, J. Epistola aos Filipenses. Op cit, p. 38.
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companheiros estavam a caminho da Bitinia, quando Paulo teve uma visdo.
Segundo ele, um maceddnio aparece nessa visdo € o chama para que fosse a
Macedonia. Esse homem dizia: “Passa a Macedo6nia, vem socorrer-nos!” (At 16,
9) Ap6s essa visdo, Paulo e seus companheiros abandonam a Bitinia e se dirigem
imediatamente a Macedonia. La encontra uma mulher de Tiatira, paga, negociante
de purpura chamada Lidia, a beira do rio, descrito, de acordo com Paulo, como
um “lugar de oracdo” (At 16, 13). Juntamente com Lidia — prosélita, porém
“adoradora de Deus” — havia outras mulheres com quem Paulo conversava. No
entanto, ele afirma que Lidia o escutava e o Senhor abrira seu coracdo. Ele a
batizou com todos de sua familia e ela, em seguida, os hospedou em sua casa; e
assim se inicia a primeira comunidade cristd fundada por Paulo na Europa. Além
de Lidia e sua familia, o texto de Atos dos Apdstolos narra a conversdo de pelo
menos mais uma familia. Esta pertencia ao soldado romano - carcereiro de Paulo
em sua estada na prisdo (At 16, 30-33) — que criara grande afeicdo por seu tutor na
fé a ponto de lavar-lhe as chagas, leva-lo para sua casa e pondo-lhe a mesa para
oferecer uma refeicao.

As atitudes dessas duas familias convertidas ao evangelho e de todos a sua
volta para com Paulo criaram um relacionamento fecundo e duradouro entre esta
igreja e o apdstolo. Sabe-se pouco da composi¢do dessa igreja, mas acredita-se
que era composta de gregos, em sua maioria, € que havia um grande nimero de
mulheres que desde o comeco desempenharam um papel importante nela.'” O
tom da carta sucinta escrita por Paulo, de dentro da prisdo em Efeso, aos filipenses
demonstra o grande apreco reciproco que havia. Apreco evidente na saudagao da
carta dirigida a eles. Ele ndo o faz como “Paulo o apdstolo”, mas apenas como
escravo de Jesus Cristo o que implica dizer que ndo havia a necessidade de impor
sua autoridade, porque pode confiar neles e sabe que seguem fielmente o

103

verdadeiro evangelho de Cristo — a cruz . No entanto, essa comunidade também

possui limitagdes que entristeceram o apostolo. Paulo identifica sinais de

' HAWTHORNE, G; MARTIN, R; REID, D. (org). Dicionério de Paulo e suas Cartas. Sio
Paulo: Loyola, 2008, p. 558.

19 Quanto a essa questdo hd quase unanimidade entre os exegetas. Todos os pesquisados nesse
trabalho concordam com a abordagem interpretativa acima exceto Joachim Gnilka que aborda essa
autonomeacdo como uma tentativa de igualar-se aos membros da comunidade que, segundo ele,
poderia haver “nao poucos escravos” entre eles, tirando, assim, o cardter depreciativo do termo por
ser escravo de Cristo, cf. GNILKA, J. Epistola aos Filipenses, p. 15; MAZZAROLO, J. Carta
aos Filipenses, p, 39; COMBLIN, J. Epistola aos Filipenses, p. 23; HAWTHORNE, G;
MARTIN, R; REID, D. (org). Dicionario de Paulo e suas Cartas, p. 558.
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desentendimentos e divisdes entre grupos que agiam de maneira egoista e escreve
em oposicdo a esses desentendimentos. Paulo mostra que todos fazem parte da
igreja de Cristo e que para a solucdo do problema e a vivéncia harmoniosa

deveriam imitar a Jesus que se esvaziou até a morte de cruz.

3.2.2
Hinos cristoldgicos

Nesse topico faremos alguns breves apontamentos sobre as principais
caracteristicas dos hinos cristdos dos primeiros séculos com o intuito de ajudar na
compreensdo da teologia do hino cristolégico de filipenses (Fl 2, 5-11), tépico que
vird a seguir. Neste processo, levantaremos algumas questdes que julgamos
necessdrias para o entendimento desse estilo de pregacao constantemente utilizado
em toda a Biblia: no Antigo Testamento, no Novo Testamento e, sobretudo, nas
cartas paulinas, onde este faz uso recorrente desse recurso para transmitir sua
teologia as comunidades as quais se dirige.

O descobrimento e estudo das formas hinicas do Novo Testamento € fruto
de trabalho recente, resultado das andlises dos aspectos literdrios do texto
biblico'™. No entanto, sabe-se que essa pratica tem suas raizes na liturgia judaica.
De acordo com Ralph Martin, duas sdo as bases que sustentam expressao litirgica
da comunidade cristd por meio dos cantos: a judaica e a helénica. Para ele as
primeiras comunidades no seio da comunidade judaica absorveram essa prética na
expressdo da devocgao religiosa. Quando houve o encontro com o mundo helénico
os neoconvertidos pagdos entraram na Igreja migrando de um mundo religioso
que se utilizava de hinos para estabelecer relacio com as divindades Greco-
romanas. Certamente havia algumas correspondéncias na forma e na linguagem
dos hinos helénicos e cristdos, mas em relacdo ao contetdo teoldgico e aspiragdes
humanas eram absolutamente diferentes.'” A hinologia crista expressa realidades
objetivas que estdo relacionas diretamente com as experiéncias comunitdrias dos
fiéis. Aborda temas como a vinda do Reino de Deus, a salvagdo, a edificagao da

Igreja, a graga e a propria figura do Cristo; enquanto a helénica traz uma grande

' HAWTHORNE, G; MARTIN, R; REID, D. (org). Dicionario de Paulo e suas Cartas, p. 630.
105 .
Ibid., p. 629.
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6

s . . 10 . . . .
carga de egoismo e egocentrismo em seus hinos. Além disso, o principal

z

sentido dos hinos para a comunidade € expressar a resposta positiva da

comunidade, igualada em dignidade pelo batismo, ao ato salvifico de Deus.

Desde que o salmo cai no meio de nds, ele reldne as vozes diversas e forma de
todas elas um cantico harmonioso: jovens e velhos, ricos e pobres, mulheres e
homens, escravos e livres, fomos arrastados em uma sé melodia. Se um musico,
fazendo soar com arte as diversas cordas de sua citara, compde com elas um s6
canto, apesar de serem multiplos os seus sons, € preciso ainda espantar-se de que
nossos salmos e nossos cantos tenham o mesmo poder? (...) um ndo € mais do que
0 outro, ndo existe nenhuma distingdo, nenhuma diferenga; todos nés temos a
mesma honra, repito, uma sé voz se eleva de distintas linguas ao Criador do
universo.'”’

Diante disso podemos abordar sobre a presenca dos hinos no corpus
paulino. Nas cartas de Paulo encontramos diversos hinos que possuem diferentes
funcdes litirgicas: a) Sacramental. O grande representante desse género € o hino
presente na carta aos Efésios 5, 14. Divide-se basicamente em trés versos que
revelam o contexto ao qual o hino se insere, ambiente batismal. Nele, o batizado é
chamado ao empenho moral e recebe a promessa do auxilio divino; b) Meditativo.
Para essa funcdo destacamos o hino, também, de Efésios que traz consigo os
temas de fé, redencdo trinitdria, eleicdo, salvacdo e adogdo; c¢) Confessional. Em
diversos momentos os cristdos professam sua fé, mas, sobretudo, em tempos de
privagdes e dificuldades urge renovar a fé, a certeza e a esperanca no Senhor. Por
isso, destacamos o hino de 2Tm 2, 11-13, como um exemplo de confissido de fé
diante da dificuldade do martirio; d) Cristoldgico. Esse é provavelmente o centro
da questao, pois Paulo se utiliza do recurso dos hinos em muitos momentos para
transmitir seus ensinamentos sobre o Cristo. Podemos encontrar esses
ensinamentos em Col 1, 15-20, em 1Tm 3, 16, e no mais expressivo FI 2, 6-11.
Neles, o apdstolo apresenta sua cristologia da pré-existéncia que se completa,
ap6és a encarnagdo do Verbo, com a o retorno de Cristo a presenca do Pai.
Expressam essencialmente o cardter soterioldgico de sua missdo e apresentam a
pessoa do Cristo como reconciliador e soberano do mundo, digno de louvor e

~ 108
adoracdo.

1% 1bid., p. 629.
""" BASURKO, X. O canto cristio na tradiciio primitiva. Sio Paulo: Paulus, 2005, p. 101.
% HAWTHORNE, G; MARTIN, R; REID, D. (org.). Dicionério de Paulo e suas Cartas, p. 632.
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3.23
Estrutura e Teologia de Fl 2, 5-11'”

Existem muitos estudos sobre esse hino, sua estrutura e teologia. Isso gera,
logicamente, muita controvérsia, muita divergéncia em torno dessa pericope.
Dessa forma, hd diversas abordagens em relacdo a sua estrutura, exegese e
teologia. Diante dessa certeza pretendemos abordar, de maneira nao tao profunda,
a estrutura e, em seguida, a teologia, demonstrando quando possivel, a partir de
nosso material pesquisado, as principais divergéncias acerca desse hino.

Em relacdo a estrutura desse hino, podemos afirmar que possui, pelo
menos, duas propostas de interpretacdes. A primeira, aceita pela maioria dos
exegetas, '’ entende o hino dividido em duas grandes partes: a) a primeira remete
a descida (parte de Jesus preexistente em sua condi¢do de Deus até a morte na
cruz) ocorrida entre os versiculos 6 — 8; e b) a segunda que remete a subida
(partindo da a¢do de Deus em seu filho morto até a sua exaltacao por Deus que O
coloca novamente como Senhor, Deus) compreendendo os versiculos de 9 — 11.
Essa proposta ocorre ndo somente por conta da dindmica do préprio hino, mas
também por identificarmos algo semelhante em outro contexto do Novo
Testamento: nos discursos de Pedro relatados nos Atos dos Apoéstolos ha uma
consciéncia primitiva da soberania de Deus, no que tange a paixdo. Deus age em

favor do seu Filho: “Deus ressuscitou Jesus dos mortos” (At 2, 24; 2, 26).111 Além

' H4 grande controvérsia entre os exegetas sobre a pericope do hino cristolégico de filipenses.
Alguns a compreendem comecando a partir do versiculo seis (F1 2, 6-11). Nesse grupo estdo:
GNILKA, J. Epistola aos Filipenses; MURPHY-O’CONNOR, J. Paulo: Biografia critica;
COMBLIN, J. Epistola aos Filipenses; ¢ os exegetas HAWTHORNE, G; MARTIN, R; REID, D.
(org.). Dicionario de Paulo e suas Cartas. Este dltimo compreende o versiculo cinco como uma
introdugd@o ao hino que comeca no verso sexto. No entanto, hé autores que acreditam que o hino se
inicia no versiculo cinco (Fl 2, 5-11). Esse é o caso do exegeta MAZZAROLO, I. Carta aos
Filipenses. Segundo esse autor, o pronome relativo “hos” (o qual) do versiculo seis vincula o
sujeito da frase anterior com “Cristo Jesus” do quinto versiculo. Ou seja, o pronome que inicia o
sexto versiculo cria uma relacdo de continuidade com o sujeito do versiculo cinco. Portanto, apds a
leitura das obras e a consulta ao 1éxico biblico, que afirma ser 03j um pronome relativo (que,
quem, o qual), concordando com Mazzarolo, compreendemos que o argumento de que a pericope
inicia-se no versiculo cinco é convincente e a acolhemos, cf. GINGRICH, F; DANKER, F. Léxico
do Novo Testamento Grego-Portugués. Sao Paulo: Vida nova, 1993, p. 149. No entanto, afirma
Mazzarolo: o versiculo cinco € a0 mesmo tempo uma conclusio da parénese (2, 1-4) e uma
introdugdo, abertura, do hino, do ponto de vista estrutural.

1o LEGASSE, S. A Epistola aos Filipenses e a Epistola a Filemon. Sao Paulo: Paulinas, 1984,
pp- 32-33. Joachim Gnilka também defende esse tipo de divisdo em torno do hino. Para ele essa
pericope se divide em duas grandes partes: a primeira inicia-se na existéncia pré-terrena de Jesus
até sua morte na cruz e a segunda, da morte até novamente a soberania de Deus; cf. GNILKA, J. A
Epistola aos Filipenses. Op cit, p. 42.

""" MAZZAROLO, I. Carta os Filipenses. Op cit, p. 86.
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disso, essa estrutura bipartite possui uma perfeita simetria, o que contribui ainda

mais para essa leitura estrutural. Mostraremos a seguir como se divide o hino a

partir dessa compreensdo bipartite no quadro abaixo.''

Jesus, Deus ﬂ Senhor, Deus ﬁ
Desapega-se Enche de luz

Esvazia-se Recebe o0 nome

Humilha-se Exaltado

Até a Cruz Deus age e o Filho é...
Descida: Subida:

O sujeito dessa etapa € Jesus Cristo O sujeito de exaltacao é Deus

Ainda nessa proposta encontramos um autor que compreende o hino em
duas grandes partes: a primeira possui trés versiculos de trés linhas cada e a
segunda, também, trés versiculos de trés linhas cada. A primeira parte refere-se a
descida e a segunda a subida. Até ai nada se difere do exemplo acima, no entanto,
a diferenca é que esse autor compreende o versiculo 8 como sendo um acréscimo,

por isso encontra-se sozinho''>. Como no quadro abaixo.

Versiculo 6 3 linhas sobre a condi¢do original de
Jesus.

Versiculo 7 3 linhas sobre o seu assumir a condi¢ao
humana.

Versiculo 7d-8b 3 linhas sobre a paixao e morte.

Versiculo 8c ‘“a virada’” — a sua morte de cruz.

Versiculo 9 3 linhas sobre a acdo de Deus e
exaltacdo.

Versiculo 10 3 linhas sobre seu dominio universal.

Versiculo 11 3 linhas sobre o governo universal.

"2 Esse quadro é uma reproducio da imagem presente no livro do exegeta Isidoro Mazzarolo. Cf,
Ibid., p. 86; Quanto a descida, hd uma abordagem diferente no livro do te6logo Comblin que
também elenca quatro passos da descida, kénosis de Jesus. No entanto, esses passos diferem entre
os dois autores. Para Comblin os quatro passos, “degraus”, como ele se refere, sdo: 1) rebaixar-se
ao ser homem; 2) tornar-se escravo; 3) morrer; 4) morrer a morte de cruz; cf, COMBLIN, J.
Epistola aos Filipenses, p. 40.

