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Resumo

Nentwig, Roberto; Pedrosa de Padua, Lucia (Orientadora). Carnalidade,
alteridade e liberdade: a humanizagdo de Deus e as implicagdes
antropoldgico-pastorais das cristologias de José Maria Castillo e Joseph
Moingt, Rio de Janeiro, 2017, 435p. Tese de Doutorado — Departamento de
Teologia, Pontificia Universidade Cat6lica do Rio de Janeiro.

O desafio da comunicacdo da fé cristd, depois do surgimento da modernidade,
abre-nos a oportunidade da ressignificacéo dos conteudos da fe, que se realiza pela
superacao da linguagem dogmatica e pela proposicdo de uma teologia com linguagem
mais afinada com as fontes do Evangelho. Entre tantas propostas neste intento, este
trabalho optou por construir um caminho de ressignificacdo a partir da humanizacgéo
de Deus, ou seja, seguindo uma cristologia ascendente: considera a concretude
historia de Jesus, levando a sério a radicalidade da kenosis do Verbo. A pesquisa
desenvolve-se dentro de uma triade, enunciada por J. M. Castillo, que caracteriza
uma antropologia de base, ou seja, 0 que é imprescindivel na existéncia humana:
carnalidade, alteridade e liberdade. Tendo bem presente a cristologia da
humanizacdo de Deus e pautado pelos trés elementos enunciados, este trabalho
aborda a cristologia de José Maria Castillo e de Joseph Moingt. O primeiro te6logo,
em sintonia com a teologia latino-americana, traz uma reflexdo critica diante de
algumas posturas eclesiais e teoldgicas que produziram uma apresentacdo de Jesus
distante de sua histdria, bem como do discipulado, verdadeira exigéncia da fé. O
segundo, por sua vez, tambeém ressalta a humanidade de Jesus e a importancia das
fontes biblicas, tendo como diferencial o dialogo com as ciéncias humanas, com
filosofia da intersubjetividade e com uma grande gama de te6logos expoentes. Destas
duas cristologias emergem aproximagdes e complementariedades que nos possibilitam
deduzir uma caracterizagdo cristologica. Desta cristologia, construimos, como
implicacdo, uma antropologia pautada nos mesmos trés elementos (carnalidade,

alteridade e liberdade), além de deslocamentos pastorais importantes para a atualidade.

Palavras-chave

Humanizacdo de Deus; Carnalidade; Alteridade; Liberdade; José Maria
Castillo; Joseph Moingt.
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Abstract

Nentwig, Roberto; Pedrosa de Padua, Lucia (Advisor). Carnality, otherness
and freedom: the humanization of God and the anthropological-pastoral
implications of the Christologies of José Maria Castillo and Joseph
Moingt. 2017, 435p. Tese de Doutorado — Departamento de Teologia,
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

The challenge of the communicaiton of the Christian faith — as for after the
coming of the Modernity Age — opens us to the opportunity of the redetermination
of the contents of the faith, which is made possible by the overcoming of the
dogmatic language and by the proposition of a theology whose language is in better
alignment with the sources of the Gospel. Among many of the propositions for such
attempt, this work has opted for the buidling of a way-of-redetermination - from the
very aspect of the humanization of God, meaning — the following of an ascending
theology: which calls for the consideration of the concreteness of Jesus, brining it
into seriousness the radicalism of the kenosis of the Logos.The work is developed
in a triad, enunciated by J. M. Castillo, which characterizes a basis anthropology,
that is, that which is indispensable in the human existence: carnality, otherness and
freedom. Having them into great account — the christology of the humanization of
God — as lined by the three stated elements — makes such work address the
christology of José Maria Castillo and Joseph Moingt. The firstly- mentioned
theologian, in his alignment with the Latin-American theology, brings us a critical
reflection before some ecclesial positions and theologies — as had —, which have
produced a presentation of Jesus before their historical-ground, as well as of the
discipleship in question —; a true faith requirement to say. As the secondly-
mentioned theologian, in his turn, also makes as to stand out the humanity of Jesus
and the importance of the biblical sources — having as a differential-reality — the
dialogue with the human sciences, - with the philosophy of intersubjectivity and
with a great range of exponent theologians. From these two christologies —
approximations and complementarities arise — and in their being so— they make it
possible for us to deduce a christological characterization. From this christology we
can build as an implication an anthropology as lined by the same three elements
(carnality, otherness and freedom), besides important pastoral outcomes for the
actuality.

Keywords
Humanization of God; Carnality; Otherness; Freedom; Jose Maria Castillo;
Joseph Moingt.
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1
Introducéo

O desafio da comunicacéo da fé crista reside em um problema de linguagem. De
modo geral, 0 pds-moderno nao entende o discurso da Igreja. Mais precisamente, o
discurso eclesial, quando traz resquicios de uma teologia arcaica ou quando muito
dogmatizado, n&o tem sentido, relevancia para ele. E preciso uma ressignificacio das
verdades da fé, deixando o Deus metafisico, valorizando a narrativa do Evangelho.

N&o apenas a linguagem teoldgica é um desafio, mas o0 modo como Deus €é
concebido pelo contexto cultural que surgiu depois da ilustracdo, pois questiona a fé de
um modo profundo. Muitos ndo creem, ou ainda se dizem crentes sem afirmarem a
pertenca a uma instituicdo religiosa. O eclipse de Deus na modernidade, marcado pelo
gue se chama do anuncio cultural da morte de Deus, lembra os cristdos que os triunfos
do passado ocultaram a liberdade do sujeito histdrico que pode decidir até mesmo em
ndo seguir religido alguma. O que pode oferecer o cristianismo diante deste desafio?

Os questionamentos do mundo que adveio depois da modernidade nos concede
uma oportunidade: ressignificar os conteidos da fé, repensar 0 modo de propor Deus
para a sociedade pds-moderna, o que certamente é o grande desafio das teologias
contemporéneas e da acdo evangelizadora. Neste trabalho, procuraremos encontrar
luzes para a apresentacdo da mensagem cristd em sua significancia. Sendo assim, a
relevancia da pesquisa reside na proposi¢do de uma fé que responde ao contexto atual.
Considerando que ainda temos muitos resquicios na evangelizagdo de uma doutrinacéo
fria e por demais dogmatizadas que ndo fazem sentido para a pds-modernidade,
propomos uma teologia de linguagem mais afinada com as fontes do Evangelho,
procurando responder aos interlocutores hodiernos. Nas palavras de Kasper: “[...] €
preciso ter coragem para falar de Deus de maneira nova e testemunha-lo como
fundamento e alvo de toda a realidade, como realizac¢éo plena da aspiragdo e do anseio
humano e como verdadeira felicidade da vida™.!

Além disso, o eclipse de Deus liberta o ser humano de uma histdria teocrética,

para que ele possa construir uma histéria humanizadora. Ou seja, ndo parece ser

1 KASPER, W. Igreja Catdlica, p. 419.
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possivel falar do Deus em si, sem tratar de sua adesdo como caminho de humanizagcao,
atendendo a demanda antropolégica de nosso tempo.

Diante deste quadro, nosso objetivo é desenvolver o tema da Humanizagédo de
Deus, como resposta para a demanda de forma, contetdo e sentido emergentes. Temos
como pressuposto fundamental que o cristianismo ndo pode ser conduzido de outra
maneira, sendo pelo antncio da humanidade de Jesus Cristo, que se torna credivel pelo
trabalho de humanizagio do ser humano.? Se uma linguagem conceitual perdeu seu
sentido, urge uma linguagem mais concreta, que néo serd construida sem o retorno a

humanidade de Cristo. Eis a linha de nosso trabalho.

A cultura ocidental contemporanea, que perdeu faz muito tempo sua referéncia a
Deus, ndo a reencontrara nas pegadas de nenhuma meditacdo metafisica, mas sobre
o0s passos do homem de Nazaré de quem aprendeu desde sua juventude a conhecer
Deus, o da Biblia, antes que se tornasse o Deus dos fil6sofos.?

Para fundamentar a humanizacdo de Deus, escolnemos dois te6logos. Nosso
estudo parte das cristologias de José Maria Castillo e de Joseph Moingt. Tendo claro a
imagem de Jesus que emerge destas cristologias, encontraremos na finalizacdo de
nosso trabalho as implicacdes antropologico-pastorais que colaboram na apresentagéo
de uma mensagem cristd que seja significante para o tempo hodierno.