' BOCKMUEHL, M. The Epistle to the Philippians. London: Hendrickson Publishers, 1998, p.
125; apud: MAZZAROLO, 1. Carta aos Filipenses. Op cit, p. 86.
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A outra proposta de leitura, muito comum, desse hino o entende com trés
estrofes e ndo duas como na estrutura acima. Um dos representantes dessa teoria é
o exegeta Joachim Jeremias. De acordo com ele, o hino se divide em trés estrofes:
a) Essa primeira estrofe seria consagrada ao Cristo preexistente. (inicia-se no
versiculo 6 indo até o versiculo 7ab); b) Nessa segunda estrofe o tema seria
referente 2 humanizacdo do Verbo. Ou seja, toda a vida de Jesus na terra. (de
acordo com Jeremias essa estrofe inicia-se no versiculo 7cd e vai até o 8) e; c) por
fim, a ultima estrofe na teoria de Jeremias tem por tema o Cristo glorificado por
Deus. (sua extensdo seria referente aos versiculos 9, 10 e 11).'"

Exemplificaremos essa teoria em um quadro abaixo para melhor visualizacao.

ESTROFES TEMAS VERSICULOS
1* Estrofe Cristo preexistente 6 — 7ab
2% Estrofe Cristo vivendo na terra 7cd -8
3?2 Estrofe Cristo glorificado 9,10e 11

Essas s@o as principais teorias em torno da estrutura do hino. Certamente a
compreensdo da estrutura contribui para o entendimento do texto e a escolha de
cada uma determina o tipo de interpretacao teoldgica que se faz do texto. Portanto,
nds ficamos com a maioria dos exegetas que compreende o hino a partir da
divisdo em duas grandes partes: a primeira no sentido de descida (Cristo se
esvazia autonomamente) e a segunda, em seu sentido oposto - a subida (Deus age
em Jesus exaltando-o). Partiremos agora para a teologia do hino o qual
abordaremos versiculo por versiculo. Abaixo se encontra um quadro com o texto

do hino de filipenses em dois idiomas: grego e portugués.115

14 SOUZA, V.T. Interpretacao do hino cristolégico de Fl 2, 6-11: Cristo Filho e servo de Deus.
(1994). 222 f. Dissertagdo (Mestrado) — Departamento de Teologia, Pontificia Universidade
Catélica do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 1994, p. 107.
'3 Esse quadro contém o texto do hino cristolégico de filipenses no original grego e sua tradugio
em portugués ao lado. Utilizamos o original grego e a traducio do exegeta Izidoro Mazzarolo; cf.
MAZZAROLDO, I. Carta de Paulo aos Filipenses, p. 84.
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Fl 2, 5-11 - Grego

F1 2, 5-11 — Portugués

5.TouTo GPOVEITE EV UUIV O Kol EV
Xp1o16 Inoov,

S. Seja em vos o que € em Cristo Jesus,

6. oG €V uopd)n Beou \mapxov oux
aP Y HOV T)YOOTO TO E1Val 100K
Beco,

6. O qual existia na forma de Deus, ndo
considerou como algo ao qual agarrar-
se o ser igual a Deus,

7. GANG ECUTOV EKEVEIOEY HOpEV
Soulou AaBeav, v ouoxmuom
0(\161Toorrov yevousvoq Ko OXTIMCTI
gupebelc WC VTP TTOC

7. Mas esvaziou-se a si, assumindo a
forma de servo, a semelhanca humana
tornou-se, no semblante encontrado
como homem,

8. ETOTTEIVGIOEV EXUTOV YEVOUEVOC
< 4 ’ 4 A\
utmkooG pexpt BavaTou, de
OTaupOoU.

8. Rebaixou-se a si préprio, tornou-se
obediente até a morte e morte de cruz.

9. 810 Kol O Gebc ou’JTbv
urrepuxpmoev |<ou EXO(plOO(TO aUTE
TO ovopa TO urrep AV OVOHQ,

9. Por causa disso, Deus o exaltou e
agraciou-o com 0 nome que estd acima
de todo nome,

10 o Ev Too ovouom Ir]oou Tav
yovu KO(V\|JT] enoupowlcov Kall
emysloov kol kaToxBovicov

10. A fim de que ao nome de Jesus
todo joelho se dobre, acima nos céus,
sobre a terra,

11. kot TAOO YAWOOX
eEopoloynoeTal oTI kuptog Incoug

Xprotoc elo SoEav Beou TaTpoc.

11. Toda lingua confesse que Jesus
Cristo € o Senhor para a gléria de Deus
Pai.

O primeiro versiculo de nossa andlise (F1 2, 5) constitui-se uma
introducdo, parénese volitiva que expressa o desejo. Em ultima instncia, uma
exortacdo feita por Paulo a sua comunidade. A compreensdo desse trecho como
introducdo é bastante clara nao apenas por conta de sua diferenca de linguagem
em relacdo aos versiculos que se seguem, mas também por se iniciar com o
pronome “fouto” (isso) remetendo a todos os ensinamentos anteriores contidos na
carta. Para compreendermos melhor precisamos isolar a principal palavra desse
versiculo, o verbo: Phronein. Esse verbo significa em sua traducdo a lingua
portuguesa, pensar e raciocinar. No entanto, essa traduciao € um tanto simpléria e
corresponde muito pouco ao contexto''® em que € utilizado. Portanto, a melhor
traducdo seria: introjetar, introspectar ou encarnar. A diferenca entre as duas
tradugdes € fulcral. Enquanto a primeira traz consigo o ato de pensar somente, a
segunda implica na prética, atitude de; implica um modo de ser assumido na vida.
Enfim, implica uma forma de ser no sentido amplo. Considerando o versiculo

inteiro novamente, percebemos que Paulo exorta aos seus discipulos que tomem

as atitudes de Jesus como exemplo; ndo apenas pensem, mas assumam

" Ibid., p 89.
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verdadeiramente seu modus vivendi: aquele anunciado na carta anteriormente, por
conta da preposicdo que dissemos acima, mas também o exemplo que se seguird
com o hino em que o préprio Cristo se esvaziou.

O versiculo seguinte (F1 2, 6), inicio, propriamente dito, do hino, tem
como prerrogativa teoldgica a teologia da preexisténcia, que também € a marca
registrada da teologia do corpo joaneu. Essa cristologia a qual chamamos “do
alto” tem como ponto de partida a existéncia eterna do verbo junto do Pai que
desce a histéria assumindo a forma humana. E é exatamente esse o ambiente
teolégico do hino. Este se inicia afirmando: hds en morphe theou hyparchon, ou
seja, o qual na forma de Deus existia. Antes de tratarmos da forma de Deus, cabe-
nos lembrar que hyparchon € uma palavra que exprime o sentido de estado de ser,
existir, condi¢do. Ou seja, aquilo que de fato é. Essa palavra imprime todo sentido
a expressdo anterior morphe theou que quer dizer, literalmente, “forma de Deus”.
No entanto, o que implica dizer “forma de Deus”? Ha duas principais associagoes
ou aproximagdes com palavras utilizadas no texto biblico que podem ajudar na
compreensdo dessa expressdo. A primeira delas € a associagdo da palavra doxa
(gloria, aparéncia) com morphe theou. Essa associacio € possivel por considerar a
palavra morphe enquanto aparéncia, feicdo ou percepg¢do, nesse sentido, sindonimo
de doxa. No entanto, na tradi¢do veterotestamentdria ver a face de Deus significa
reconhecer as manifestagdes de Deus a humanidade ja que havia claramente uma
proibic¢do estrita de ver a face de Deus (Ex 20, 4; 33, 20). H4 outras passagens em
que Deus se manifesta, mas sua face € preservada como no caso da sarca ardente
onde Deus manifesta-se como chama, mas ndo é a chama em si, apenas um sinal
(Ex 3, 4ss). Assim podemos compreender o sentido de morphe Theou, enquanto
doxa: Jesus se desapega de sua expressdo gloriosa de Deus, abdica de sua
visibilidade (gléria de Deus), mas mantém a gléria da sua manifestacdo na

percepg¢do dos sinais que ele faz.

No quadro da associa¢do ou aproximagdo de morphe/doxa, pode-se entender a
grande parte das referéncias biblicas que apontam para o sinal e ndo para o
objeto. Jesus na sua morphe Theou ndo teria visibilidade enquanto doxa Theou
(gléria de Deus), porque abdicou dela (ouk harpagmon — ndo se agarrou a ela),
mas contém a gldria da sua manifestacdo na percepcao dos sinais que ele faz. Ver
um sinal, um prodigio ou receber um beneficio de Deus é ver Deus, sua feicao,

A 117
sua morphé.

"7 Ibid., p. 95.
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A outra associacdo que dissemos acima se dd com a palavra eikon que
significa imagem. Paulo usa essa palavra para dizer que o homem € a imagem de
Deus (1Cor 11, 7) e também para dizer que Cristo é a imagem de Deus (2Cor 4,
4). No hino de colossenses (Cl 1, 15) Paulo utiliza eikon como um sindénimo
aproximativo de morphe. No entanto, como vimos, essa associacdo ndo € muito
bem vinda, porque a forma possui um significado muito mais amplo do que o
sentido que a palavra eikon (imagem), mais restrito, imprime.''®

Além dessa primeira parte, onde analisamos a existéncia de Jesus na
“forma de Deus” indicando sua preexisténcia, o versiculo possui um complemento
importante que traz um sentido novo. Esse sentido € encontrado na palavra
harpagmon, que significa “tirar vantagem de alguma coisa jd sua por direito”.'"”
O hino se utiliza exatamente dessa palavra para afirmar que Jesus mesmo
existindo na “forma de Deus” ndo se aproveitou dela. Ou seja, para assumir a
condicdo humana abdicou de sua “forma de Deus” num gesto maximo de
humildade assumindo plenamente a humanidade exceto no pecado (Hb 4, 15).
Portanto, no versiculo 6 o hino afirma que Cristo Jesus existia na “forma de
Deus”, era igual a Deus (Isa Theou), mas ndo quis tirar vantagem desse direito em
sua trajetéria humana, abdicou de sua igualdade com Deus para assumir
plenamente a humanidade exceto no pecado.

O versiculo que se segue (Fl 2, 7) traz consigo a palavra central desse hino
kénosis, esvaziamento. Aquele que existia na “forma de Deus”, mas abdicou dela,
esvaziou-se na forma de servo a semelhanga humana. Esse versiculo € o coracdo
do hino, pois ele sintetiza o ser profundo de Deus revelado em Jesus que se
esvazia de toda a gléria divina assumindo a plena semelhanga com a humanidade
(homoiomati antropon). No entanto, a igualdade com o ser humano nio ¢é
suficiente; ela € ultrapassada ao assumir a “forma de escravo”. O hino
propositalmente cria um paralelo entre a “forma de Deus” (morphé Theou)
abdicada por Cristo Jesus e a “forma de escravo” (morphé doulou) assumida por

Jesus revelando o ser mais profundo de Deus, sua esséncia amorosa que ndo cabe

"8 Ibid., p. 96.

19 HAWTHORNE, G; MARTIN, R; REID, D. (org.). Dicionario de Paulo e suas Cartas, p. 322.
Mazzarolo também segue essa linha segundo sua traducdo harpagmon é “algo considerado de
direito para o desfrute em vantagem prépria”; cf, MAZZAROLO, 1. Carta de Paulo aos
Filipenses. Op cit, p. 97.
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em si, mas sai de si em busca de relacionar-se com o seu outro, sua criacdo. Em
seu esvaziamento Deus estabelece uma relagdo absolutamente profunda com sua
criacdo; estabelece uma pericoresis entre desiguais: o mundo passa a habitar em
Deus de forma mundana e Deus habita no mundo de forma divina. '*°

Chegamos ao ponto mais profundo da descida de Cristo narrada pelo hino
de filipenses na carta de Paulo (Fl 2, 8). Chegamos a morte de cruz. O apdstolo
utiliza a palavra tapeinod para exprimir a atitude de humilhacdo, abaixamento. Na
verdade o verbo etapeinosen deve ser entendido como uma atitude livre e
consciente de passagem da “forma de Deus” para a de escravo, “nesse caso, da
sua condicdo de gldria para uma transfiguracdo na condi¢do e situacdo de
humilhagdo (servo)”.'*! Esse processo, caminho de descida, percorrido por Jesus
possui duas classificacdes possiveis: a) classificacdo negativa, onde o autor do
processo ndo é o responsdvel por ele. Foi submetido contra sua vontade,
violentamente, a humilhac¢do; e b) classificacao positiva, em que o autor, a vitima,
do processo de humilhagcdo € o sujeito da agdo. Se entrega livre e
conscientemente, sem pretensdes maiores, revelando a pura solidariedade do
amor. Esse é o Cristo anunciado no hino; em seu caminho de descida vai as
ultimas consequéncias: morte de cruz, livre e conscientemente revelando o ser
profundo de Deus — amor solidario.

O versiculo ressalta, ainda, a profunda relacdo entre Jesus e seu Pai.
Através da palavra hypakoé que significa obedi€ncia, aceitacdo e submissdo;
demonstra que a obediéncia de Jesus ndo era auséncia de liberdade ou submissao
cega, mas adesao livre e aceitagdo do compromisso. Quer dizer que o projeto do
Pai estava em intima sintonia com o do Filho. A entrega livre e consciente do
Filho revela, além da plena harmonia e consonancia entre as pessoas da Trindade,
que o Pai de Jesus ndo é o Deus sadico, mas o puro amor; que faz da violéncia
bruta e quase “perfeita” da cruz a plenitude do bem, da vida, tornando a cruz o
simbolo mais preciso do amor. Do pecado a libertagdo, da fraqueza a forga, da
morte a vida e da maldade da cruz a solidariedade do amor apaixonado e sofredor
do pathos de Deus.

Os versiculos que se seguem revelam a segunda parte do hino. Se na

primeira vimos a teologia da kénosis, da entrega, do rebaixamento; nessa segunda

"2 MOLTMANN, J. Ciéncia e Sabedoria. Sio Paulo: Loyola, 2007.
'l MAZZAROLO, I. Carta de Paulo aos Filipenses, p. 106.
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parte o autor trabalha a dimensdo oposta — a exaltacao, glorificacio - que se inicia
exatamente no versiculo (Fl 2, 9). Portanto, hd uma grande inversao que parte do
Verbo que existia na forma de Deus e rebaixou-se até a morte na cruz até o
exaltado novamente até a gléria de Deus, onde estava no principio, em que todos
os joelhos se dobram e seu nome estd acima de todo nome.

Essa exaltacdo € descrita no hino a partir do termo hypséd que significa
levantar, erguer, elevar. No entanto, esse termo vem antecedido pelo prefixo hyper
que significa estar acima, sobre. Isso modifica completamente o sentido do
versiculo que escrito na voz passiva determina o significado de que o crucificado
foi passivo em sua subida; Ele foi sobre-exaltado, glorificado acima de. Nessa
segunda parte do hino o Pai € o responsavel pela acdo. Ele agraciou (echarizato)
seu filho com um nome que estd acima de todos os nomes. Esse dado do texto
possui grande importancia, pois o nome confere identidade, reconhecimento, traz
consigo sua genealogia, virtudes e defeitos. Ou seja, o hino em seu sentido interno
quer dizer que o nome de Jesus, manchado pelo escandalo, vergonha da cruz
representava a vitoria e o triunfo dos sumos sacerdotes, ancidos e dos poderosos
de seu tempo que tramaram e executaram o Verbo encarnado. No entanto, a
exaltacdo do nome de Jesus sobre todo nome marca a derrota do mal, do projeto
egoista e violento que acometeu Jesus. No fundo a exaltacio do nome de Jesus,
por Deus Pai, destréi tao profundamente o sentido da morte e da violéncia que
leva Paulo a perguntar: “Oh, morte, onde esta tua vitéria, onde esta teu aguilhdao?”
(1Cor 15, 55).

O segundo versiculo da subida (F1 2, 10) € uma espécie de continuagdo do
versiculo anterior. Jesus, segundo o hino, é o “objeto” da adoragdo por conta de
seu nome que, ao ser exaltado por Deus, foi colocado acima de todos os nomes
conferindo, assim, um lugar de destaque a Jesus, seu Filho, obediente até a morte
de cruz. Dissemos acima que o nome se refere a pessoa toda, constitui sua
identidade: suas virtudes, defeitos e, sobretudo, sua histéria comeg¢ando por sua
genealogia, parentela. O nome de Jesus havia sido sinal de desonra, pois fora
crucificado, amaldicoado no madeiro (Dt 21, 23). No entanto, ao ser sobre-
exaltado por Deus torna-se sinal da vitéria do amor sobre os sistemas de violéncia
e de morte; e por isso, € adorado em toda sua histéria de obediéncia ao projeto de
Deus. Seu nome representa sua pessoa toda, sua histéria, sua humanidade-

divindade aos quais todos os joelhos se dobram em adoragao.
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Por fim o versiculo que encerra o hino e estabelece o ponto de chegada do
Filho a gléria de onde partira € o versiculo (F1 2, 11). Em primeiro lugar podemos
perceber uma estreita relacdo entre as expressdoes pan gony (Fl 2, 10) e pasa
glossa (F1 2, 11), onde o primeiro exorta que todos os joelhos se dobrem
remetendo a adoracdo diante do nome que implica a pessoa de Jesus com sua
histéria e o segundo expressando, também, a totalidade faz mencdo a lingua,
testemunho. Ou seja, hd uma profunda relacdo, estabelecida pelo texto, entre a
adoracdo, reconhecimento e a profissao de fé, o testemunho. Paulo utiliza nesse
versiculo a palavra homologéd e seu significado € crer, testemunhar, se
comprometer com aquilo que € dito. H4 nesse tempo uma prética antiga
conservada pelos romanos que exige o reconhecimento, por parte do povo, do
César, imperador, como deus. Essa pratica, obviamente, é rejeitada pelos cristaos
que reconhecem apenas Cristo como seu Senhor. No entanto, a exigéncia feita
pelo hino, de que confessem Jesus como Senhor ndo se da apenas para contrariar
as leis imperiais, mas, sobretudo, para explicitar o sentido da ressurrei¢do e do
senhorio de Jesus Cristo criando motivacdo e coragem para enfrentar, como o
mestre, os tiranos: César e a sinagoga com seus projetos malignos. Apesar de
motivacional o hino possui, também, o sentido de profissdo de fé. A palavra
utilizada no contexto do hino exhomologesetai é a palavra crer, testemunhar
antecedida por um prefixo ex que implica ir para fora, expor. Sendo assim, Paulo
estd preocupado com que os cristdos de Filipos testemunhem publicamente o
nome, ou seja, a vida de Jesus, seus feitos e sua gléria dada por seu Pai; estd
preocupado que os cristdos assumam a morphé lesou, sendo sinais publicos e
notdrios do Cristo que se esvaziou obedientemente até a morte de cruz e que por
isso foi sobre-exaltado por Deus. Os cristdos ao professarem que Jesus é o Senhor
professam, com isso, a gldria de seu Pai, certos de que Ele estd com Jesus (Filho
unigénito) em todos os momentos, sobretudo na ignominia cruz. Essa certeza os
encoraja a continuarem na missao, pois reconhecem a presenga do Deus tritino os
sustentando na missao, atuando em suas cruzes, sobretudo no martirio, através do

Espirito de Jesus Cristo (Filho primogénito).
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3.3
Aspectos da autocomunicacao de Deus

Como vimos, falar da kénosis é falar da auto-humilhacdo do Deus tritino
que, sendo amor, esvazia-se, livre e gratuitamente, criando a sua imagem e
semelhanga. Imagem, que no tempo oportuno, quando chegou a plenitude do
tempo (Gl 4,4), se encarnou, assumindo a vulnerabilidade humana fazendo-nos
participar plenamente de seu ser profundo, amor que conduz sua criagdo a
plenitude de sua natureza. Na concretizacdo desse empreendimento, Deus se
comunica. A kénosis é a autocomunicacdo de Deus. Por isso, como afirma o
manual de dogmatica, a teologia somente pode existir simplesmente pelo fato de
haver uma experiéncia de autocomunicagdo de Deus, categoria transcendental que

possibilita a apreensao do mistério cuja teologia tem a pretensao de balbuciar.

Teologia cristd somente existe pelo fato de haver a experiéncia da
autocomunicacdo de Deus em Jesus Cristo e no Espirito Santo. Essa

2

autorrevelagdo de Deus é, portanto, uma categoria transcendental, isto €, que

determina a teologia enquanto condicao de sua possibilidade, ou seja, ela é uma

qualificacdo fundamental de toda e qualquer teologia em sentido biblico e
s e 122

cristdo.

Portanto, a autocomunica¢do de Deus é fundamental, por constituir sua
propria esséncia. Por ser amor gera seu Filho a quem comunica-se eternamente
realizando a perfeita e necessdria comunicacdo do amor por ser correspondido
eternamente por seu Filho. Esse amor gerador intratrinitario, se expande criando
livre e amorosamente. O homem, resultado dessa autocomunicag¢ao livre do amor,
¢ criado com a capacidade de experimentar essa autocomunicagdo, criado com a
abertura a Deus. Por isso, ele € o nicleo mais intimo da existéncia: € o evento da
livre e gratuita autocomunicacdo de Deus. Comunicagdo que é o bem — o préprio
ser profundo de Deus — que sai de si mesmo, esvazia-se, em dire¢ao ao seu outro.
Ou seja, a autocomunicagdo de Deus é necessariamente um ato kenético, kénosis
que levard a revelacdo desde a criacdo que culmina com o esvaziamento pleno de
Deus tritino: sua encarnagao na histéria e a morte de cruz. O que revela, em dltima

instancia, a kénosis como a autocomunicacao plena do pathos do Deus tritino.

'22 SCHNEIDER, T. (org). Manual de Dogmatica, Volume II. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 41.
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3.3.1
O Ser humano como o evento da autocomunicacao de Deus

De acordo com Karl Rahner, a autocomunicacdo de Deus consiste no
nicleo mais intimo da compreensao cristd da existéncia, pois nela 0 homem € o
evento de absoluta, livre, gratuita e indulgente autocomunicacdo de Deus.'* No
entanto, para tal empreendimento relacional é mister compreender, e Rahner
mostra isso, que nesse homem ha peculiaridades que possibilitam essa relacao.

Para que a autocomunica¢do de Deus possa ser acolhida por esse homem ¢é
necessario reconhecer de antemao, como pressuposto, que ele € pessoa e sujeito.
Esses atributos do homem, afirmados por Rahner, revelam nele a capacidade de
experimentar, revelam-no possuidor de uma experiéncia transcendental definida
como uma consciéncia atemadtica, subjetiva, necessdria e insuprimivel presente no
ato de conhecer, demonstrando assim, o carater ilimitado de abertura desse sujeito

a realidade.

Chamamos de experiéncia transcendental a consciéncia subjetiva, atemadtica,
necessdria e insuprimivel do sujeito que conhece, que se faz presente
conjuntamente a todo ato de conhecimento, e o seu carater ilimitado de abertura
para a ampliddo sem fim de toda realidade possivel.'**

Sendo assim, para essa experiéncia do sujeito, obviamente faz-se
necessdria, uma estrutura que possibilite essa relacdo. A isso, Rahner identifica
como aprioridade e abertura essencial. Segundo ele, trata-se em ultima instancia
da estrutura do sujeito que ao se deparar e conhecer algum objeto do
conhecimento regula aprioristicamente o que e a maneira como algo pode
anunciar-se ao sujeito que conhece. Essa lei aprioristica implica que as realidades
que se anunciam se mostrem como sdo em si. Dessa forma, podemos dizer que
esse sujeito € pura abertura para o todo, pois quando se reconhece limitado,

condicionado pela experiéncia sensivel, ja a transcendeu.

Se nos perguntarmos quais as estruturas aprioristicas dessa autopossessao,
devemos dizer que, sem prejuizo de toda mediacdo dessa autopossessdo pela
experiéncia espago-temporal de objetos dados sensivelmente, este sujeito é
basicamente e por sua propria natureza, pura abertura para o todo simplesmente,
para o ser como tal [...]. A medida que se percebe condicionado e limitado pela
experiéncia sensivel, limitacdo que alids o afeta em demasia, ele ja transcendeu

'2 RAHNER, K. Curso Fundamental da Fé. Sio Paulo: Edi¢des Paulinas, 1989, p. 145.
124 :
Ibid., p. 33.
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essa experiéncia sensivel e assim se colocou como sujeito de uma pré-apreensio
que ndo tenha nenhum limite interno, pois até mesmo a suspeita de tal limite
. S < ~ . . 5
interno do sujeito situa essa pré-apreensio mesma acima da suspeita. >

Por isso, a peculiaridade da experiéncia da pessoa € tomar consciéncia de
si como produto do que lhe é radicalmente estranho. Em outras palavras, quando o
homem questiona-se analiticamente e abre-se a esse horizonte, ele ja transcendeu,
afirmando ser mais do que a soma desses componentes analisdveis de sua
realidade. Portanto, ser pessoa, de acordo com Rahner “é a autoposse de um

sujeito como tal em relacdo consciente e livre para com o todo™.'*

2

Afirmar, pois, que o homem € sujeito e pessoa significa primeiramente que o
homem ¢ algo de irredutivel, que ndo se pode produzir completamente a partir de
outros elementos a nds disponiveis. Ele é o ser que estd sempre entregue a
responsabilidade por si mesmo. Ao explicar, analisar e reduzir a pluralidade de
suas origens, ele estd a se afirmar como sujeito que estd fazendo tudo isso, e ai ele

percebe como realidade anterior e mais origindria do que essa pluralidade

mesma.m

Com isso, podemos afirmar que a subjetividade a qual o homem faz
experiéncia somente € possivel por que este € um ser de transcendéncia. Isso
ocorre, pois apesar de o homem ser e se reconhecer como ser finito, estd aberto a
infinitude, situado perante si mesmo como um todo. Nele hd a possibilidade de
questionar tudo. Rahner fala-nos do homem como possuidor de uma estrutura
antecipativa do conhecimento, isso significa, em ultima instancia, que no homem
nao hd um contentamento; “ele permanece sempre basicamente a caminho”'?®. No
humano hd uma desejo inconformado pelo conhecer que o leva, apesar de sua
finitude, a ndo se contentar com a resposta obtida, transformando-a apenas em
uma etapa que serd brevemente superada pela préxima pergunta. Com isso, 0 ser
humano experimenta-se como ser de horizonte infinito, ser de transcendéncia.
Além disso, essa experiéncia ndo € experimentada a partir do nada ou do vazio
puro e simples, mas faz a experiéncia no sentido de alguém que recebe o ser, a
graca: liberdade do ser que se d4 ao homem e liberdade de que o homem faz

experiéncia em sua finitude.

2 1bid., p. 32.
126 1bid., p. 44.
"2 bid., p. 46.
"2 Ibid., p. 46.
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Portanto, o que move a pré-apreensdo do homem em sua absoluta amplidao de
transcendéncia ndo pode ser o nada, o vazio puro e simples. Pois careceria
absolutamente de sentido afirmar isso do nada. Mas que uma vez, por outro lado,
essa pré-apreensdo como mera pergunta ndo se explica a si mesma, precisa ser
entendida como acdo daquilo para que o homem esté aberto, a saber, do ser puro
e simples. Mas o movimento da transcendéncia ndo € o sujeito a criar e constituir
o0 seu préprio espaco ilimitado, como se tivesse poder absoluto sobre o ser, antes
consiste no surgir espontaneo do horizonte infinito do ser. Onde quer que o
homem se experimente em sua transcendéncia como interrogante, como
inquietado por esse surgir do ser, como posto ao inefdvel, ndo pode conceber-se
como sujeito no sentido de sujeito absoluto, mas somente no sentido de alguém
que recebe o ser e, em ultima instdncia, a graga. “Graga”, na sua presente
referéncia, significa a liberdade do fundamento do ser que dd o ser ao homem,
liberdade de que o homem faz experiéncia em sua finitude e contingéncia, e
signifi(iazlg, também, o que denominamos “graca” em sentido teolégico mais
estrito.

Quem cré em Deus fala sobre o ser humano em termos de “ser criado” por Deus.
Com isso, ele/ela quer expressar que o ser humano deve no fundo toda a sua
existéncia e atividade ao Deus criador. Ele/ela ¢é, por assim dizer,

7

“primeiramente” de Deus, e somente nisso e por isso € ele/ela mesmo/a. Seu
existir e viver tem seu “fundamento” em Deus, toda sua vida é carregada pela
inexaurivel liberdade de Deus que, de maneira transcendente, entrega literalmente
o ser humano a si mesmo. Quando, entdo, a linguagem “profana” mostra que o
ser humano € uma pessoa, quer dizer, na linguagem da fé, que ele/ela é pessoa
pela imanéncia transcendente e ativa de Deus. Deus € imanente por
transcendéncia, ou seja, tudo o que o ser humano possui € realmente dele/dela
mesmo/a, mas enquanto recebido de Deus.'”’