O primeiro autor referido, José Maria Castillo, traz uma reflexdo muito biblica,
além de estar em sintonia com a teologia latino-americana. Castillo enriquece o
trabalho ao trazer as implicacOes praticas a partir de sua reflexdo teoldgica. De outro
lado, temos Joseph Moingt, que traz um grande contributo para teologia ao fazer um
dialogo com as ciéncias humanas e a filosofia da intersubjetividade. Este tedlogo realca
o carater dinamico da pessoa de Jesus, que se constroi no exercicio da liberdade ao
longo de sua vida até a consumacao. Segundo Queiruga, vale a pena aprofundar este
tema em Moingt, algo ainda ndo explorado.* Ambos os autores sdo ainda pouco
estudados no Brasil, portanto o estudo deles ja é em si uma novidade. Somar o
pensamento dos dois pensadores traz a vantagem de olhares diferenciados sobre o

mesmo tema.

2 Cf. MOINGT, J. O homem que vinha de Deus, p. 516-517. A partir de agora utilizaremos a sigla
HVD para referenciar esta obra.

3 MOINGT, J. Deus que vem ao homem. Do luto a revelagéo de Deus. vol. ., p. 12. A partir de agora
utilizaremos a sigla DVH-I para referenciar esta obra.

4 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. Repensar a cristologia, p. 361-362.
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A hipotese central de nossa tese é sintetizada na seguinte questéo: é possivel um
discurso significativo da mensagem cristd a partir da humanizacdo de Deus e suas
implicagdes antropoldgicas? Diante do desafio da significancia da mensagem crista,
abrem-se outras questdes que qualificam melhor nossa hipdtese: ha na teologia da
humanizacdo de Deus, a partir de Castillo e Moingt, implicacdes antropologicas que
séo chave de leitura para a humanizacao do ser humano? Tais implicacOes, a partir de
uma cristologia que leva a sério a radicalidade da humanizagédo do Verbo, como é o
caso das cristologias de Castillo e Moingt, séo um caminho para propor uma fé
significante hoje?

A pesquisa realizada tera uma abordagem qualitativa, descrevendo a
complexidade do tema humanizacdo de Deus em sua interacdo com a antropologia,
respondendo ao problema da significancia da mensagem cristd. Usaremos um tipo de
pesquisa explicativa com o método bibliografico. Nossa énfase sera na bibliografia de
Castillo e Moingt, sobretudo, na segunda parte, quando desenvolveremos o conceito
humanizacdo de Deus nestes autores. Na primeira e terceira parte, os dois autores
também serdo companheiros de viagem, mas utilizaremos também outros tedlogos.
Alguns autores da filosofia e das ciéncias humanas também seréo referenciados, para
que a tese seja permeada de um bom didlogo com a cultura.

Na primeira parte, contextualizaremos a problematica da significancia da fé nos
tempos hodiernos, apresentando os caminhos da teologia como resposta ao desafio
desta significancia. A partir deste referencial, desenvolveremos elementos
fundamentais que sustentam a humanizacéo de Deus como caminho de ressignificacao,
bem como os pressupostos que abrem espago para a sequéncia do trabalho — alicerces
para a construgdo do edificio.

Na segunda parte, desenvolveremos o tema da humanizagéo de Deus a partir da
cristologia de J. Castillo e de J. Moingt. A sincronia entre os dois autores sera realizada
trabalhando-os a partir dos mesmos referenciais, que como serad fundamentado na
sequéncia, sdo elementos fundamentais da antropologia: carnalidade, alteridade e
liberdade. O ultimo capitulo da segunda parte oferece um dialogo entre os dois autores.

Na terceira parte, traremos as inferéncias, as implicacGes antropoldgico-pastorais
do estudo sobre a humanizagédo de Deus em J. Moingt e J. Castillo. Enfatizaremos as
decorréncias antropoldgicas que nos possibilitam falar da pessoa humana e, a partir

delas, traremos, no ultimo capitulo, luzes para a pastoral. Como se V&, navegaremos,
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sobretudo, sob dois ambitos teoldgicos: a cristologia e a antropologia, considerando

a sua relacdo mutua.
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A primeira parte de nosso trabalho pretende colocar as bases da pesquisa.
Trataremos de questdes fundamentais que dardo baliza para o nosso desenvolvimento
sobre a humanizagéo de Deus. Para tanto, faz-se necessario elucidar sobre a categoria
significancia e seu homologo ressignificacéo.

O termo significancia, no &mbito da semantica®, define-se como aquilo que da
sentido ao simbolo linguistico. O mesmo termo também é entendido como o que tem
relevancia, ndo somente o que pode ser compreendido do ponto de vista cognitivo, mas
é 0 que ressoa e faz sentido para interlocutor hodierno.®

Abordaremos na primeira parte de nosso trabalho o tema da significancia da
mensagem cristd. Ao se deparar com a necessidade de projetar-se para o futuro, sera
preciso se despedir de um passado e se colocar a caminho. A instituicdo eclesiastica
esté disposta a partir, deixando as segurangas do passado? Quais seriam 0s caminhos
para tal intento? Na tentativa de resposta, Kasper destaca trés prioridades para a Igreja
no atual contexto: a) falar de Deus de maneira nova como fundamento e alvo da
realizacdo humana: a Igreja ndo fala de si mesma, mas de Deus; b) deixar de lado uma
imagem vaga sobre Deus e proclamar o Deus de Jesus Cristo; ¢) tendo em conta que
Jesus Cristo continua a viver e agir pelo Espirito Santo, € necessario uma renovagédo
espiritual, que ndo significa um entusiasmo emocional momentaneo, mas deixar-se
atingir por um fogo que queime profundamente o coragéo.’

Nosso objetivo ndo é tratar dos desafios pastorais da Igreja no tempo. Nosso
proposito é tratar do discurso teoldgico e do discurso da evangelizacdo nestes tempos
de crise de modernidade. Partindo de um dos desafios expostos por Kasper?, vamos
nos concentrar na urgéncia de falar de Deus de um modo novo, proclamando o Deus
de Jesus Cristo.

Isto porque se constata que a linguagem da Igreja estd exposta ao
envelhecimento: a simples reproducao das verdades do passado, o dogmatismo, nao é
mais admissivel pelas novas geracoes. A Igreja se vé desafiada a deixar a racionalidade
sustentada pelo dominio da religido. Diante do medo de perder o poder e de trair sua
prépria tradicdo, a Igreja foi adversaria da modernidade, condenando-a. Tal postura

criou um atraso em seu dialogo com o tempo, havendo agora o desafio de se reconciliar

5 Cf. GOMES, C. “Linguistica”.

6 Cf. DICIO. Dicionario online de Portugués.

7 Cf. KASPER, W. Igreja Catdlica, p. 411- 422.
8 Cf. Idem.
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com a mentalidade moderna, ressignificando os seus dogmas, revisitando o passado
com abertura, de modo a encontrar interpretacdes muito diferentes das hermenéuticas
antigas e manter o frescor da mensagem evangélica. O caminho para tal ressignificacao
¢ se aproximar das fontes da revelacado, “redescobrindo a ideia de Deus que permaneceu
velada no evento revelador”.?

A Carta de Pedro convida os cristdos a “dar razdes de nossa esperanca” (1Pd
3,15). Qual o significado deste convite? Seria uma apologética que procura convencer
0 mundo com seus juizos de que a fé cristd deve ser aceita a todo custo? A
ressignificacdo do discurso teoldgico terd que encontrar o limite entre o dialogo e a
apologética.l® Evidencia-se, pois, um compromisso com a verdade revelada, sem
deixar de dar a mesma importancia a capacidade de tal verdade ser comunicada e
acolhida pelos nossos contemporaneos.

Para construir uma significancia teoldgica, veremos que € necessario uma
ressignificancia, ou seja, € preciso dar um novo sentido aos conceitos do passado.
Nossa proposta € apresentar os enunciados teoldgicos do passado, sobretudo as
proposicoes dogmaticas conciliares, como base sob os quais se podem construir novos
sentidos. Portanto, a ressignificacdo ndo é uma espoliacdo do arcabouco do passado,
mas uma tentativa de atualizacdo.