Apesar de experimentar esse horizonte infinito que o faz ser de
transcendéncia, nele hd a possibilidade de negar essa experiéncia e fugir dela. As
causas da fuga sdo elencadas trés possibilidades de acordo com Rahner. a) A
primeira atribui-se a ingenuidade. Formado de pessoas que vivem a distancia de si
mesmas voltam-se apenas para a concretude de suas vidas e acreditam haver
muito por fazer ai e que ndo ha tempo a se perder com esse tipo de coisa; b) a
segunda é marcada pela decis@do de resistir silenciosamente a questdo da
transcendentalidade, conhece a questdo, no entanto, a mantém na fase de questao
ao declarar que ndo pode respondé-la admite seu descarte; c) e por ultimo, o grupo
de pessoas que presos aos negdcios, trabalho, pesquisa, conseguir dinheiro, etc;
diz a si mesma que o todo carece de qualquer sentido e rechaca a pergunta

abafando-a, pois ela seria sem sentido.

129 .
Ibid., p. 48.
30 SCHILLEBEECKZX, E. Jesus a Histéria de um Vivente. Sdo Paulo: Paulus, 2015, p. 635.
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Sendo o homem transcendéncia, abertura total, capaz de experimentar o
absoluto e rejeita-lo, €, também liberdade. Est4 entregue a si enquanto conhece e
age, portanto, responsavel e livre. Normalmente a liberdade € marcada pela
experiéncia da possibilidade de escolha — a chamada liberdade de exercicio e de
especificacdo -, no entanto, essa no¢do de liberdade apresenta dificuldades na
teologia, pois quando aplicamos a salvacao, por exemplo, implica dizer que cada
ato suplanta o ato seguinte, enquanto, que a salvacdo ou a condenagdo, como
entendemos, implica a totalidade do humano, portanto, toda sua trajetéria. Sendo
assim, o sujeito € marcado por cada ato livre e ela ndo € um dado extrinseco a ele.
Ao contrdrio ele é o objeto de sua liberdade e todos os objetos ao seu redor
mediatizam esse sujeito a si mesmo, sao objetos da liberdade. Isso nos leva a dizer
que a liberdade ndo € o simples ato de fazer ou nao fazer, mas o sujeito que é
responsavelmente entregue a si mesmo e se auto constroi tornando-se, em cada
ato livre seu, mais humano ou desumano. Nesse sentido, enquanto ser
responsavel, entregue a si mesmo como subjetividade e pessoa o ser humano é

liberdade - liberdade profunda.

Assim € a liberdade, no fundo, ndo a faculdade que pode fazer isso ou aquilo, mas
a faculdade que decide sobre si mesma, que constrdi a si mesma. A liberdade € o
sujeito que € entregue a si mesmo, que se entende age e faz a si proprio. Com
cada ato livre me torno mais humano ou desumano, mais altruista ou egoista,
mais cristdo ou menos cristdo. E como sempre fazemos op¢des livres ao longo do
dia, nunca vamos dormir como éramos ao acordar. Seremos inevitavelmente
melhores ou piores. [...]. Pelo contrario, a liberdade diz sempre respeito ao
homem como um todo. Ela se assemelha a uma faca, que ao cortar, modifica a si
mesma. Em tudo o que faz atinge o sujeito em sua totalidade. O ser humano é
alguém entregue a si mesmo como subjetividade, como pessoa. Nesse sentido
podemos dizer mais profundamente que o ser humano nao apenas tem, mas é
liberdade. Chamemo-14 liberdade profunda, liberdade fundamental, liberdade
transcendental.”'

No entanto, de que serve essa liberdade transcendental se nao esta posta na
realidade? Rahner afirma que essa responsabilidade ao qual o homem é chamado
enquanto sujeito ndo se encontra apenas no conhecer, na autoconsciéncia desse
sujeito, mas na sua auto-realizacdo — “A liberdade é sempre mediada pela

realidade concreta do espaco e tempo, pela corporalidade e pela histéria do

BUMIRANDA, M. F. A Salvacio de Jesus Cristo: a doutrina da Graga. Sdo Paulo: Loyola, 2004,
p. 90.
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homem”."*? Sendo assim, € uma liberdade encarnada. Sempre se encontra no
interior de uma situacdo, em um determinado contexto cultural, econdmico,
social, politico, etc. E uma liberdade limitada pelo horizonte cultural ao qual o
sujeito se encontra; dentre esses condicionamentos existe a presenca das
liberdades alheias, produtos de uma vivéncia na comunidade humana. Ou seja,
nossa subjetividade no fundo € intersubjetividade. Subjetividade de quem se
experimenta no encontro com o absoluto e que possui liberdade, recebida dele,
para acolhé-lo respondendo positivamente a esse absoluto em sua histéria na
relacdo com os outros sujeitos. Em ultima instancia — “Pelo amor, a liberdade
alcanga a verdade divina. O amor é uma ‘superabundancia do bem’, evidente,
inquestiondvel, e, por isso, em momento algum disponivel. A verdadeira liberdade

deve ser entendida como a autocomunicacio do Bem”.'*

3.3.2
A autocomunicacao de Deus

No topico anterior abordamos a respeito do destinatirio da
autocomunicagdo — o ser humano que, enquanto pessoa e sujeito, possui
condicdes de fazer uma experiéncia transcendental; e, sendo responsavel e
livremente entregue a si mesmo € capaz de acolher ou rejeitar essa oferta generosa
de encontrar-se com sua totalidade. A experi€ncia transcendental, responsavel
pela percepcao que o homem faz do absoluto — Deus -, somente € possivel, porque
esse humano foi criado livre e amorosamente com essa abertura ao infinito.

A tnica forma de explicarmos o motivo dessa abertura a Deus, que possui
o homem, € através da expressdo neotestamentdria: “Deus é amor” (1Jo 4, 16).
Sendo Deus amor, podemos afirmar categoricamente que € autocomunicagdo ou
autodoacdo. O amor exige uma relacdo; para que efetivamente se ame faz-se
necessario que haja ao menos dois personagens dessa relacdo: aquele que ama,
portanto o amante; e aquele que recebe o amor do amante, o0 amado. No entanto,
para que esse amor efetivamente aconteca em sua plenitude, ele necessita ser
correspondido. Nesse sentido, os personagens desse amor que possuiam a tarefa

de amar ou receber o amor, assumem oS papéis inversos, experimentam

32 RAHNER, K. Curso fundamental da fé, p. 51-52.
' MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 69.
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naturalmente, aquilo que podemos chamar de, uma autodistingdo. Contudo, essa
autodistincdo vem acompanhada de uma profunda autoidentificagdo, pois para
amar € preciso se identificar. Sendo assim, o amor promove necessdria e
liviemente saida de si para o encontro do outro, portanto, a autodistin¢do e

consigo a autoidentificacao.

O amor ¢ a capacidade de autodistin¢ao e autoidentificacdo, e é desse processo
que ele nasce. Quanto mais profunda for a autodistin¢do, tanto mais desprendida
serd a autocomunicacdo. Quando dizemos: “Deus ama o mundo” (Jo 3, 16),
estamos a significar a autocomunicacio divina com o mundo, em virtude da sua
autodisting@o e autoidentificacdo. Ao dizermos: “Deus é amor”, de fato dizemos

z

que FEle, desde toda eternidade, é esse processo de autodiferenciacdo e
autoidentificacio."*

Deus, sendo amor, necessita essencialmente se comunicar, sair de si para ir
ao encontro do outro. Esse desprendimento de Deus, sua autocomunicacao € o seu
amor gerador. Desse amor gerador surge a Trindade; O Pai concebe e gera o Filho
unigénito, o qual ama, ou seja, comunica seu amor e é correspondido eternamente
por Ele. No entanto, devemos ressaltar que embora o Filho seja diferente do Pai,
em comparacao com o Pai, ambos sdo iguais em relacdo a sua natureza. Ou seja, o
amor comunicado entre o Pai e o Filho é um amor entre iguais, necessario. Mas
esse amor trinitario, necessdrio, se expande e atua livremente em direcdo aqueles
que sdo diferentes quanto a natureza: a criagdo, o mundo. Em ultima instancia,
esse amor livre que se expande a partir da relacdo amorosa Trinitdria € um amor
criador; por ele, Deus tritino cria comunicando na criagdo a sua criagdo seu amor
apaixonado. Enfim, podemos afirmar que a autocomunicacdo de Deus ¢é
autocomunicagdo geradora, que possibilita, a partir da autodistingdo, uma
profunda relacdo amorosa, identificacdo, a pericorese entre as pessoas da
Trindade; e por outro lado como consequéncia desse profundo amor comunicado,
da propria experiéncia amorosa perfeita da Trindade, o amor criador, capaz de sair
de si em dire¢cdo ao seu outro, criado por esse amor que ndo cessa e que o conduz
em sua histéria da qual Deus participa autocomunicando-se amorosamente.

Sua autocomunicacdo amorosa consiste na autocomunica¢ao apaixonada
do bem. Consiste na saida de si mesmo, transferindo-se para outro ser,

participando desse outro ser, entregando-se para o outro ser. Ou seja, a

3 MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 71.
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S . -« o - 15135
autocomunicagdo € em si autodoagdo; “o amor deseja viver e dar a vida” ™,

“deseja abrir a liberdade a vida”"?®. A autodoacdo do amor ndo conhece o
aniquilamento, pois doa-se totalmente ao outro conservando plenamente sua
identidade. Podemos, entdo, afirmar que a autocomunica¢do de Deus € a sua
autodoacao. Deus amorosa e livremente abre o intimo de sua esséncia e se doa, se
comunica no mundo. N@o por coa¢do, ou por arbitrio, mas pelo prazer profundo
do seu amor que nada mais é do que sua autodoacdo ao outro. Portanto, Deus é
autocomunicagdo e o prazer da autocomunicacao. No entanto, ela somente ocorre
se esse Deus que se comunica for também a condi¢do de possibilidade da acolhida

desse dom, sua autodoagdo. Nesse sentido Rahner e Moltmann estdo de acordo

com a afirmativa do te6logo catélico que citaremos abaixo.

A autocomunicacdo de Deus apresenta-se dada ndo somente como dom, mas
também como necessdria condi¢do da possibilidade da acolhida deste dom que
permita que o proprio Deus seja realmente o dom, sem que este, em sua acolhida,
de certa forma se converta Deus em dom meramente finito e criado, que apenas
represente  Deus, mas que ndo seria realmente o proprio Deus. A
autocomunicagdo de Deus é, portanto, como oferta, também a condigdo
necessdria da possibilidade de seu acolhimento."”’

Ao abrir o seu intimo, mediante sua decisdo, a sua esséncia, 0 seu bem e o seu ser
derramam-se nessa decisdo, e, através dela, no mundo. Ndo por coacdo nem por
arbitrio, mas sim pelo prazer profundo do seu amor eterno € que Deus se
comparte com os outros seres. “Deus € amor” significa nesse contexto: Deus é
autocomunicag¢io € a0 mesmo tempo o prazer da autocomunicagio [...] ‘O amor
como comunicante, encontra o lugar préprio da sua efetivacdo ndo em Deus
mesmo, mas 14 onde se realiza a doagdo livre e original, ou seja, no momento em
que se verifica uma verdadeira caréncia daquele que recebe’. Nesse sentido, Deus
‘necessita’ do mundo e do homem. Se Deus é amor, entdo Ele ndo quer e nem
pode ficar sem aqueles que ama.'*®

No entanto, essa autocomunicagao livre e amorosa de Deus, na qual cria e
doa a vida, é em si a experi€ncia kenética de Deus. Nesse ato de criar de Deus,
eternamente inserido em seu ser, como ji vimos, constitui um autorrebaixamento
divino, sua autolimitacdo, constitui um esvaziamento. Desse amor gerador
experimentado pela Trindade que ndo cabe em si e se expande para criar livre e
amorosamente surge a criacdo. Sendo assim, a criacdo vem de Deus, desse amor

trinitdrio que necessita se comprimir, abrir espaco dentro de si para que possa

3 1bid., p. 70

¢ 1bid., p. 70.

"7 RAHNER, K. Curso Fundamental da Fé, p. 159.
"8 MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 71.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512075/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1512075/CA

79

existir sua criacdo; deve tomar o tempo e a liberdade para entregé-la a criacio e
conservd-la nela. Portanto, todo ato de Deus para fora de si, implica
imediatamente um ato para dentro — um autopadecimento, autoesvaziamento,
implica sua kénosis. Na cria¢do inicia-se, pela sua superabundancia de ser,
liberdade e plenitude de amor, a autocomunica¢do de Deus, o autoesvaziamento
de Deus, a sua kénosis que culminard na Cruz, onde o Filho de Deus, o Verbo
encarnado se entregard, sustentado pela Trindade, comunicando — revelando - o

amor pathos do Deus triuno.

3.3.3
Revelacao

Deus, como vimos, correspondendo necessdria e livremente ao seu ser
amoroso, sai de si mesmo e comunica-se, doa-se intratrinitariamente e,
consequentemente, a sua criagdo. Essa autocomunicacdo do bem — autodoacao do
seu ser mesmo — exige de Deus seu autoesvaziamento, autorrebaixamento para
criar, que levard a encarnacdo e a autocomunicacdo plena de seu ser que se
realizard na profunda kénosis, a cruz. Em tltima instancia, sua autocomunicacao
criadora implica ndo apenas dar a vida e liberdade, mas sustentd-la, em outras

9

. . ~ 13 . ~ RV
palavras, implica na sua revelacdo ~~ — comunicagdo de seu ser trinitario pathos na

economia, participacdo de Deus na histéria, o fazer da histéria humana sua prépria

historia.

Aprouve a Deus, na sua bondade e sabedoria, revelar-se a si mesmo e dar a
conhecer o mistério da sua vontade (Ef 1, 9), mediante o qual os homens, por
meio de Cristo, verbo encarnado, tem acesso no Espirito Santo ao Pai e se tornam
participantes da natureza divina (Ef 2,18; 2Pd 1, 4). Com efeito, em virtude desta
revelacdo, Deus invisivel (Cl 1, 15; 1Tm 1, 17), na riqueza do seu amor, fala aos
homens como a amigos (Ex 33, 11; Jo 15, 14-15) e conversa com eles (Br 3, 38),
para os convidar e admitir 2 comunhdo com Ele.'*

39 A teologia da revela¢do possui uma grande dificuldade em relagio 2 consciéncia moderna de
liberdade. Para a razao moderna que proclama com Kant a maioridade do ser humano a revelagao
prejudica a autonomia conquistada pela razdo. A revelacdo é vista como pura intervengcdo onde
Deus determinaria, interferindo na liberdade. No entanto, mostramos neste tépico que a revelagdo
consiste na autocomunicacdo amorosa de Deus, cujo o desejo ndo € a restricdo da liberdade e,
consequentemente, a desumanizaciio, mas tornd-lo plenamente livre. Cf. VAN BEECK, F. J.
Divine Revelation: intervention or self-comunication, In: Theological Studies 52 (1991),2, pp.
199-226.

40 CONCILIO VATICANO II. Constituicio Dogmatica Dei Verbum. In: Compéndio do
Vaticano II: constitui¢des, decretos, declaragdes. Petrépolis: Vozes, 2000, n. 2.
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Obviamente, a plenitude da revelacio do pathos de Deus consiste na
encarnagdo do Verbo que culmina com sua morte na cruz. No entanto, se ndo
consideramos sua revelagcdo, ainda que parcialmente, na histéria para além do
evento da encarnacdo de seu Filho, podemos incorrer em erro afirmando
indiretamente que o nome de Deus carece de sentido fora de Jesus Cristo'*! e que
nao ha experiéncia de Deus nas outras religi()es142 nao havendo, por isso, sentido
em fazer uma teologia que nao brote da revelacao cristd. Nao se pode considerar
essa alternativa, pois equivaleria a negar que o homem seja capaz da experiéncia
transcendental — a consciéncia subjetiva, atematica e insuprimivel do sujeito que
conhece e o seu cardter ilimitado de abertura para a ampliddo sem fim de toda
realidade possivel - como afirmamos no tdpico acima. Além disso, o ndo
reconhecimento dos ‘“vestigios de Deus que se ddo na criacdo” (Rm 1, 20)
estabelece um desacordo com a economia de Deus ao povo de Israel sempre
reconhecido pela Igreja. Portanto, hd uma correspondéncia entre a manifestacdo
universal que Deus faz de si e a revelagcdo mais pessoal que ingressa na economia
desde Abrado até a vinda de Jesus Cristo, Filho de Deus. Queremos apenas
ressaltar que na tradicdo veterotestamentdria, na filosofia e nas outras tradicdes
religiosas hd a percep¢do e experiéncia de Deus, embora afirmemos que “Jesus
Cristo, levando a sua culminacdo a revelacdo feita em toda a histéria da salvacao,
manifesta o mistério de Deus, cuja vida trinitdria é, nele mesmo, e para nds, fonte

L 143
de uma comunicacao plena de amor”.

Parece possivel aplicar aqui, com as devidas adaptacdes, o critério que se
empregou na definicdo de calceddnia: ha que se manter a disting@o, sem confusdo
nem separacio, entre cristologia e o problema de Deus. E a distin¢io que existe
igualmente entre os dois tempos da revelacdo que se correspondem entre si: um, o

14 COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL. Teologia-Cristologia-Antropologia. 1982, 1.
a) n. 1.1. Acessado dia 05/09/2016 as 16:00 na pégina virtual vatican.va. Enderego eletronico estd
discriminado nas referéncias para manter a organizacdo das notas feitas até aqui e melhor
visualizar o endereco eletronico.

2.0 documento do Concilio Vaticano II: Declaragio Nostra Aetate sobre a Igreja e as religides
ndo-cristds assinala que os homens constituem, todos, uma s6 comunidade e que Deus é o
fundamento de onde todos partimos e retornaremos. Portanto, isso € o que relaciona a Igreja e as
religides ndo-cristds. A Igreja catdlica afirma que ndo raramente as religides refletem um raio da
verdade que ilumina a todos os homens. Cf. CONCILIO VATICANO II. Declaracio Nostra
Aetate. In: Compéndio do Vaticano II: constitui¢des, decretos, declaragdes. Petrépolis: Vozes,
2000, n. 2.

13 Bn realidad, Jesucristo, llevando a su culminacién la revelacion hecha en toda la historia de la
salvacién, manifiesta el misterio de Dios, cuya vida trinitaria es, en él mismo y para nosotros,
fuente de una comunicacién llena de amor. Traducdo livre. Cf. COMISION TEOLOGICA
INTERNACIONAL. Teologia-Cristologia-Antropologia, 1. a) n. 3.3.
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da manifestacdo universal que Deus faz de si mesmo na criacdo primordial, e
outro, o da revelagdo mais pessoal que progride na histéria da salvacdo desde a
vocacao de Abrado até a vinda de Jesus Cristo, o filho de Deus. Existe, portanto,
reciprocidade e circularidade entre a via que se esforca por entender a Jesus a luz
da ideia de Deus, e a que descobre a Deus em J esus.'*

Nessa comunicacdo plena de amor, mediada por Jesus, a criagdo € revelada
a Trindade. Nele o mundo faz a experiéncia, ndo apenas através do conhecimento,
mas da participacdo na vida trinitdria. Essa manifestacdo econdmica da Trindade
através de Jesus Cristo é a revelagao do proprio ser de Deus mesmo, a perfei¢ao
do amor trinitario, a Trindade imanente. No entanto, devemos evitar a confusio

mediante a constituicio da Trindade, pois Deus ndo necessita de um

(€N

acontecimento histérico para ser Trino. A economia trinitdria da salvacdo é o

(€N

exercicio livre e amoroso de Deus Trino sem nenhuma necessidade. Ela é o
acontecimento onde o Filho eterno de Deus se esvazia assumindo a
vulnerabilidade humana do nascimento, vida humana e na plenitude deste
esvaziamento, a cruz. Neste esvaziamento do Filho, Deus Pai e,
consequentemente, o Espirito Santo, € de alguma maneira afetado, pois Deus Pai
nao s6 nos revela gratuita e livremente o mistério de Jesus Cristo, mas junto com
o Filho e o Espirito Santo, conduz a vida trinitdria de modo profundo. Portanto,
como afirma a Dei Verbum “Jesus Cristo, Verbo feito carne, enviado ‘como
homem para os homens’, ‘fala as palavras de Deus’ (Jo 3, 34) e consuma a obra

de salvacdo que o Pai lhe mandou que realizasse (Jo 5, 36; 17, 4)”.145

3.4
A encarnacao como autocomunicacao kenoética

A encarnacdo € o inicio do processo de autocomunica¢do de Deus na
kénosis de Jesus, pois como vimos no topico da kénosis a partir da carta aos

filipenses o Filho que existia na forma de Deus se esvazia assumindo a forma de

14 Parece posible aplicar aqui, con las debidas adaptaciones, el criterio que se empleé en la
definiciéon de Calcedonia: hay que mantener la distincién, sin confusién ni separacién, entre la
Cristologia y el problema de Dios. Es la distincién que existe igualmente entre los dos tiempos de
la revelacién que se corresponden entre si: uno, el de la manifestaciéon universal que Dios hace de
si mismo en la creacién primordial, y otro, el de la revelacién mas personal que progresa en la
historia de la salvacién desde la vocaciéon de Abrahdn hasta la venida de Jesucristo, el Hijo de
Dios. Existe, por tanto, reciprocidad y circularidad entre la via que se esfuerza por entender a Jests
a la luz de la idea de Dios, y la que descubre a Dios en Jests. Tradugdo livre. Cf. Ibid., I. a) n. 2.

143 CONCILIO VATICANO II. Constituicio Dogmatica Dei Verbum, n. 4.
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servo, ou seja, encarna-se assumindo integralmente a humanidade, exceto no
pecado. Portanto, a encarnacdo € o primeiro passo desse processo que culmina no
abandono da cruz, processo que revela, autocomunica o ser amoroso de Deus no

escarnio da cruz.

3.4.1
A autolimitacao amorosa de Deus

Acima vimos a compreensdo do Deus da filosofia antiga e moderna e
constatamos que € muito diferente do Deus apresentado nas escrituras. O Deus
filos6fico é um Deus apético e racional, completamente distante de sua criagdo ou
necessariamente dependente dela. No entanto, neste topico queremos abordar o
conceito defendido por Moltmann de que Deus € pathos — apaixonado e sofredor.
Ou seja, um Deus plenamente apaixonado por sua criagdo, que por ser amor, sO
pode amar e, por isso, sofre com os sofrimentos de sua criacao.

A compreensdo de Deus como puro amor abre espago para uma questdo
pouco tratada na teologia cristd, porém, bem conhecida na tradi¢do judaico-
cabalistica, que ¢ a ideia de “cria¢do para fora e para dentro”'*®. Moltmann afirma
que no modelo do relato da criacdo da tradi¢do sacerdotal pode-se encontrar uma
acdo de Deus para dentro e outra para fora: existe e deve-se distinguir em Deus
uma vida intima e autossuficiente e, também, a criacio como a¢ao do Deus uno e
trino, em sua unidade, dirigido para fora — encarnacdo e redencdo. Portanto,
somente como causa de si Deus pode ser causa do mundo. De acordo com o relato
biblico, a criagdo ocorre a partir do nada: do “caos” e da “creatio ex nihilo”.
Sendo assim, € preciso considerar que em Deus hd um interior e um exterior e
que, portanto, para criar necessita ‘“‘sair para fora de si” e, por isso, sua
comunicacdo ao outro constitui uma autolimitacdo de Deus antecedendo o ato de
criar. Dessa forma, para produzir uma criagdo para fora de si mesmo, faz-se

necessdrio estar aberto previamente dentro de si mesmo espago para essa finitude.

Mas se, em face da “criacdo a partir do caos” e da creatio ex nihilo, € preciso
dizer que existe em Deus um interior e exterior, e que, portanto, ao criar, “sai para
fora de si”, e criando, se comunica ao seu outro, entdo & preciso admitir uma

N

autolimitacdo do Deus infinito e onipresente, antecedendo a sua criacdo. Para

14 MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 119.
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produzir uma criacdo fora de si mesmo, o Deus infinito deve ter aberto
previamente “dentro de si” o espaco para essa finitude.'"’

Um aspecto que devemos considerar € que a criagdo, enquanto acdo de
Deus Nele, e para fora Dele, deve ser designada como uma representacao
feminina, pois Deus cria o mundo e permite que o mundo se forme dentro Dele e
apareca' . A partir dessa compreensdo Isaac Luria, conta-nos Moltmann,
desenvolveu uma doutrina chamada de Zimzum que significa propriamente
concentracdo ou contracdo. Ou seja, retira-se para dentro. Segundo ele, a
“existéncia do universo foi possibilitada por um processo de recolhimento em
Deus”.'* De acordo com essa teoria, Deus teria reservado um espago em seu ser,
distanciando-se dele para depois aparecer na sua criacdo e revelacao. Sendo assim,
o que Isaac quer demonstrar é que o primeiro ato de Deus € sempre um ato para
dentro, de encolhimento, de contracdo. A primeira acdo de Deus € uma kénosis,
autolimitacdo, a autorreclusdo de Deus de si e em si mesmo para depois sair para
fora de si na criacdo do outro. Além disso, mostra que todo ato para fora é
precedido por um para dentro e que a criacdo continua de Deus ocorre tanto para

dentro como para fora e a medida que ele se retrai.

O processo do mundo, portanto, deve ser entendido no seu duplo aspecto: cada
estdgio no movimento da criagdo envolve um ato para dentro que possibilita o
exterior. Portanto, Deus cria, sempre e continuamente, tanto para dentro como
para fora. Ele cria na medida em que e porque se retrai. A criacdo poderosa no,
caos e a partir do nada, é igualmente um autorrebaixamento de Deus, em sua
prépria impoténcia. A criacdo ¢ uma obra da humildade divina e do recolhimento
de Deus para dentro de si. Deus atua em si mesmo quando age criando."”’

Podemos ver, também, esse processo dentro da prépria relacdo intima da
Trindade. Nela, o Pai mediante uma alteracdo do seu amor para com o Filho, ou
seja, por uma retracdo do Espirito e o Filho, por sua vez, mediante uma altera¢do
da correspondéncia ao amor do Pai, pela inversdao do Espirito, abriu espago, tempo
e liberdade para o exterior, no qual o Pai pelo Filho se manifesta criativamente.""
A abertura de Deus gerada por essa relacdo significa uma rentincia uma

autolimitacdo. “O tempo € uma pausa da eternidade, a finitude é um espaco dentro

7 1bid., p. 120.
8 Ibid., p. 120.
9 1bid., p. 120.
0 1bid., p. 121.
B bid., p. 122.
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da infinitude e a liberdade € um ir ao encontro do amor eterno. Deus retrai-se em
si mesmo para poder sair de si. A eternidade inspira para poder expirar o espirito

da vida”.'>?

3.4.2
A criacao trinitaria: expressao do amor

Para compreender a encarnacdo como autocomunicagdo kendtica do
pathos de Deus faz-se necessdrio adentrar no mistério trinitario da criagdo, pois a
encarnacdo como veremos abaixo é um ato puro e livre de amor entre um Deus
que ¢ essencialmente puro amor, por isso sai de si para amar criativamente e entre
sua criacdo que conserva a plena diferenca, embora ndo constitua seu contrario
devido a toda sua realidade positiva ser proveniente de Deus que é imanente por
transcendéncia.'” Portanto, devemos afirmar que a criacdo é um ato que surge do
amor intratrinitdrio, amor que parte do Pai e € correspondido pelo Filho.

Nessa relag@o eterna de amor pleno entre o Pai que promove e o Filho
que corresponde surge a criagdo. O Pai cria o mundo a partir do amor que nutre
pelo seu Filho, seu correspondente, igual em natureza. O amor que se encerra, se
comunica, entre os iguais, passa a ser criativo, cria o mundo. Sendo o mundo,
entdo, criado por forca do amor reciproco entre as pessoas divinas - sua esséncia -
¢ destinado, naturalmente, ao bem e por isso, 0 amor que s6 quer amar € ser
amado espera correspondéncia de sua imagem e semelhanca que se abriga no
mundo — o homem - para que, assim Deus perfeito e eternamente feliz na
reciprocidade do amor com o Filho, seja, também, temporalmente feliz com o
homem.'>* Sendo assim, a criacdo de Deus ndo € obra de sua exclusiva vontade,
no sentido de um Deus apédtico, com tragos do motor imével de Aristételes, mas
resultado da propria esséncia amorosa da Trindade toda que participa dessa acdo
criadora. Como dissemos o Pai cria por for¢a do amor pelo Filho e, por isso, ela
ndo corresponde apenas a vontade magnanima e onipotente de Deus, mas ao amor

eterno trinitdrio que, em ultima instincia, € sua esséncia.