Diante deste desafio, no entanto, cabe uma ressalva. Ndo podemos confundir
significancia com eficiéncia religiosa, como se a finalidade ultima fosse trazer de volta
a multid&o que se desinteressou pelo discurso cristdo. Sdo abundantes os estudos que
evidenciam que a religido néo teve o seu fim decretado na crise da modernidade, pelo
contrario, vive-se um tempo de grande credulidade.* Porém, neste contexto, ha grande
espaco para uma religiosidade que responde apenas aos anseios individuais, que se
amolda de um modo acritico as exigéncias de um tempo em que se estabelece a
validade apenas do que responde ao Util, ao pratico, ao eficiente e rentavel.*? Por isso,
a pergunta ndo é simplesmente sobre a volta do crer, mas como crer em um mundo de
tantas crengas, sem trair o que € genuino na experiéncia crista.** Assim, a busca pela

significancia esti conectada com autenticidade do discurso teoldgico.

9 DVH-I, p. 403.

10 Cf. AMADO, J. P. “Entre Deus e Darwin”, p. 83.

11 Cf. BERGER, P. Uma gloria lejana.; MARDONES, J. M. Postmodernidad y cristianismo.
12 Cf. MARDONES, J. M. Para compreender as novas formas de religido, p. 39.

13 Cf. LIBANIO, J. B. Crer num mundo de muitas crengas e pouca libertacéo, p. 41-60.
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Diante destas premissas, vamos apontar na primeira parte de nosso trabalho,
primeiramente, os desafios que emergem para que tenhamos possibilidades de
apresentar uma mensagem cristd significativa. No segundo capitulo apresentaremos a
humanizacédo de Deus como um caminho possivel de significancia. Para tanto, veremos
que os pressupostos desta categoria sdo construidos a partir da necessidade da

ressignificacdo da cristologia dogmatica.
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Desafios para a formulagao de uma mensagem crista
significativa

Como ja enunciamos, o primeiro capitulo desta tese tem a finalidade de
estabelecer a problemética, ponto de partida que norteara 0 nosso estudo: a
significancia da mensagem crista no contexto atual.

Trataremos dos caminhos teologicos que visam a significancia do contetdo da
fé, tendo em conta que uma reflex&o teoldgica atualizada gera uma pratica pastoral, um
anuncio mais atualizado. Portanto, teremos bem presente a diferenca e a relagéo entre
teologia e antncio. O caminho que escolhemos é a opgdo mais comumente trilhada, ou
seja, entender a teologia em sua finalidade pratica, ndo especulativa. Em primeiro lugar
vem a caridade e o0 servigo, em um segundo momento vem a teologia. Assim, ndo
somente a teologia visa a pratica, como nasce da pratica, da realidade.'*

Neste sentido, ja o Concilio Vaticano Il convida a Igreja para olhar o tempo

presente, tendo em conta 0s seus sinais:

Para levar a cabo esta missdo, é dever da Igreja investigar a todo 0 momento o0s sinais
dos tempos, e interpreta-los a luz do Evangelho; para que assim possa responder, de
modo adaptado em cada geracgdo, as eternas perguntas dos homens acerca do sentido
da vida presente e da futura, e da relacdo entre ambas. E, por isso, necessario
conhecer e compreender 0 mundo em que vivemos, as suas esperancas e aspiragoes,
e 0 seu caracter tantas vezes dramatico.®

Nossa exposi¢do seguird trés etapas. Primeiramente veremos como a necessidade
da ressignificagdo da mensagem cristd surge diante do contexto de mudanca de
paradigmas que afetam de um modo determinante o anincio da fe cristd. Em um
segundo momento, indicaremos alguns caminhos teoldgicos que corroboram para o
anuncio significante, como luzes de resposta a problematica. Por fim, veremos que as

exigéncias de ressignificagdo nos conduzem a uma nova imagem de Deus.

14 Cf. GUTIERREZ, G. Teologia da LibertagAo, p. 24.
5 GS 4.
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2.1
Mudanca de paradigmas e areligido crista

A proposta de Jesus era uma religido sem a valorizacdo em demasia das praticas
religiosas, do lugar de culto e das tradicdes. As mediacOes religiosas foram
relativizadas, pois o importante era a relagdo com o Deus por Jesus revelado: o Deus
gratuito, que ndo espera nenhum agrado para se derramar em seu amor. Aqui had uma
novidade em relacéo as religides dos primérdios da humanidade, que estavam baseadas
na relacdo com um Deus castigador e Todo-poderoso, sendo necessarios ritos que
apaziguassem a sua ira e conquistassem sua benevoléncia.

O cristianismo, como qualquer outra religido, sofre mudancas no tempo. Tendo
nascido no meio da religido de Israel, fez sua expansdo no mundo greco-romano,
assimilando sua cultura e, posteriormente, recebeu a heranca dos povos barbaros. Ao
longo da historia, constatamos que algumas riquezas originais dos Evangelhos foram
deixadas para tras. Nos momentos da historia em que a fé deixou de se alimentar das
Escrituras, a religido cresceu no apego as praticas rituais, ao seguimento de tradicdes,
a piedade sentimental e aos sinais exteriores.'® O cristianismo comegou como uma seita
judaica. Nao demoraria a romper com a religido dos ritos e leis do judaismo, o que
causou a sua expansdo. Porém, faria 0 caminho contrario, ao considerar a mesma
origem dos dois testamentos e considerando-se herdeira da instituicdo sacerdotal e
cultual da Antiga Alianca. No século 11 ja temos relatos de uma Igreja dotada de uma
instituicdo judiciaria e sacramental, a presenca de excomunhdes, ritos de purificacéo,
separagao entre santos e pecadores, santo e profano, puro e impuro... O cristianismo
logo seria reconhecido como religido oficial: vivia sob a prote¢do dos imperadores e se
expandia a partir do avanco territorial do Império, perdendo a sua conviccao de realizar
a missdo até os confins da terra. A Igreja se instalou no tempo, ndo sendo mais o
horizonte escatol6gico a sua referéncia. Crescia agora de acordo com a demografia e
com o costume. Surgiram as peniténcias publicas e institucionalizou-se o batismo de
criancas, enfraquecendo a adeséo pela fé, pela conviccdo pessoal daquele que acolhe o

Cristo Jesus. A Igreja certamente manteve, ao seu modo, a mensagem de Cristo, mas

16 Cf. DVH-I, p. 67-73.
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assimilou muitas das praticas e visdes das outras religides da antiguidade alheias a
experiéncia original de seu mestre.’

Os limites institucionais da Igreja foram questionados. O advento da
modernidade marca uma ruptura com a hegemonia cat6lica vigente. Surge a
bandeira da emancipacao da razéo, que tem suas raizes antes ainda dos séculos XVI
e XVII, trazendo o pedido pela libertacdo da tutela da religido. Desde Galileu, a
autoridade da Igreja e das Escrituras estava abalada. Descartes*® fez a emancipacéo
da filosofia que, por sua vez, deixou a teologia para produzir seu proprio discurso
sobre Deus. Houve uma postura de defesa da parte da teologia institucional,
enguanto a razéo seguiu reivindicando espacos livres, emancipados de um controle
exterior. O saber escapa da mao da Igreja, sobretudo dos clérigos. A natureza agora
entregue a observacgdo e a experimentacdo ndo precisa mais ser explicada sob as
intervencbes de Deus. O Estado moderno também desfaz os seus lagos com a
Igreja.t®

A modernidade marca um novo paradigma com implicac6es determinantes
para a religido e para a teologia. Destacamos trés principais: a) a passagem do
teocentrismo para o antropocentrismo; b) A passagem da heteronomia a autonomia;
C) a passagem da ciéncia tutelada a ciéncia emancipada e autbnoma.

a) A passagem do teocentrismo para o antropocentrismo. O ser humano é agora
colocado como centro: ele € o protagonista de sua vida, pode buscar a sua
realizacdo sem o auxilio da graca, contanto apenas com a razdo e com 0
exercicio da disciplina. O sentido de mistério enfraquece, pois a vontade de
Deus esta implicita na ordem natural das coisas. Nao se espera que Deus seja
providencialista e nem se espera dele um futuro para a outra vida, além da
morte. Tais mudancas antropocéntricas fazem de Deus alguém secundario.
Mais do que uma motivacao religiosa, agora se buscam ideais apenas pelo
beneficio de todos. Estabelece-se uma ordem secular para a execucéo da vida

individual e social.?°

17 Cf. DVH-I, p. 355-360.

18 Descartes teve grande influéncia no século XVII. Embora fosse um pensador a favor da religio,
seus pensamentos foram utilizados contra a religido. Seu espirito e método convidaram a razdo a
pensar por si mesma, dando forca para o deismo, que apareceu na Italia e se difundiu na Franca.
Descartes elaborou uma ideia de Deus que ndo vem da revelagdo. Ao tirar da Igreja o monopolio do
discurso sobre Deus, favoreceu o seguimento dos espiritos para descrenga.

19 Cf. DVH-I, p. 49-50; 63-64.

20 Cf. TAYLOR, C. Uma era secular, p. 269-275.
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O novo modo de pensar ndao € uma ruptura radical com o cristianismo.
Exemplo disso € o fato de que a encarnacao representa o marco fundamental
para a teologia na modernidade: surgiria o reconhecimento da importancia do
Deus que se fez homem, reconhecendo-se que Deus mesmo rompeu com a
magica do mundo.?! Doravante, homens e mulheres precisam ser sujeitos de
sua histéria. Um cristianismo ressignificado teria muito a proferir neste
contexto.

b) A passagem da heteronomia a autonomia. Na concep¢do heterdnoma, o

mundo criado é totalmente dependente do mundo celeste. Tal concepgdo é
abandonada no seculo XVI, com o advento da ciéncia e das grandes
descobertas. Agora se entende que o Universo segue a si mesmo (autos),
segue a sua propria lei (nomos), portanto, rege-se pelo principio da
autonomia. Os fendmenos ndo tém mais uma explicacdo causal vinda do
mundo celeste. O mundo ndo € mais explicado pelo sobrenatural e nem
habitado por seres sobrenaturais que agem de forma mégica.
A teologia se viu desafiada e demorou a dar respostas adequadas aos novos
questionamentos. A autonomia moderna exige da teologia uma resposta que
integre o agir divino na historia: se para a autonomia radical ndo ha espaco
para o Deus criador, na autonomia moderada, proposta pela teologia cristd,
Deus é o nucleo mais profundo do processo evolutivo e cdsmico. Ele ndo fica
de fora, mas estd no centro, porém ndo age como um controlador de
marionetes. Neste pensamento, ha um s6 mundo — 0 nosso mundo. Nele
acontece a autorrevelagio de Deus.??

c) A passagem da ciéncia tutelada a ciéncia emancipada e autébnoma. O
pensamento cientifico busca o seu proprio método e os seus caminhos, sem
pedir licenca a religido. Se antes, a fé em Deus e na igreja institucional
estavam no centro de todas as areas do saber e da existéncia, agora a razao
humana faz este papel. O ser humano pensante é o centro da modernidade
secularizada. Se a teologia era a méde e mandataria das ciéncias e centro da

Universidade, agora o ser humano e o que esta relacionado a ele (as ciéncias

2L Cf. TOURAINE, A. Critica da modernidade, p. 249.
22 Cf. LENAERS, R. Outro cristianismo possivel, p. 21-32.
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humanas, sociais e exatas) sdo as novas perspectivas que ddo explicagéo sobre
a realidade.?
A critica moderna vé a religido como inimiga das novas ideias de liberdade®*.
Segundo Taylor, a religido vigente € passivel de varias criticas: transgride a
razdo, propondo noc¢des paradoxais, como Deus-homem; tem uma postura
autoritaria, ofendendo a liberdade; coloca problemas impossiveis de
teodiceia, as vezes fazendo da vida futura uma compensacéo para os limites
da historia; ameaca a ordem de beneficio mutuo ao mortificar o prazer e o
corpo, ao perseguir os seus defensores e ao ameagar a autoridade legitima.?®
O caminho da critica da modernidade no seu anseio pela liberdade do homem
culmina no ateismo. Os mestres da suspeita: Nietzsche, Marx, Freud, entre outros,
foram grandes defensores do ateismo?® como caminho para o desenvolvimento de uma
antropologia radical: desqualificou-se Deus e a religido para valorizar o ser humano.?’
Al ilustracdo fez uma forte investida contra a religido e anunciou o seu desaparecimento.
Contudo, tal investida ndo decretou o fim do universo religioso: mesmo diante dos

assédios da razdo moderna, contata-se na atualidade o retorno do religioso.?®

23 Cf. BINGEMER, M. C. L. O Mistério e 0 Mundo, p. 101-102.

24 O cristianismo carrega em si germens de emancipacéo: Cristo veio para liberdade dos que estavam
sobre a escraviddo da lei (cf. Gl 4,1-5), veio para tirar os fardos pesados que sobrecarregavam 0s
discipulos (cf. Mt 11,30). Assim, podemos interpretar este acontecimento como um paradoxo: 0s
valores emancipatdrios trazidos pelo cristianismo criaram uma cultura que questionou a sua infancia
religiosa, desejando fazer o homem religioso crescer em sua vida de fé, para uma fé mais esclarecida.
A prova disso é que os pensadores do século XVI1I e XVIII se utilizaram do Evangelho para fazer
suas criticas as praticas da religido vigente. Muitos deles reconheceram Jesus um mestre religioso,
sua elevagdo moral, sua liberdade de espirito e mestre de humanidade. Estdo nesta lista Spinoza,
Kant e Hegel (Cf. DVH-I, p. 96-99).

% Cf. TAYLOR, C. Uma era secular, p. 364.

% O atefsmo, mais do que uma negacdo da existéncia de Deus, é contrario ao Deus apresentado pelas
Igrejas cristds na modernidade, ou seja, um Deus que ndo permite a liberdade do ser humano. Deste
modo, o ateismo moderno nasceu a partir de um projeto emancipador que deseja tirar o ser humano
de sua crencga imobilizadora, dos seus idolos. Feurbach afirma que o ser humano cria o seu Deus a
sua imagem e semelhanca, de acordo com o0s seus sonhos e necessidades. Marx também confirma a
projecao de Feurbach: para ele a religido é uma alienag&o que legitima a opresséo da classe burguesa.
Nietzsche proclama a morte de Deus como uma boa nova libertadora para o ser humano, declarando
a morte do Deus dos cristdos e a morte dos idolos. Freud afirma Deus como uma ilusdo patoldgica:
uma fuga da realidade que leva o ser humano a ter em Deus o seu pai transfigurado. As reflexdes do
ateismo sdo oportunidades para que a imagem de Deus seja purificada: ha o risco de uma fé
equivocada, a crenca em um Deus opressor, uma projecdo alienante, uma fuga da realidade ou uma
imagem fruto de patologias psiquicas. Todas estas imagens divinas devem morrer, para que a fé seja
potencializadora do humano (cf. COLOMER, E. “Ateismo”, p. 54-57 e SANCHEZ, W. L. “A
multiplicidade religiosa no espago urbano”, p. 47-65).

21 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p.110.

28 Cf. BOFF, C. O livro do sentido, p. 571.
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O ateismo ndo se estabeleceu de modo absoluto como defendiam seus
precursores, mas se revestiu com as roupas do secularismo, do ateismo pratico e
indiferentismo religioso. A grande questdo que se enfrenta em nossos dias ndo € a
descrenca em Deus, mas a indiferenca em relacdo as instituicoes religiosas. A religido,
assim, ndo desaparece, mas muda.

O projeto da realizacdo humana como grande objetivo traz questionamentos ndo
contrarios a religido em si, mas sim algumas préaticas das instituicdes.?® Deseja-se uma
religido adequada ao novo cenario e, portanto, na crise da modernidade, surgem novas
modalidades religiosas. Deixa-se de lado o Ancient Régime marcado pela hierarquia,
pela demarcacao dos lugares, pela ordem estabelecida, pela presenca do sagrado em
todos os lugares. Agora as novas igrejas tentam se adaptar ao novo cenario que se
impde. Cada pessoa escolhe o seu modo de vida e também o seu modo de viver a
religido. N&o sdo mais modelos vindos de uma autoridade, mas adequados a liberdade
de escolha, ao gosto pessoal. A religido € marcada pela busca da felicidade individual.
A cultura que privilegia o individuo e sua experiéncia exige uma espiritualidade que
atenda aos anseios humanos, sem moralismos ou juridicismos encontrados nas igrejas
chamadas tradicionais. Por isso, ha um rompimento com as religides institucionais.®

Assim, vemos que a secularizagéo, sob o signo da morte de Deus, € uma grande
ideologia. As ideologias modernas tentaram emancipar os sujeitos de um modo radical,
dando-lhes exclusividade, transformando-os em origem e meta da existéncia em sua
efemeridade. A vida humana ficou condicionada ao conceito de vontade de poder da
razdo (Nietzsche). Esta tem a pretensdo de dominar a existéncia em sua historia,
procurando adapta-las ao seu proprio projeto. O sonho de totalidade é igualmente
totalitirio: a totalidade, como é compreendida pela razdo moderna, produz

totalitarismo.3!