2 1bid., p. 122.
133 SCHILLEBEECKZX, E. Jesus a Histéria de um Vivente, p. 635.
** MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 123.
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Se o Pai cria 0 mundo por seu amor pelo Filho, também, naturalmente
cria o0 mundo por meio d’Ele. Dessa forma, toda a criacdo estd destinada ao seu
senhorio, o que implica dizer que desde a eternidade o Filho estd destinado a ser o
logos, mediador da criacdo. Por isso, se encarna, rebaixa-se ao assumir a
vulnerabilidade humana, pois sendo o logos estd destinado a ser o “centro” da
humanidade livre, revelador, guia e senhor do Reino da liberdade.'> Olhar com
atencdo para a criacdo como ato trinitdrio, intermediacdo do Filho na obra da
criacdo, nos faz perceber a estreita relacdo entre os dois mistérios: a criacio e a
encarna¢do. Desse modo, podemos compreender a kénosis: descida (encarnagdo) e
morte de cruz como um ato revelador do ser profundo amoroso de Deus que com
sua descida quer nos fazer participar plenamente de sua vida de amor trinitario e
nao apenas desce movido pelo pecado cometido por sua criatura com o intuito de
restabelecer a ordem ou pagar um preco pela desobediéncia.

Por tudo isso, podemos dizer que o Filho constitui o paradigma da
humanidade. A perfeita correspondéncia e reciprocidade ao amor essencial divino
que gera a eterna felicidade de Deus, também, € possivel, ainda que nao de
maneira perfeita e eterna, a criagdo, ja que esta fora criada por meio de seu Filho e
a sua imagem e semelhanca. Ou seja, a criagdo também estd destinada a
correspondéncia do amor de Deus, a realizacao da felicidade de Deus, a gléria de
Deus. Nesse reconhecimento do amor e na consequente correspondéncia a esse
amor, mediado pelo Filho, a criacdo se realiza, assume sua existéncia livre,
alcanca sua verdade. Além disso, completa-se o prazer da autocomunicagdo de
Deus.

Obviamente, tudo o que dissemos acima ocorre por forca do Espirito
Santo. Toda a criagdo que descrevemos como obra do amor proveniente do Pai
que encontra reciprocidade no Filho tem a participacdo ativa do Espirito. Sua
participacdo na criacdo desmonta a fria contraposicao criador-criatura, agente-ato,
artifice-obra. O Espirito promove a criacdo pelo por meio do Filho, e possibilita a

participacao na vida intima da prépria Trindade.

3 1bid., p. 123.
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3.4.3
A encarnacao como ato livre e da acao amorosa de Deus

Talvez a questdo central, a pergunta fundamental, em torno do tratado da
encarnacgdo seja: a cristologia se encera em uma soteriologia? Em outras palavras,
a encarnagdo, para Deus, é casual ou necessdria? Ou ainda, estd fundamentada em
sua vontade ou em seu ser profundo, sua natureza? Diante dessas perguntas a
tradicdo dogmadtica pensou duas respostas: a) a encarnacao como necessaria para a
expiacdo diante dos pecados da humanidade; b) a encarnacdo como a
autocomunica¢do amorosa de Deus, do seu proprio ser, que desde toda a
eternidade estd presente na mente divina.

Cabe-nos tecer alguns comentdrios acerca de cada uma das respostas. Em
relacdo a primeira, Deus € motivado por causa do pecado a promover um
sacrificio expiatorio, enviando seu filho tinico para morrer na cruz por nds. Nesse
caso a encarnacdo € motivada por uma causa exterior a Deus que o induz a agir.
Portanto, sua acdio nio é livre e amorosa, mas movida pela coacdo. A primeira
vista, sua acdo, aparentemente demonstra a face de um Deus passivel, que age em
funcdo do amor que tem por suas criaturas. No entanto, sua acdo, motivada pelo
pecado revela sua impassividade. Sua preocupacdo € restabelecer a ordem
cosmica que o pecado desmantelou. Diante dessa resposta dogmadtica para a
encarnacgdo, a tradi¢do revela um Deus absolutamente impassivel, completamente
semelhante ao motor imével de Aristételes, cuja funcio era estabelecer a ordem
que garantia a subsisténcia do cosmos.

Além disso, diante desse argumento, o Filho passa a ser apenas um
pressuposto funcional dessa acdo ordenadora de Deus. Deus ao enviar seu Filho,
continua com sua natureza sendo imperturbdvel, nenhum sofrimento o incomoda e
quando o Filho termina e morre se restabelece a ordem e ndo ha mais necessidade
de sua existéncia, o Filho torna-se supérfluo. Essa reden¢ao expiatéria nao deixa
lugar para a mediacdo de Cristo. A soteriologia suplanta a cristologia e, sobretudo,
a escatologia que se encontra por trds de uma cristologia equilibrada. Portanto,
essa resposta da tradicdo dogmadtica € insustentdvel. Ela por si destréi o

cristianismo a partir de dentro, a partir do proprio carater trinitario da fé.

Se a encarnacdo do Filho for encarada apenas como um pressuposto funcional
para o sacrificio expiatério que por causa do pecado se tornou necessdrio, entao
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ela é uma expressdo da vontade de Deus ad extra. Ela diz respeito unicamente a
relacdo de Deus com o mundo, ndo a sua relacdo consigo mesmo. Deus pode
redimir os pecadores pelo envio do seu filho, mas nada o obriga a fazé-lo. Com o
envio do reconciliador, o seu préprio ser permanece imperturbdvel. Nenhum
sofrimento ele teve com o pecado dos homens, e a reconciliacio do mundo nada
lhe acrescenta. Uma vez consumada a reconciliagdo do mundo com Deus, por
obra do Filho de Deus feito homem, este torna-se supérfluo. A sua intermediacio
entre o Deus misericordioso € o homem pecador encerra-se, pois estd cumprida
sua missdo. Isso estd contido no prdprio conceito de mediador, que, caso
contrdrio, passaria a ser um elemento de perturbagdo. Na criacdo redimida,
purificada pelos pecados e livre da morte, 0 Homem-Deus ndo tem mais lugar. O
equivoco de toda cristologia funcional e soterioldgica torna-se evidente, pois com
isso decreta sua autossupressao. Isso se aplica tanto as posi¢cdes da Igreja antiga,
segundo as quais Deus se fez homem para que nés homens nos tornemos deuses,
como as cristologias vicdrias modernas. Na encarna¢do do filho, todavia, hd
muito mais do que um meio voltado para o fim. A cristologia é muito mais do que
o pressuposto da soteriologia'>®

Por outro lado, a segunda resposta dada pela tradicdo revela o caréter
amoroso de Deus. “A encarnacdo do Filho representa a perfeita autocomunicacao
do Deus uno e trino com o seu mundo”"’. S3o Paulo em (Rm 4, 25) recorda que
se Cristo foi entregue por nossos pecados, foi ressuscitado para nossa justificacdo.
A partir desse paralelismo demonstra que a justificacdo daquele que peca
representa muito mais do que somente o perddo dos pecados. Nao hd uma
equivaléncia entre o pecado e a graca. A graca de Deus sempre superard o pecado.
Portanto, o Filho de Deus se encarna na humanidade ndo apenas por causa do
pecado, mas principalmente, para elevar a criacdo a plenitude. De modo que,
ainda que o homem nio tivesse pecado o Filho de Deus teria sido feito homem,
encarnado na humanidade. Deus cria o homem a sua imagem e semelhanga (Gn 1,
26) esse enunciado traz consigo duas possibilidades da encarnacdo: a) como
qualificacdo do homem. Nela o ser humano reconhece seu valor como criatura; b)
como promessa do homem. Cristo, aquele que se fez homem, € compreendido
como aquele em quem se revela a promessa de Deus de que o homem seria sua
imagem e semelhanca. Ele € o paradigma da humanidade; Nele a encarnagdo tem
sentido em si mesma.

Sendo assim, a encarnacdo ndo € necessdria, mas um ato amoroso que
revela o ser profundo de Deus triino. Sendo Deus amor, Nele sé hd a
possibilidade de amar, dessa forma, o amor transborda para fora. Deus se contrai,

se esvazia para gerar aquele que o amara eternamente. No entanto o amor, para ser

" MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 125.
7 1bid., p. 126.
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verdadeiro, ndo pode ser narcisista. Deve-se estar aberto ao outro. O outro da
trindade, por sua vez € sua criagdo que também por um ato de liberdade
autolimitadora de Deus e pela contracdo de seu ser, esvaziamento, cria o mundo,
imagem e semelhanca de seu logos que pela encarnagdo faz toda a criagdo
participar da experiéncia amorosa trinitdria. Ou seja, na correspondéncia eterna do
amor de Jesus o Pai é feliz. No entanto, nesse amor entre o Pai e o Filho
compartilhado com o seu outro que ¢é a criagdo, Deus também quer ser feliz sendo

correspondido positivamente pela criacdo que experimenta continuamente seu

amor.

3.44
A encarnacao como expressao da kénosis trinitaria

No mistério da encarnacdo, desde o antincio da concep¢do, podemos
perceber nos textos biblicos a inteira participagdo do Deus Triino. Pela
encarnacdo o ser humano se reconhece ‘“imagem e semelhanca de Deus”,
reconhece-se na encarnacdo do Filho o beneficiado, aquele a quem a acgdo
salvifica de Deus desde os primérdios da economia da salvacdo se destina.

Além de criar a “imagem e semelhanca” abrindo mao de sua exclusividade
para sua criacdo, rebaixa-se, esvazia-se assumindo a vulnerabilidade humana,
limitando-se aos condicionamentos histéricos e culturais que qualquer ser humano
estd sujeito. Ou seja, na encarnagdo de Jesus a divindade se esvazia de sua gloria
divina e em perfeita consonancia com natureza humana desce até o ponto mais
profundo — a morte de cruz."®

Através de sua kénosis o unigénito torna-se o primogénito de muitos
irmaos. Jesus abre, dessa forma, seu relacionamento com o Pai fazendo-os seus
filhos adotivos e estendendo aos irmaos e irmas que agora podem responder
positivamente a esse amor criativo de Deus por causa do Cristo que aproxima,

pela forca do Espirito, o humano e o divino.

158 Toda a economia da salvacdo € trinitaria. Dessa forma, podemos afirmar como Rahner em seu
axioma fundamental: “A Trindade econdmica € a Trindade imanente e vice-versa.” N@o nos cabe
aqui tratar das divergéncias que existem entre os tedlogos acerca do “vice-versa” do axioma
rahneriano, mas queremos apenas mostrar que somente € possivel falar da Trindade imanente e do
ser de Deus, ainda que nunca alcancemos, a partir de sua atuagdo econdmica. Cf, COMISION
TEOLOGICA INTERNACIONAL. Teologia-Cristologia-Antropologia, n. C, 1.2.
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Por fim a encarnacdo entendida como obra da Trindade desvela o duplo
objeto do amor. Sabemos que a cria¢ao € resultado do amor do Pai pelo Filho que
corresponde a esse amor do Pai, sendo esse o estopim para a criacdo. Com isso, o
Pai cria ndo somente por amor, mas pelo amor do Filho estabelecendo-o como
mediador da criacdo que pelo Filho experimenta definitivamente esse amor do
Pai, amor essencial intratrinitario, e pode, por meio do Filho, corresponder a esse
amor proveniente de seu criador que da sentido a sua existéncia. Portanto, o Pai,
amor pathos, que encontra a correspondéncia eterna desse amor em seu Filho,
realizando a perfeicdo da comunica¢do do amor que ndo apenas ama, mas deseja
ser amado para se realizar e ser feliz, pela encarnagdo de seu Filho, mediador da
criacdo, pode também ser correspondido, experimentando a felicidade do amor
com sua cria¢do, ainda que nao da mesma maneira que com o Filho. Também
cabe-nos dizer que por meio dessa experi€éncia mistérica de Deus na historia
(encarnacdo) a Trindade ‘“se abre”. A fraternidade com o Filho, que faz da
humanidade filhos adotivos do Pai, nos ingressa nessa relacdo trinitdria de amor
das pessoas divinas participando da “existéncia de Deus” e “Deus da existéncia

humana”.'>

3.4.5
Jesus Cristo: expressao concreta da imanéncia trinitaria

Essa reflexdao somente € possivel devido a intima relacdo entre Jesus e o
Pai descrita pela sagrada escritura, sobretudo, no evangelho de Jodao em que Jesus
afirma: “quem vé a mim, vé o Pai. Como podes dizer: mostra-nos o Pai? Nao crés
que eu estou no Pai e o Pai estd em mim?” (Jo 14, 9-10). No entanto, essa
afirmacdo traz questionamentos: a) Para conhecer o Pai é necessdrio conhecer
Jesus, o revelador do Pai. Sendo assim, ha alguma incompatibilidade entre o Deus
revelado em Jesus e o Deus com todos os seus atributos cldssicos? b) De que
forma Deus se expressa concretamente em Jesus?

Vimos acima, no tépico sobre a autocomunicacdo de Deus, que o ser
humano, como mostra Rahner, possui a capacidade de fazer uma experi€ncia

transcendental: consciéncia atematica, subjetiva, necessdria e insuprimivel

' MOLTMANN, J. Trindade e Reino de Deus, p. 132.
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presente no ato de conhecer, demonstrando assim, o cardter ilimitado de abertura
desse sujeito a realidade. Ele, percebendo-se sujeito e pessoa, reconhece sua
finitude e se pergunta pelo absoluto ao qual ele experimenta aprioristicamente.
Dentro da légica da epistemologia analdgica, onde, apesar da analogia, sua

0
o ser humano

natureza é expressar a dissimilitude entre o humano e Deus,'®
reconhecendo-se finito entende que somente pode ter sido criado por algo infinito;
sendo mutdvel, certamente € proveniente do imutdvel; sendo o humano plural,
provém do Uno; sendo passivel, Deus s6 pode ser impassivel. No entanto, o
inesperado, o escandaloso acontece: esse absoluto, infinito, Deus, que o ser
humano desde o principio ansiava em conhecer, ndo apenas se mostra a ele, mas
vai ao seu encontro: desce, assume a vulnerabilidade humana, entra no tempo e
espaco, encarna-se em Jesus. Eis a grande dificuldade: aceitar que Jesus € a
expressdo da Trindade. Aceitar que o indivisivel fez-se divisivel; que o imutavel
tornou-se mutdvel; que o infinito fez-se finito; e que o “impassivel” fez-se

passivel no homem Jesus. Jesus mostra que esses atributos em Deus ndo devem

ser absolutizados como na tradi¢@o cldssica grega sobre deus.