29 A religido ¢é a forma institucionalizada do religioso, mas este pode assumir diversas roupagens,
como se tem constatado. O religioso como dimensdo individual é muito presente, sem depender
necessariamente de uma religido institucional que a regule. Pode-se afirmar que com o declinio da
religido, proliferou o religioso. Isso se constata na multiplicacdo das seitas, dos grupos esotéricos e
carismaticos. Inicialmente, na Igreja Cat6lica, viu-se nisso um retorno, uma nova abertura para a
religido, mas o que se constatou na crise da modernidade foi uma religiosidade individualista e
subjetiva: cada pessoa tem o seu modo de viver a sua religiosidade. A Igreja vai perdendo o seu
principio de autoridade, o poder da instituicdo, a forca da identidade (Cf. DVH I, p. 81-82).

30 Cf. TAYLOR, C. Uma era secular, p. 496-629. Conferir também: MIRANDA, M. F. Igreja e
Sociedade, p. 121-125.

31 Cf. FORTE, B. A esséncia do cristianismo, p. 15.
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A emancipacdo moderna tem o seu projeto fracassado. A liberdade tdo almejada
ndo se concretizou. Tanto se lutou contra as formas de controle, opondo-se aos pais

gue a controlavam, que se tornou ainda mais dependente:

A moderna ‘sociedade sem pai’ ndo gera filhos mais livres e mais iguais, mas produz
dependéncias dramaticas daqueles que a cada passo representam como 0S
‘substitutos’ do pai: o ‘chefe’, o ‘partido’, a ‘causa’ se tornam os novos patroes, € a
liberdade prometida e sonhada se resolve em uma massificacdo dolorosa e banal,
sustentada pela violéncia e pelo medo. O assassinio coletivo do pai ndo impediu,
numa palavra, a proliferacdo de ‘pais patrdes’ vestindo diversos disfarces.*

Das lutas emancipatorias e das compreensdes totalizadoras passamos para 0
mundo do transitdrio, a decadéncia da perenidade. O sociélogo Baumann chama a crise
da modernidade de modernidade liquida®, defendendo que vivemos no contexto do
derretimento dos s6lidos, ou seja, do que era s6lido no contexto anterior: as instituicdes,
as crencas, os valores e as normas. Agora a sociedade é liquida, os sélidos estdo em
liquefaco, emergindo os relativismos, os ceticismos e inseguranca.®* N&o ha uma
Unica verdade absoluta, mas uma pluralidade de verdades, uma tapecaria de
verdades.®® A sociedade pos-moderna perdeu os vinculos e as bases tradicionais de
transmiss&o de seus valores, de sua memoria, que na sociedade tradicional era o ponto
de equilibrio para a organizacdo dos grupos. A memoria perde forca, a tradicdo perde
a criatividade para revisitar o passado. A consequéncia ¢ a perda das referéncias.*

Diante das questdes levantadas, qual devera ser a postura da teologia e da Igreja?
Se agora tudo € pautado pela satisfacdo do ser humano e se nada mais € perene, sélido,
caimos em um grande risco: preencher a mente com as novas verdades, descartando
tudo o que foi construido no passado. No outro polo, encontra-se o conservadorismo
eclesiastico que procura manter a experiéncia religiosa aprisionada aos modelos do
passado, resistindo ao progresso das conquistas humanas. Por um lado, poderiamos
pensar que este NoOvo tempo € mau e que 0S NOVOS comportamentos sdo simplesmente
uma falta de religido, um pecado, caindo-se numa visdo catastrofica da realidade, na

qual se considera que ndo ha saida, restando-nos buscar a sobrevivéncia no

32 FORTE, B. A esséncia do cristianismo, p. 16.

33 Os autores também utilizam outras expressdes: pds-modernidade, ultramodernidade. Sem entrar
nos méritos da terminologia, optamos pelo termo crise da modernidade.

3% Cf. BAUMANN, Z. Modernidade liquida.

% Cf. Id. Postmodernity and discontents, p. 26.

3% Cf. BINGEMER, M. C. L. O Mistério e 0 Mundo, p. 17.
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pragmatismo do cotidiano. De outro, estd o risco da nova cultura sem perceber o que
ndo esta compativel com a proposta do Evangelho.3’ Por isso, € preciso buscar um
equilibrio atualizado.®®

O equilibrio nos leva a adesao a visao prospectiva da realidade: manter a virtude
de uma esperanca ativa, na fidelidade ao presente, sem o desprezo da experiéncia do
passado. A confianca leva-nos a ver o tempo presente como uma oportunidade para se
enfrentar os riscos, langando-nos para a construcao de um futuro melhor. Nao voltar ao

passado, mas projetar-se em direcdo ao futuro.

2.2
Aspectos para a ressignificagcdo da mensagem crista

O contexto de mudanca em que vivemos refor¢a o0 nosso argumento que faz a
apologia da necessidade da ressignificacdo da mensagem cristé. De fato, Deus, Igreja
e religido ndo significam mais o que significavam antes. Nas Ultimas décadas, houve
uma verdadeira metamorfose, que exige da teologia uma mudanca que responda aos
novos tempos, pois ndo € mais possivel dar as coisas da religido como pressuposto.?

Nesta segunda parte do capitulo, enumeramos algumas luzes que ajudam a
nortear a construcdo do discurso cristdo, que serdo expostos igualmente como desafios
para o itinerario da teologia atual. Inicialmente, trataremos do ponto de partida, ou seja,
a reflexédo sobre a legitimidade da evolugdo do dogma proclamado oficialmente pela
Igreja desde os tempos remotos. Depois, veremos questdes que emergem na tentativa
da ressignificagdo da mensagem cristd: o desafio da inculturacéo, a linguagem e a

dimenséo experiencial associada ao sentido da vida.

2.2.1
A Evolucédo do dogma

Partimos da premissa de que o dogma evolui. A Tradigdo ndo € algo estéatico,

mas deve ser interpretada.** Mesmo que afirmemos que a Revelacao esté encerrada, é

37 Cf. AMADO, J. P. “Catequese num mundo em transformagéo”, p. 10-12, 2009.

38 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p. 25. Sobre a atualizacdo do
cristianismo, conferir também: HANS, K. El Cristianismo, p. 11-36.

39 Cf. CASTILLO, J.M. Jesus, p. 63-64. A partir de agora utilizaremos a sigla JHD para referenciar
esta obra; DAp 549.

40 Cf. KROLIKOWSKI, J. “Il prodogma cristiano”, p. 138-142.
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também verdadeiro que ha uma histéria dos dogmas e que surgiram afirmacdes de fé

gue ndo eram claras e nem mesmo afirmadas nos primeiros séculos.

A evolucdo do dogma é inegavel. Entre as afirmacGes dogmaticas da Igreja, ha
muitas que ndo se encontram literalmente na Escritura e até tratam de questfes que,
ao que parece, jamais preocuparam os autores do Novo Testamento. Aquilo que,
num dado momento, foi objeto de uma definigdo dogmatica nem sempre foi afirmado
com a mesma clareza nas etapas anteriores. Mas h4 mais: a existéncia mesma do
dogma significa que hd uma evolugdo na formulacéo da fé; se esta ndo existisse, 0
dogma também n&o existiria.*!

A evolucdo do dogma é algo complexo, pois se articula sob dois polos que
parecem se contrapor: sua imutabilidade e sua historicidade. Diferente dos gregos que
tinham um conceito estatico de tempo, o cristianismo traz uma concepcéao dindmica: a
criacdo marcha rumo a sua perfeicdo. Porém, tal concepg¢do dindmica nédo prevaleceu,
mudando a ténica apenas com a ciéncia moderna (teoria da evolugédo de Darwin). Nos
ultimos séculos, surge o conceito de historia: 0 ser humano somente pode ser
compreendido dentro da histdria, como sujeito dela.

Neste contexto de historicidade, como podemos compreender o dogma?
Segundo Ratzinger, o dogma € um assentimento a fé, realizado primeiramente no
Batismo, quando se confirma liturgicamente um processo de conversdo e de
autopertenca existencial a Jesus Cristo. O dogma néo esta fechado em si mesmo, pois
ndo pode exprimir toda a verdade ao falar daquilo que ndo se pode expressar. Trata-se
de uma formulacéo que possibilita uma expressdo comum da fé, 0 que € necessario a
fé. Mas sua forma verbal ¢ algo acidental, esta condicionada ao tempo e ao lugar.*> O
dogma, portanto, navega entre os dois polos: identidade-continuidade e evolugéo-
descontinuidade. De um lado, o dogma é imutavel, configura-se como uma
interpretacdo autorizada que da unidade as varias expressdes biblicas, uma
interpretacéo que confere unidade de conceito a pluralidade de linguagens metafdricas
da Escritura. De outro, o dogma pode ser expresso de um modo diferente, variando de
acordo com o contexto, pois esta sujeito a lei da analogia.*®

Assim, a historicidade do dogma se configura como a questéo basica, o problema
mais elementar: hd uma pretensédo universal da verdade do dogma. Por obra do Espirito

Santo, a mensagem do Evangelho original continua sempre nova. A revelacdo nao

4L LADARIA, L. F. “O que é um dogma? O problema do dogma na teologia atual”, p. 94.
42 Cf. RATZINGER, J. Teologia e histéria, p. 73-88.
4 Cf. Ibid., p. 88-90; 118-120.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

29

consiste numa soma de sentencas proferidas, mas na autocomunicagdo de Deus em
Jesus Cristo pelo Espirito Santo. Por isso, o Espirito ajuda a atualizar a verdade, pelo
senso da fé. A pregacdo cristd ndo faz um giro em torno de si mesma, mas deve dar
respostas aos questionamentos de sua época. Por isso deve interpretar os sinais dos
tempos, ocasides de uma nova renovada compreenséo do Evangelho.**

O papa Jodo XXIII fez uma distincdo importante na abertura do Concilio
Vaticano I1:* de um lado esta o contetido da fé, de outro, a sua forma.*® A evolucéo do
dogma se faz necesséria, mas o contetido ndo pode ser desfigurado: a Igreja se apossa
de uma parte da revelacdo de um modo definitivo, ndo podendo haver uma evolugédo
do dogma como mero reflexo das mutabilidades do tempo. Nesta linha, Rahner adverte
guanto ao perigo de um relativismo dogmaético, mesmo reconhecendo que as
expressOes humanas séo sempre limitadas, pois nunca conseguem abarcar a totalidade
da realidade.*’ De fato, a Tradig&o tem uma funcéo constitutiva, chamada de tradicdo
apostolica (dado escrituristico), que se completa por sua funcao continuativa, ou seja,
0 empenho da Igreja em guardar o seu depdsito. Todavia, ndo se pode deixar de lado
sua funcdo inovativa, ou seja, 0 exercicio de apropriacdo, interpretacdo e nova
enunciacdo do dado revelado.

Levando em consideracdo esta ultima funcéo, ha o risco de que a tradicdo se
torne traicdo, se ndo houver critérios para tal processo de inovagao, mas também o risco
de que se torne tradicionalismo, sem o dilogo com o tempo em um processo Vivo e
dindmico.*® Um dogma jamais deve ser uma barreira, mas um corrimao que auxilia
para que o caminhante se apoie e ndo caia, mas suba, ascenda. E um ponto de chegada
e a0 mesmo tempo um ponto de partida em busca da verdade, sem absolutizar a
tradicdo. Nas palavras de Tertuliano: “Cristo ndo disse ‘Eu sou a tradi¢do’, mas ‘Eu

sou a verdade’”.*°

4 Cf. KASPER, W. “Dogma/ Evolugédo do dogma”, p. 193 et. seq.

4% Cf. GS62; SC 1; UR 6.

% “E necessario que esta doutrina certa e imutavel, que deve ser fielmente respeitada, seja
aprofundada e exposta de forma a responder as exigéncias do nosso tempo. Uma coisa é a substancia
do ‘depositum fidei’, isto é, as verdades contidas na nossa doutrina, € outra é a formulagdo com que
sdo enunciadas, conservando-lhes, contudo, o0 mesmo sentido e o mesmo alcance” (JOAO XXIII.
Discurso de Sua Santidade Papa Jodo XXIII na abertura solene do Ss. Concilio.).

47 Cf. RAHNER, K. O dogma repensado, p. 61-62.

4 Cf. BOFF, C. Teoria do método teoldgico, p. 240-242.

4 Ibid., p. 244.
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A teologia tem uma missdo importante na evolugio do dogma.*® Sua tarefa é
ressignificar as verdades da fé. As razdes acima expostas, que justificam o processo
historico do dogma, pautam a teologia no caminho de reflexdo sobre as declara¢des
magisteriais. Portanto, a teologia tem a tarefa de contribuir neste processo evolutivo
diante dos limites dos condicionamentos culturais, situacionais, linguisticos que se
impdem e estdo imbricados com as declaracfes de fé. Cabe acrescentar ainda uma
razdo elementar: toda verdade que ndo favoreca a humanizacdo e a solugdo dos
problemas histéricos da experiéncia humana permanece morta.>! Nesta linha, é
importante que se diga que o crescimento da maturidade humana exige das formulas
também o seu crescimento, de modo a se alcancar maior clareza e plenitude.®?

Evidentemente, tera a teologia que considerar alguns elementos norteadores para
realizar a ressignificacdo das verdades de fé com eficécia e sem ultrapassar os limites
metodoldgicos inerentes a este processo:>

a) O condicionamento histdrico da fé. Examinar o contexto historico cultural em
que se deu a proclamacdo do dogma. E preciso considerar o contexto
polémico que geralmente subjaz uma declaracdo dogmatica. Observar a
linguagem, levando em consideracéo o sistema filosofico em voga.

b) A consonancia de uma verdade de fé com a Palavra de Deus. Os dogmas
precisam estar em consonancia com a Palavra de Deus. Por isso, deve-se
sempre considera-los dentro da mensagem cristd inteira, dentro do nexo dos
mistérios que formam a unidade da fé, cujo centro é Cristo.

¢) O apofatismo. E preciso grande humildade para se declarar verdades divinas,
algo que nem sempre o Ocidente o fez e, por isso, foi acusado pelo Oriente.
Deus é um mistério inefavel e impossivel de ser retido em sua inteireza pela
inteligéncia humana.

d) O simbolismo da fé. Aqui se ressalta o papel da liturgia em expressar o inefavel

em uma linguagem conotativa, bem diferente da linguagem requisitada pelas

50 E preciso distinguir dogma de teologia, como jé fizera Origenes (morte em 254). A teologia ndo
€ uma mera repeticdo dos dogmas da Igreja, embora os tenha por base (Cf. BOFF, C. Teoria do
método teoldgico, p. 273-274).

51 Cf. GS 11.

52 Cf. SEGUNDO, J. L. O dogma que liberta, p. 388-389. Propomos neste trabalho a humanizacéo
de Deus e do ser humano como grande caminho de ressignificagdo da mensagem cristd, como
veremos na sequéncia (cf. capitulo 4).

5 Cf. BOFF, C. Teoria do método teoldgico, p.255-260. Conferir também: COMISSAO
TEOLOGICA INTERNACIONAL. Unidade da fé e pluralismo teoldgico.
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ciéncias positivas. A linguagem da fé, que imprime valor, convida a adesao e
jamais podera ser colocada dentro de uma ldgica positivista.>*

e) A escatologia da verdade. Agora conhecemos de modo confuso, imperfeito

(cf. 1Cor 13,12). Somente na Gloria cessardo as especula¢des humanas sobre
as verdades divinas.

A teologia precisa de liberdade para atualizar o conteido de fé, de modo que a
mesma nao fique inacessivel aos interlocutores. Por isso, ainda que tenha prevalecido
a filosofia (e também a teologia) tomista e neotomista como pensamento perene, agora
ndo é mais possivel fugir do desafio de se estabelecer um didlogo com as novas
ciéncias, com a filosofia hodierna, com o espirito da modernidade. A fé continua
imutavel no seu ato, porém, é variavel em seu pensamento.>®

A liberdade teol6gica nem sempre é vista com receptividade pelo magistério
eclesiastico. A tendéncia magisterial é primar pelo dado da tradicdo como nos foi dado,
preocupando-se mais com sua imutabilidade do que com a processualidade histérica.>®
Ndo deixa de valorizar o empenho dos tedlogos que prestam uma importante
contribuicdo ao proprio ensino oficial, mas alerta com frequéncia sobre as novas
expressOes que esclarecem ou substituem as antigas formulagdes. O magistério lembra
que este conjunto de novidades deve ter a sua aprovagéo.®’

Nas ultimas décadas, a relagdo entre teologia e magistério foi de certo modo
conflituosa. Chama a atencdo a longa lista de tedlogos catélicos cujas obras foram
censuradas pela Congregacdo para a Doutrina da Fé. Sem descurar do papel de

pastoreio do Magistério, € preciso ouvir a voz do Espirito que fala de diversas maneiras;

5 Cf. SEGUNDO, J. L. O homem de hoje diante de Jesus de Nazaré, p. 188-195.

% MOINGT, J. O homem que vinha de Deus, p. 28.