2

O mistério de Jesus &, portanto, a humanizacdo de Deus, a encarnagdo do ser
eterno, original e imutdvel na esfera do ser que existe no tempo e na efemeridade,
onde o homem vive e morre. Se o mistério de Jesus é a presenca eterna de Deus
entre os homens, entdo a reden¢do do mundo também estd contida nele. Deus
tornou-se homem, para que os homens tornem-se participantes de Deus. Ele
tomou a esséncia do transitério e do mortal afim de que o transitério e mortal
obtenha a perenidade e imortalidade. '*'

Dessa maneira, a primeira pergunta é respondida reconhecendo que na
revelacdo concreta de Deus em Jesus Cristo, Deus se revela no seu “sub
contrdrio”'®?, dialeticamente. Sua poténcia € revelada através de sua impoténcia;
sua unidade, na multiplicidade; sua infinitude, na finitude; sua “impassibilidade”,
na passibilidade. Portanto, a expressdo concreta do Pai, seu Filho Jesus, revela sua
esséncia amorosa em sua existéncia e atuacdo na realidade. Jesus € a revelacdo
plena do Pai, que, alids, € o sujeito dessa revelacdo. Jesus, em sua atuagdo, cumpre
obedientemente a vontade do Pai. Os préprios evangelhos atestam que Jesus

revela o Pai em sua atuacdo. No evangelho de Marcos vemos um Jesus que vai se

190« BOFF. Teoria do Método Teoldgico. Petrdpolis: Vozes, 1998, p. 309.

161 ATHANASIUS. De Incarnatione 54, apud: MOLTMANN, J. O Deus Crucificado, p. 118.

'2 B, FORTE. Jesus de Nazaré, historia de Deus, Deus da histéria: ensaio de uma cristologia
como histdria. Sdo Paulo: Edi¢des Paulinas, 1985, p. 290.
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apresentando aos seus discipulos aos poucos em meio a gestos e palavras. Proibe,
inclusive, que os Espiritos revelem sua identidade (Mc 1, 34). Sua atuacdo estd
intimamente relacionada a revelacdo da esséncia divina, que € o amor, e sua acao
amorosa, redentora, para com sua criagdo. Por isso, Jesus anuncia,
prioritariamente, o Reino de Deus.

Jesus € o proprio Reino de Deus em pessoa.163 Portanto, quando
perguntamos de que forma a Trindade € expressa concretamente por Jesus? A
resposta ndo pode ser outra do que em sua prépria vida, gestos e acdoes — Reino de
Deus. O anuncio do Reino de Deus €, em sua raiz mais profunda, o antincio de
Deus como terreno onde brota a vida, como espago amplo'® no qual podemos nos
desenvolver.

Podemos ver nos evangelhos o grande esforco de Jesus em anunciar o
Reino de Deus. No entanto, acontece em meio sua existéncia; ndo se trata de
apresentar um tratado teoldgico sobre Deus no qual todos deveriam estudar e
colocéd-lo em prética. Vemos nos evangelhos a constante atualizagao do Reino de
Deus, feita por Jesus, as vicissitudes da vida, dia-a-dia das pessoas; seu desejo que
todos que o acompanhavam experimentassem profundamente o Reino de Deus
entranhado em suas simples atividades, em suas vidas. As imagens do Reino de
Deus, anunciado por Jesus em suas pardbolas, podem ser encontrados na limpeza
da casa, no cozimento do pao, na atividade agricola, etc.

No quarto capitulo do evangelho de Marcos € apresentado um grupo de
pardbolas referentes a relagdo do ser humano com a natureza. Através delas o
evangelista quer expressar a esperanca proporcionada pelo Reino de Deus.
Derramar a semente pela terra na esperanca de que ela dé frutos; o grao de
mostarda que € diminuto e quando cresce produz uma grande arvore onde as aves
do céu fazem ninhos. No entanto, Marcos ndo fica apenas no sentido figurado em
relacdo a natureza como sinal do Reino, mas identifica o Reino no préprio ritmo
da natureza - compara o Reino de Deus com o verdo (Mc 13, 28s). Assim como na
primavera, onde as drvores renascem, se enverdecem, enchem-se de flores e

sementes, produzem frutos, € o Reino de Deus, primavera definitiva da criagdo. A

163 Moltmann afirma ser Jesus o Reino de Deus em pessoa, no entanto, devemos informar que

quem cunha primeiro essa expressdo (autobasiléia) é Origenes como afirma Ladaria em seu livro
sobre a doutrina da Trindade., cf. MOLTMANN, J. Cristo para Nosotros Hoy, p. 13. Ver
também, cf. ORIGENES, Commentarium in Mt tomus, XIV, 7. PG 13, 1097. Apud: LADARIA, F.
{?,210 Deus vivo e verdadeiro: O mistério da Trindade. Sdo Paulo: Loyola, 2005, p. 167.

Ibid., p. 17.
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vida humana, permeada pelo Reino de Deus, identifica na natureza o ciclo natural
do nascer e morrer no ritmo das estagdes: primavera, verao, outono e inverno.
Lucas, em seu décimo quinto capitulo, utiliza outra dinamica para falar do
Reino de Deus; nele encontramos o tema do achar e perder. Na imagem do pastor
que deixa suas noventa e nove ovelhas para encontrar uma que estava perdida; da
mulher que busca encontrar sua moeda de prata; ou ainda, do filho que ndo apenas
estava perdido e foi encontrado, mas que estava morto e voltou a vida. Fica claro
que o Reino de Deus para Lucas € o gozo, a alegria de Deus em voltar a encontrar
aquele que estava perdido. Ou melhor, a alegria de Deus encontra sentido naquele
que o abandonou, fechou-se a sua gracga, o rejeitou, mas retorna, volta para Ele,
converte-se, rejeita a alienacdo e volta a compartilhar a vida com Deus, goza do

gozo de Deus.

Experimentamos o Reino de Deus quando ocorre algo semelhante em nds,
quando florescemos e crescemos como as flores e as arvores na primavera,
quando voltamos a vida porque sentimos o infinito amor d’Ele que brota tudo o
que tem vida. Quando experimentamos a vitalidade de Deus em sua alegria por
nds quando nossas energias vitais revivem: entdo o Reino de Deus deixa de ser
um senhorio alheio para transformar-se em fonte de vida. Entdo sentimos o Reino
de Deus como amplo espagco nos qual podemos nos desenvolver, pois n’Ele ja
ndo existe conflito. Quando experimentamos o Reino de Deus dessa maneira
voltamos a perceber a plenitude de possibilidades que nos brinda nossa vida.'®

A presengca do Reino de Deus em Jesus, a experiéncia concreta da
Trindade feita pelas pessoas através do Verbo encarnado, ndo para por ai. A
presenca de Jesus revela a dimensdo vitalizadora do Reino. N’Ele a vida €
restabelecida na for¢ca do Espirito. Jesus, em sua presenga taumatirgica,
restabelece a saide dos enfermos e expulsa os demdnios — sinais pertencentes a
chegada do Reino de Deus, pois quando o Deus criador vem as suas criaturas
todas as forcas destrutivas sdo obrigadas a ceder e os atormentados por elas se
restabelecem. O Reino de Deus, revelado por Jesus em sua atividade
taumaturgica, sinais da ressurrei¢cdo, nao traz apenas a salva¢do no sentido
religioso, mas atinge o ser humano inteiro, em toda a sua existéncia, incluindo sua

dimensao corporal — sua sadde, cultura e historia.

1 Ibid., p. 16-17.
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Na vida da ressurreicdo vindoura se completard o Reino de Deus, cujas sementes
plantou Jesus em nossos ouvidos por meio de suas palavras e suas curas em
nossos corpos. A respeito da enfermidade o Reino de Deus significa cura; a
respeito da morte significa ressurreicéo.'®

O Reino de Deus também foi expresso na convivéncia com Jesus, revelou
a justica de Deus aos desvalidos, injusticados e marginais da sociedade. Sua
presenca em seu meio revelava a acolhida de Deus aqueles que por sua condi¢do
social, étnica ou religiosa eram impedidos de viver em sociedade. Sua presenca
representava a inclusdo desse grupo de marginais a presenga amorosa e salvifica
de Deus, o Reino de Deus. Isso pode ser visto claramente em sua relagdo com os
pobres e as criancas. Jesus proclama, em suas bem-aventurangas, “felizes vos, os
pobres, porque vosso € o Reino de Deus.” (Lc 6, 20) Ele se preocupa em
estabelecer a dignidade aqueles que ndo possuem dignidade e estes, apds a
participacdo d’Ele em suas vidas, deixam de ser os sofridos objetos da opressdo e
humilhagdo para tornarem-se sujeitos com dignidade prépria de serem os
primeiros filhos de Deus, dignidade indestrutivel aos olhos de Deus. Agindo
assim, incluindo-os no Reino de Deus, Jesus proporciona-lhes a esperanga no
futuro, mas ndo apenas isso. Proporciona-lhes, também, possibilidade de se
levantar, de olhar com a cabeca erguida e com coragem para confrontar o sistema
que a todo o momento os tenta persuadir de que sdo fracassados e que nao

prestam, sistema que os empurra para o abismo.

“A vos pertence o Reino dos céus”: ndo se trata de entreté-los com vans
promessas para que fiquem tranquilos aqui, mas uma autorizagdo para que se
levantem e tragam a paz para este mundo violento atuando como filhos do Reino
de Deus. Jesus ndo conduz os pobres ao caminho da ascensdo social para que
amontoem riquezas. Os traz ao caminho de uma comunidade na qual tem valor a
cultura do compartilhar, tal como o demonstra a multiplicacdo dos paes.'"’

Jesus ndo apenas anuncia o Reino de Deus aos pobres, mas o descobre em
sua relagdo com os pobres.168 Jesus € a expressdo concreta da Trindade que se
exprime kendticamente em todas as acdes de Jesus, acdes do Reino de Deus,
expressdes que concretizam o ser profundo de Deus, sua esséncia, que é puro

amor. Por isso, desce, esvaziando-se até a morte participando de nossa existéncia

1 Ibid., p. 18.
" bid., p. 21.
' Tbid., p. 21.
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e fazendo-nos participar de seu amor inclusivo, amor que inclui a todos,

sobretudo, os menores, injusticados e desvalidos.

3.5
A cruz como a plenitude da autocomunicacao kenética de Deus

“Morte, onde estd tua vitéria? Morte, onde estd teu aguilhdao?” (1Cor
15,55) Na cruz de Jesus - morte ignominia, escandalo e loucura — o amor de Deus
se faz presente concretamente e dependurado na cruz. Na morte de Jesus, Deus
experimenta profundamente a humanidade e dessa experiéncia radical brota uma
relacdo intensa e dinamica entre a divindade e a humanidade. A partir desse
episddio a humanidade vive mergulhada no amor trinitario de Deus que assumiu
nossa histéria como sua com todas suas vulnerabilidades. Na cruz de Jesus, com
sua dimensdo historica e escatologica humanidade e divindade se interpenetram,
da-se uma pericorese teandrica radical. Portanto, da cruz surge a maior expressao
de amor, pois na miséria da cruz comunica-se a abundancia do amor, na fraqueza
do crucificado revela-se a onipoténcia amorosa de Deus e no “fracasso” do
crucificado comunica-se plenamente o ser amoroso de Deus anunciado por Jesus

em toda sua vida.

3.5.1
O processo de Jesus

A atuacdo reveladora e profética de Jesus gera conflitos com as estruturas
sociais de seu tempo — estruturas injustas e opressoras - devido ao seu
posicionamento obediente a vontade de seu Pai. Diante disso, as autoridades
gestoras destas institui¢des, responsdveis em manter o status quo, tramam a
acusacdo, prisdo e morte de Jesus, diga-se de passagem, a pior morte de seu
tempo. Devemos lembrar que Jesus anuncia a todo o momento o Reino de Deus.
Seu principal objetivo ndo € o de inaugurar uma nova religido, ou montar um
exército para libertar Jerusalém da dominacdo romana; mas anunciar o Deus
ABBA, seu Pai, e consequentemente seu Reino marcado pela justi¢a, misericordia
e amor. A pregacdo do nazareno, portanto, contrasta com essas estruturas sociais e

instituicdes que havia em seu tempo. Sem duvida, por ser gerado pelo e para o
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amor e ser livremente amor correspondido a fonte do amor, ou seja, Filho de
Deus, sendo de mesma natureza (morphé Theou) esvazia-se, aniquila-se para sair
de si ao encontro do outro como somente o amor € capaz de fazer. Sua atuacdo
amorosa, fiel a sua natureza, provoca um forte conflito com os poderosos que, ao
contrdrio de sua natureza, vivem no luxo e regalias a custa de exploracdao dos
vulneraveis, dos mais frageis.

O antncio do Reino de Deus, por Jesus, incomoda as estruturas mais
rigidas de seu tempo. Incomoda a religido ao denunciar seu engessamento, sua
utilizacdo na exploracdo e manutencdo da situacdo de miséria do povo que devia
pagar altas taxas para o templo e, como Jesus acusa, colocavam fardos pesados
sobre os ombros dos humildes e faziam exatamente o contrario do que pregavam e
exigiam. A popularidade de Jesus os incomoda'®. Suas duras palavras e seus
gestos simples os fazem tramar contra ele.

O outro lado da moeda estd na instituicdo politica, que vé em Jesus um
agitador politico perigoso por acreditarem ser capaz de desestabilizar a pax
romana, importante para a manutencao do status quo. Jesus se torna um engodo e
deve ser destruido. Diante disso, surgem duas acusacdes graves contra Jesus: a)
Blasfémia!'”® Jesus é acusado pelas autoridades religiosas de blasfémia. Sua
posicdo diante do sdbado, seu comportamento pouco asceta, sua posicao frente
aos desrespeitosos da lei e, sobretudo, sua promessa de destrui¢do do templo, algo
que levou Jeremias a condenacdo de morte. b) Revoluciondrio, guerrilheiro,
agitador! A segunda foi imposta pela instituicdo politica sob duas situagdes: a
primeira a agitacdo politica que Jesus provocava com seus discursos, gestos e
acoOes contrarias ao sistema politico de exploracdo romano; a segunda diz respeito
a uma dimensao religiosa, muitas vezes ignorada na andlise do processo de Jesus:
os romanos dominavam a partir de uma politica chamada de pax romana que
consistia na submissdo docil dos dominados caso contrério seu exército utilizaria
a for¢a e em troca os romanos permitiam algumas regalias aos seus dominados
como: o culto religioso. No entanto, eles acreditavam que eram seus deuses 0s
responsdveis pela manutengdo dessa pax romana e Jesus, obviamente, com sua

pregacdo estava perturbando a ordem e os deuses que mais cedo ou mais tarde

' BOFF, L. Jesus Cristo libertador. Petrépolis: Vozes, 2012, p. 84.
0 Ibid., p. 89.
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. . 171 . - ~
deixariam de manter a pax.” Com isso, a acusacio de Jesus, pelos romanos, ndo
€ apenas politica, mas politico-religiosa. Portanto, assim se dd o processo de

Jesus: em dois ambitos que se inter-relacionam politico e religioso.