% Como exemplo desta tendéncia mais conservadora, propria do magistério, segue um texto da
Sagrada Congregacéo da Doutrina da fé: “Devem os fiéis, portanto, repelir a opinido segundo
aquelas formulas dogmaticas (ou pelo menos algumas categorias das mesmas) que ndo poderiam
expressar a verdade determinadamente, mas apenas aproximagdes mutaveis da mesma, que no
fundo, seriam, de algum modo, deformacdes ou adulteragdes da propria verdade; assim — sempre
segundo tal opinido — dado que as mesmas férmulas dogmaticas expressam apenas de modo
indefinido a verdade, deveria esta ser continuamente procurada, através das tais “aproximagdes”. OS
que abracam semelhante opinido ndo conseguem fugir ao relativismo dogmatico e falsificam o
conceito de infalibilidade da Igreja, relativo a verdade que ha-de ser ensinada e aceita de maneira
determinada” (SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Declaragéo
Mysterium Ecclesiae).

57 Cf. SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Declaragdo Mysterium
Ecclesiae.
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tais vozes precisam ser escutadas. O perigo para a autoridade eclesiastica é proclamar-
se detentora de uma certeza muito grande para o seu ensino e propostas.®®

Se os tedlogos ndo refletissem sobre as proclamagdes dogmaéticas da Igreja, a
teologia seria uma mera repeticao das férmulas colecionadas ao longo de vinte séculos.
Isso ndo aconteceu.® A teologia precisa da liberdade que havia na patristica, ou seja,
uma arriscada capacidade de erro.%° Hoje criticamos a helenizagdo com 0s seus
conceitos carentes da dimensdo personalista e historica, além de seu dualismo. Mas é
preciso considerar que a formulacdo dos dogmas neste contexto filoséfico foi a
possibilidade para que os tedlogos arriscassem. Quando a teologia esta sob a tutela do
magistério, coibindo sua criatividade, a teologia tem menos capacidade de evolucao.
Por vezes, a teologia ousa pensar com mais liberdade, por conta e risco, com coragem
e sem medo de errar. A liberdade de pensamento € um caminho importante para que as
verdades da fé do passado tenham eco nos coragdes dos nossos contemporaneos.®*

Porém, a necessidade de ressignificar o contetdo da fe, de avancar para um
discurso atual ndo pode cair em um relativismo, como ja alertava Rahner.%? A crise da
modernidade carrega o perigo de buscar uma forma mais soft da fé, carregada de um
tom débil, deturpadora do contetido da fé. A fé seguiu nos séculos ancorada em sua
virtus como recomenda a carta de Pedro (cf. 1Pd 5,9). Tal ancora é a defesa contra a
confuséo entre contetido e forma, que acaba volatilizando a fé.%3

A teologia ndo pode pensar a partir do pensamento corrente, prescindindo da
tradicdo. Por outro lado, € preciso entender que a tradigdo se configura na tentativa de
atualizar a experiéncia fundante em cada marco do tempo. Assim, hoje, ndo basta um
prolongamento horizontal, quando se busca dizer a tradigdo antiga em uma roupagem
nova, mas é necessaria uma verificacao vertical, ou seja, o contato com as fontes
originarias, procurando torna-las atuais, configurando-as aos moldes do nosso tempo,

como também fizeram os antigos. Isso se verifica quando os textos biblicos sdo para

%8 Cf. CURRAN, C. E. Condenacéo de tedlogos e tedlogas.

59 Cf. SEGUNDO, J. L. O dogma que liberta, p. 27.

8 Cf. GONZALEZ FAUS, J. I. La humanidad nueva, p. 375.

61 Cf. SEGUNDO, O dogma que liberta, p. 258-261. Os questionamentos sdo importantes para uma
fé madura. Mais do que repetir férmulas do passado, € preciso ir em busca da verdade, como afirma
Moingt: “aprendi a duvidar, pois € necessario saber para duvidar; e a crer, porque € preciso duvidar
do que se sabe, para saber o que se cré” (HVD, p. 11).

62 Cf. SESBOUE, B. Karl Rahner, p. 125.

83 Cf. EG 41. Conferir também: BOFF, C. O livro do sentido, p. 516-517 (as expressdes em italico
sdo do autor).
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nos mais faceis do que os textos classicos das formulagdes teoldgicas.®* A teologia se
vale de uma boa hermenéutica®. Juan Luis Segundo fala de um aprender a
apreender®®, designada como maiéutica historica: ndo apenas toma o contetido como
um modo pronto e acabado, mas pergunta sobre como o dado foi revelado ao revelador.
Por esta metodologia, pode-se apropriar de um modo significativo da revelacédo divina,
transitando-se de uma teologia centrifuga, que fazia um desenvolvimento horizontal a
partir de conceitos teoldgicos, para uma teologia centripeta. Esta consiste em um
processo hermenéutico que retorna a Escritura, fonte primordial, recuperando sua
experiéncia e expressando o seu conteido em novas formas. Sem a sabia atualizacéo
seremos mortos pela letra (cf. 2Cor 3,6).%

A ressignificacdo da fé caminha no espirito de uma fé abradmica (cf. Rm 4).
Abrado é um homem que j& cré, mas ainda ndo tem a plenitude da revelacéo. Por isso,
vive na esperanca da fé, que espera no que ha de vir. E neste contexto que uma pessoa
se enamora ou entra em uma vocacao religiosa sem saber sobre suas garantias futuras.
A historia apaixona o ser humano e o coloca num horizonte de promessa aberta, uma
fé antropoldgica.®® A teologia deve peregrinar neste caminho de abertura ao novo, mais

do que na esteira das certezas.

2.2.2
Ressignificacdo da fé e inculturagdo

A inculturacdo é um encontro dialético entre a fé cristd e uma determinada
cultura.%® O termo inculturagéo contém o prefixo in, que indica um movimento de fora
para dentro, designando a atitude de um assumir para elevar. O sufixo ¢&o remete a um
processo: transfigurar as culturas pela oferta do dom de Cristo e de seu Evangelho. A
analogia com o mistério da encarnagcdo nos remete ao conceito mais genuino de

inculturacdo: o assumir sem aniquilar da formulagdo cristolégica dogmaética se torna

64 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p. 60-64 (as expressoes em
italico sdo do autor).

6 Cf. SESBOUE, B.; WOLINSLI, J. O Deus da salvacéo, p. 23-24.

% Cf. SEGUNDO, J. L. O dogma que liberta, p. 419-423 (a expressdo em italico é do autor).

67 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. Repensar a cristologia, p. 273-274 (as expressdes em italico sdo
do autor).

88 Cf. SEGUNDO, J. L. O dogma que liberta, p. 414-415.

89 Cf. GOOME, T. H. “Inculturacién”, p. 159-160.
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inculturar sem identificar no &mbito da inculturacdo, ou seja, o Evangelho assume a
cultura e procura transforma-la sem confundir-se com ela.”

A inculturagdo da fé é orientada pela totalidade do mistério de Cristo. Pela sua
encarnacdo, Jesus ndo fez ruptura com a nossa condi¢cdo humana, mas assumiu um
povo, uma histdria, uma linguagem, uma cultura; até mesmo criticou a cultura em que
se encarnou. O mistério pascal orienta para um morrer e um ressuscitar no processo de
inculturacdo; além disso, é o Cristo glorioso, que age por meio de seu Espirito, que
pode identificar-se com as diferentes culturas. Ao dar o Espirito, em Pentecostes, 0
Senhor deixou a Igreja o realizador da comunhéo das diferentes linguas (culturas); o
Espirito age nas culturas, abrindo-as ao Evangelho. Por fim, a escatologia orienta a
inculturacdo para um processo de aperfeicoamento das culturas até que todas sejam
recapituladas em Cristo na consumac&o dos tempos.”