3.5.2
Jesus diante da morte

Como vimos acima, o processo de Jesus € consequéncia de sua obediente
atuacdo salvifica e reveladora do ser profundamente amoroso de Deus. Através de
seu processo vimos que Jesus, com sua atuacdo, incomoda setores da sociedade
que desejam a preservacdo do status quo e que esse incomodo, sofrido por esses
setores, resulta em consequéncias pesadas contra Jesus. Diante disso, cabe-nos
perguntar se Jesus tinha consciéncia dessas possiveis consequéncias? Se possuia
consciéncia de sua morte violenta iminente, porque continuou e foi a Jerusalém ao
invés de retroceder? Diante dessas perguntas cabe-nos mais uma que consiste no
cerne deste topico: o que sua morte violenta representava para ele, qual o sentido
por trds de sua insisténcia e entrega a morte?

O primeiro ponto que devemos considerar € que Jesus certamente tinha
consciéncia de sua possivel morte violenta. Vimos acima que sua sociedade era
constituida de poderes violentos que nunca permitiriam ser incomodados a ponto
de terem esse “tecido social” desbaratinado. Todo judeu desse tempo sabia que 0s
romanos tinham o direito de crucificar. Sabiam que Herodes possuia o lus Gladii
— o direito de decapitar. Alids, Jesus tinha esse acontecimento fresco na memdria,
por Jodo Batista ter sido decapitado. Sabiam, também, que o sinédrio poderia
condenar seus desafetos por apedrejamento — como fizeram a Estevdo. Dessa
forma, qualquer acdo contrdria a essas institui¢des poderia provocar sua morte.
Quanto a Herodes, Jesus sabia que possivelmente estava na mira dele. Todos
sabiam que Jesus havia sido batizado por Jodo e comentavam que ele era Jodo
ressuscitado (Mc 6, 14). Marcos, também, menciona os “herodianos” (Mc 3, 6)
denotando uma lembranga histérica. Ou seja, Jesus ponderava a possibilidade de
terminar como o Batista. Jesus também tinha como opositores os judeus. Os

evangelhos narram os diversos conflitos com pelo menos os dois grandes partidos:

" MOLTMANN, J. O Deus Crucificado, p. 177.
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saduceus e fariseus.'’* Além disso, seria ingénuo imaginar que Jesus sendo judeu
ndo soubesse que certas condutas de sua atuacdo e pregacdo ndo causariam
reprovacao por parte das autoridades religiosas e constituia em perigo para ele.
Quanto aos romanos, autores de sua execug¢do, inclusive, Jesus ndo se preocupara
tanto, pois sua pregacdo ndo mostrava interesse pelos problemas da ocupacdo
romana.'” No entanto, Jesus era associado a certas posig¢des politicas, devido ao
seu messianismo e seus companheiros que, acredita-se, possuiam tendéncias
zelotes. Portanto, € historicamente claro que Jesus tivesse contato, pelo menos em
algum momento de sua atuag@o, com a possibilidade e depois com a certeza de
sofrer uma morte violenta. Ele tinha clareza de que seu andncio obediente do
Reino de Deus provocaria conflitos com as autoridades que preservariam a todo
custo o status quo. Agora que concluimos que Jesus possuia consciéncia de que
sua atuagdo o levaria a um iminente fim violento voltamos nossas aten¢des para a
segunda pergunta: por que continuou até o fim e néo retrocedeu?

Antes de mais nada devemos lembrar que Jesus, em sua atuagio,
demonstra possuir plena confianga em Deus: “acontec¢a nao o que eu quero, mas o
que tu queres” (Mc 14, 36). Além dessas palavras que podem ndo ser ipsissima
verba Jesu, conhecemos um bom niimero de palavras auténticas que revelam a
fidelidade de Jesus ao propdsito do Pai até as ultimas consequéncias, a morte (Mc
8, 35)174. Portanto, retroceder, abster-se de tomar posi¢ao ético-religiosa diante da
morte iminente seria compreendido como incompreensivel cisdo de
personalidade. Diante disso, a questdo torna-se outra: diante da morte que se
aproximava, como integrar essa morte ao propdsito de sua mensagem?

Todos os evangelhos e profissdes de fé do cristianismo primitivo, por
exemplo, o hino cristolégico de filipenses, atestam a convic¢do de que Jesus se
entregou livre e conscientemente a cruz. A tradicao primitiva tende a associar a

dimensao servidora a partir de um [ogion de Jesus sobre “servico” ou “estar a

"2 0 partido mais forte do sinédrio (saduceus) é mencionado apenas na histéria da paixdo como
adversdrio de Jesus. No entanto, somente apds a guerra judaica de 70 dC € que os fariseus, também
com voz no sinédrio, chegaram a posicdo de lideranca que os evangelhos lhes atribuem. Isso
implica que o evangelho estd relatando, até certo ponto, a situacio posterior da igreja. E podemos
supor que a tensdo entre Jesus e os saduceus datam de um periodo anterior ao que o relato da
paixdo indica. Portanto, nosso autor chega a conclusdo de que a oposi¢do a Jesus ndo vem apenas
de um dos partidos, mas dos dois. Apesar de os fariseus liderarem apenas mais tarde e ndo
aparecerem na paix@o havia tensfio também contra a atuag@o de Jesus. cf.: SCHILLEBEECKX, E.
Jesus a Histéria de um Vivente. Sdo Paulo: Paulus, 2015, p. 295.

' Ibid., p. 295.

" Ibid., p. 297.
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servico” com o cardter de despedida da ultima ceia, levando a acreditar que sua
compreensdo de sua morte passa pela diakonia. Conforme Schillebeeckx o
diakonein (servico de Jesus) narrado em Mc 10, 45: “o Filho do homem nao veio
para ser servido, mas para servir e dar sua vida como resgate de muitos”, tem uma
clara relacdo com sua morte expiatéria. O termo diakonein tem grande
importancia neste tema, pois ao analisarmos percebemos que ao longo do tempo
sofreu variagdo de significado. No grego profano diakonein significa
originalmente ‘“servir a mesa”, mas seu sentido generalizou-se pelo judaismo
helenista para se referir a qualquer tipo de “prestacdo de servico” e foi nas
comunidades judias cristds helenistas que esse termo tornou-se propriamente
eclesial cristdio (Rm 11, 13; 12, 7; 15, 31).175 No entanto, o evangelho de Marcos e
os textos da antiga tradi¢do preservaram o significado mais antigo do termo —
“servir a mesa”; isso implica dizer que provavelmente o fator teoldgico que
proporcionou a transi¢ao do significado mais antigo do termo para a apropriacao
eclesial como servigo, como encontramos em Lucas, por exemplo, deve ter sido a
dimensdo expiatoria da ceia e seu cardter de despedida. Ou seja, “o conceito de
diakonia (servico, estar a servico de) exprime uma interpretacdo muito antiga a
respeito da morte de Jesus, ancorada na tradi¢do sobre a ultima ceia”.'” Devemos
lembrar, também, do episddio do lava-pés que precede a ceia e é o proprio Jesus
que cingido de avental se coloca a servigo para lavar os pés dos discipulos.

A partir desses textos que evidenciam o carater servigal de Jesus podemos
concluir que o tema de Jesus como ‘“aquele que serve” tem raizes profundas e
s6lidas na tradicdo sobre a ceia.'’’ Nesse cardter de servico estd preservada a
interpretacdo das comunidades acerca da morte de Jesus; sua morte foi
reconhecida como um servico de amor: servico que constituiu a ‘“nova
comunhdo”, “nova alianca”. Portanto, a interpretagdo crista sobre a morte de Jesus
desde cedo teve sentido como salvagdo e redengdo e reconheceram esse “servi¢o”
de Jesus na ceia de despedida dele com seus discipulos. Na tradi¢ao antiga sobre a
ceia de Jesus a autoentrega de Jesus na morte € interpretada como um “servico de

amor”.

'3 1bid., p. 298.
7% Ibid., p. 299.
" 1bid., p. 300.
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Certamente foi assim que o proprio Jesus compreendeu sua morte.
Primeiramente, se quisermos defender a tese, que, alids, € muito defendida em
certos ambientes eclesiais, de que Jesus desejou e até provocou a sua prépria
morte, pois essa seria a unica forma de realizar o Reino de Deus. Afirmariamos,
consequentemente, que o seu incansdvel engajamento profético e ardor
missiondrio responsdvel pelo anincio do Reino de Deus em qualquer
circunstancia ndo passaria de apenas uma convincente simulacio, pois na verdade
nada daquilo teria valor j4 que o que realmente importava e estava previsto desde
sempre era sua morte “vicaria”’. A morte de Jesus, como ja abordamos, aparece no
contexto de sua rejeicdo, rejeicdo de sua oferta de salvacdo por meio de sua
pregacao e praxis. No entanto, essa oferta ndo fora anulada por sua morte. Afirmar
o oposto significa negar que Jesus tenha aprendido algo no decorrer de sua vida,
em outras palavras, significa negar que Jesus tenha sido verdadeiramente homem,
negar a humanidade de Jesus, o que implica um esvaziamento de sentido, uma
reducdo a mera formalidade, do significado salvifico da morte de Jesus. Ao
contrario, os evangelhos relatam que diante crescente certeza de que sua
mensagem estava sendo rejeitada e que isso poderia levé-lo para a morte violenta,
Jesus entrega-se ativamente, sobe livre e conscientemente a Jerusalém. Jesus
determina sua atitude diante da morte que o ameagava, ‘“Ele morreu como viveu, e
viveu como morreu”'",

Vimos acima que os diversos textos biblicos associam a morte de Jesus
com sua ceia de despedida. Sabemos que ndo sdo ipsissima verba jesu, mas
certamente correspondem a ipsisima intentio jesu. Os evangelhos narram com
clareza a intencao de Jesus em incluir ao Reino de Deus os marginalizados por
meio da comensalidade. O banquete € o sinal da acolhida de Deus aqueles que
eram rejeitados pelo modelo social. Portanto, sinal que ja se realiza. Por isso,
podemos acreditar que a ceia de despedida possui claramente um tom realizador
da salvagdo. Nela Jesus apresenta o cardter salvifico de sua entrega na cruz,
resultado de sua rejei¢cdo enquanto revelador e anunciador do ser profundo de

Deus, o amor. Como afirma Schillebeeckx:

Parece legitimo tirar esta conclusdo: Jesus aceitou sua morte como relacionada
(de alguma forma) com a salvagdo vinda de Deus e como consequéncia histérica

'8 Ibid., p. 301.
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do seu servi¢o de amor e solidariedade para com a humanidade. Este é o nicleo
histérico do relato da instituicdo da eucaristia e da histéria da paixdo; pelo menos
é o que sobra como certo.'”

Portanto, concluindo esse tdpico, podemos compreender que Jesus
entendeu sua morte como pertencendo historicamente a sua missao total de oferta
de salvacdo. Considerar que os discipulos tenham entendido desde antes do
acontecimento da péscoa o sentido da morte de Jesus, dado por ele é forcado. No
entanto, depois do primeiro choque do acontecimento da morte e a lembranca de
sua vida e, sobretudo da ceia de despedida, foi absolutamente importante para a
manutencdo da fé em Jesus Cristo como Senhor que no fracasso da cruz revela a

poténcia amorosa de Deus na forca do Espirito Santo.

3.5.3
O evento pascal como pericorese teandrica reveladora da pericorese
trinitaria

O concilio de Calcedodnia teve como principal objetivo afirmar, diante do
impasse entre as escolas teoldgicas e as heresias cristoldgicas dos primeiros
séculos, que no mistério da encarnacdo ocorria a coexisténcia de duas naturezas
em uma pessoa (duas ousias em uma hypdstase.). Essa afirmacdo dogmadtica foi
extremamente importante, pois pos fim a discussdes, em torno da natureza de
Jesus, que poderiam destruir a fé crista desde dentro. Em Jesus as duas naturezas
coexistem harmonicamente sem confusdo. H4 em Jesus a pericorese teAndrica.'™
No entanto, essa relacdo entre as duas naturezas ndo deve ser pensada de forma
estatica como poderiamos supor pensando apenas a partir do tratado da
encarnacao (unido hipostatica). Quando pensamos a pericorese teandrica a partir
do evento pascal, ponto final da kénosis do Filho, percebemos que ela faz parte de
uma dinamica explicita de descida de Deus e, consequentemente, de subida do
homem. Na cruz de Cristo, ponto maximo da descida de Deus - sua kénosis,
torna-se explicita a “humanizagao” de Deus e a “divinizacdo” da humanidade em

cristo.

O evento pascal, em verdade, nos mostra essa pericorese ndo tanto na estaticidade
da unido hipostética (encarna¢cdo como ato puntual) mas na dindmica correlativa

' 1bid., p. 305.
') CODA, P. O Evento Pascal: Trindade e histéria, p. 139.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512075/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1512075/CA

101

de uma descida de Deus — subida do homem, na perspectiva de Fl 2, 7ss. De um
lado, no evento pascal, hd o cumprimento extremo da “humaniza¢do” de Deus no
seu verbo encarnado — como sublinha a perspectiva kendtica da theologia crucis
luterana -; mas ela coincide, por outro lado, com a perfeita “divinizacdo” da
humanidade do Cristo — como nos indica, na esteira do rico pensamento dos
padres, sobretudo gregos, a teologia oriental.'’

Sdo Maximo confessor vai nessa linha quando afirma que € a experiéncia
suprema de Cristo, isto €, sua paixdo e o abandono que prova da parte de Deus
que revela o auténtico e mais profundo dinamismo trinitdrio da divinizac¢do.'®* Ou
seja, quanto mais o Cristo participa da nossa pobreza e vulnerabilidade descendo,
se esvaziando, aniquilando-se, mais a humanidade se eleva na participacio da vida
divina. Compreendendo dessa forma podemos afirmar que o nidcleo mais
profundo do mistério da participacdo do homem na vida de Deus, da
“divinizacdo” do homem, consiste na extrema kénosis vivida por Jesus, expressao
méxima da autocomunicagdo do ser de Deus triino. No abandono e morte de cruz,
sofridos pelo Cristo, expressdo do seu livre e amoroso participar do drama do
homem distanciado de Deus, reconduz desde dentro esse homem livremente no
amor ao Pai e na forca santificante do Espirito. Portanto, a kénosis do Filho na

o . e : L 18
histéria prolonga a pericorese trinitéria e nos permite dela participar. '**

' 1bid., p. 140.
"2 1bid., p. 140.
"3 Ibid., p. 141.
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