O dado primordial da inculturacdo é o fato de ndo existir o Evangelho
desencarnado culturalmente, em absoluto. Deus se revelou, comunicando-se com a
cultura de diversas épocas. Também a Igreja comunica a mensagem de Cristo mediada
pelas diversas culturas, havendo um mutuo enriquecimento: a cultura e a Igreja se
enriquecem,’? mas nenhuma das culturas esgota as possibilidades para tornar explicito
o0 mistério divino. A Igreja ndo pode se prender a um modelo cultural: ““(...) a Igreja ndo
se prende, por forca de sua missdo e natureza, a nenhuma forma particular de cultura
humana, sistema politico, econémico ou social”.”® Contudo, ndo demorou para que a
Igreja assumisse um modelo monocultural, confundindo catolicidade com
romanizacéo. A partir do século IV, confundiu-se evangelizacdo com ocidentalizacdo.
Adotou-se a cultura romana e a filosofia greco-romana. A separagéo entre o Evangelho
e a cultura foi causada pela identificacio da fé cristd com uma Gnica cultura.”

A Igreja precisou assumir o risco da helenizagdo. O mundo judaico era muito
particular, enquanto 0 mundo grego conseguia universalizagdo com suas categorias
ontoldgicas. O platonismo da patristica continua um processo iniciado no Novo
Testamento, ou seja, a abertura a0 mundo pagédo. Se ndo houvesse comunicagao com

este mundo filosofico, o cristianismo ficaria confinado aos limites de Israel.

0 Cf. SUESS, P. “Evangelizar os pobres e os outros a partir de suas culturas”, p. 364-386.
1 Cf. MIRANDA, M. F. Inculturagdo da fé, p. 89-90.

2 Cf. GS 58.

8 GS 42.

4 Cf. SUESS, P. “Evangelizacion inculturada”, p. 33.
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Por outro lado, aspectos negativos foram sentidos.” Isso porque 0 pensamento
biblico estd embasado na ideia da cria¢do divina, entendendo todas as criaturas como
imperfeitas e, por isso, dependentes de Deus; estdo em processo de constante devir, em
continua transformacdo. Portanto, € um pensamento histdrico e existencial, ou seja, ndo
entende o ser humano de um modo estatico, mas inserido nas diversas situacdes: vida
(alma), fraqueza (carne), relacéo (corpo), mundo dividido (espirito)... J& 0 pensamento
grego é naturalista, cosmico: tudo é perfeito, pronto, acabado; ndo ha génese alguma.
O ser humano é entendido em suas partes essenciais: corpo e alma. As consequéncias
negativas da adocdo deste modelo cultural acarretaram em problemas de
comunicabilidade da fé.”

No ambito da América Latina, a evangelizacdo se deu pela imposicdo de um
modelo cultural ibérico medieval. A colonizacdo impds o seu modo de ser como norma,
destruindo a identidade dos outros povos. Esta presenca destrutiva acompanhou, em
geral, a alianca do poder politico com a estrutura eclesial. A colonizacdo efetuou a
desestruturacdo da cultura submetida: ou os povos se submetiam, ou se rebelavam,
sendo perseguidos.”” Ainda em tempos recentes, testemunhamos que alguns grupos
europeus procuram manter a América Latina sob a ordem da Europa, ndo vendo de
modo positivo o movimento libertario do resgate dos valores das culturas latino-
americanas. Fazem forca para que haja ainda uma dominagédo, impondo o modelo
romano-catélico. Mantém-se a reproducdo do cristianismo ocidental europeu. A
criatividade doutrinal, liturgica e pastoral € questionada como um atentado contra a
unidade da Igreja. As reminiscéncias de indole medieval e ibérica trouxeram desvios
que se colocam como desafios a serem superados: devocionalismo, revelacOes
privadas, énfase nas praticas externas, ritualismo.’

Diante deste fato, necessitamos de um processo de exculturagdo:’® processo de
desocidentalizacdo do cristianismo, com a negatividade promovida pela forte corrente
agostiniana e a influéncia helénica, que foram predominantes na tradicdo catdlica.

Apesar da inculturacdo positiva nos primeiros séculos da era cristd, agora sao

5 Cf. SEGUNDO, J. L., O dogma que liberta, p. 254-257.

6 Cf. LIMA VAZ, H. C. de. Ontologia e historia, p. 237-239

7 Cf. SUESS, P. “A disputa pela enculturagio”, p. 117-119.

8 Cf. EG 70.

9 Exculturacdo aqui significa eliminar os elementos da cultura que ndo colaboram com a vivéncia
de um cristianismo genuino. A fraca evangelizacdo a partir de um modelo monocultural ibérico
preestabelecido exige um retorno as fontes cristds, para inculturar o cristianismo desde suas bases
judaicas (o cristianismo ndo nasce alheio a uma cultura, obviamente).
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necessarias novas inculturacdes e ndo a reproducdo do modelo antigo surgido a partir
destas culturas. Faz-se necessario 0 resgate das culturas e o questionamento sobre a
imposicao religiosa recebida, 0 que provoca a necessidade de purificagéo de elementos
alheios ao espirito auténtico do cristianismo.°

A inculturacdo do Evangelho na sociedade atual € uma exigéncia primordial. Nas
palavras do papa Jodo Paulo IlI: “Desde o inicio do meu pontificado, considerei que o
didlogo da Igreja com as culturas do nosso tempo era um dominio vital onde se joga o
destino do mundo neste fim do século XX 8! A Igreja e a teologia deverdo se dedicar
metodicamente a dar passos no processo de inculturacdo do Evangelho. Para tanto, sera
necessario acolhimento, mas também o discernimento critico, verificando o que existe
de evangélico e de antievangélico nas culturas, pois um patriménio cultural recebido
carrega luzes e sombras.®? Além disso, espera-se uma capacidade de sinalizar e acolher
0S anseios espirituais e as aspiracdes humanas das culturas que emergem, a fim de
aconteca um “encontro efetivo com o mundo moderno” 8

A Exortacdo Evangelii Nuntiandi afirma que as culturas devem ser tocadas de
modo profundo pelo impacto da Boa Nova, por uma evangelizagdo que supere a fraca
atuacdo, que ndo seja uma mera aplicagdo de um verniz superficial.®* Porém, esta
evangelizacdo ndo deve acontecer dentro do paradigma evangelizacédo das culturas.
Neste paradigma, a cultura do evangelizador € predominante sobre a cultura do
evangelizado, sobrepujando-se como referencial maior da evangelizacéo, fazendo
surgir um cristianismo monocultural. Nesta linha, o ponto de partida é a versao de
cristianismo do evangelizador, que teve sua formacdo em sua propria cultura. Nao
considera a particularidade da cultura do interlocutor e a pluralidade cultural dos povos,
como também despreza a legitimidade de diferentes versdes de cristianismo. O desafio
da Igreja, portanto, € evangelizar a partir do paradigma da evangelizacao inculturada,
ou seja, pelo encontro e desencontro de culturas, em um didlogo intercultural e inter-
religioso. Desta interacdo, revela-se a identidade das respectivas culturas, das

alteridades em suas particularidades. Consequentemente, ha um processo de

80 Cf. CODINA, V. “Desocidentalizar o cristianismo”, p. 10-17.

81 COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL. F¢ e inculturagéo.

82 Cf. DAp 479.

8 Cf. COMISSAO TEOLOGICA INTERNACIONAL. Fée inculturacao.
8 Cf. EN 20.
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evangelizacdo mutua, de ambas as partes, cada uma delas deixando-se questionar pela
versdo do outro.®

Do respeito as diversidades e abertura para se deixar afetar por elas, nasce uma
auténtica fé catolica com varias modalidades, proprias de cada povo. Ndo podemos
ignorar a multiplicidade das formas de se expressar e viver 0 cristianismo,
reconhecendo as sementes do Verbo presentes nas realidades. Ha de se valorizar
também a cultura popular.8® O que se propde ndo € apenas uma religido que se adapta
a uma cultura, mas uma religido que se deixa transformar pelo contato com a cultura.
Nesta linha, Queiruga defende uma inreligionacdo, ou seja, assim como na
inculturacdo uma cultura assume riquezas religiosas que lhe vém de fora, sem
renunciar a ser o que ela é, 0 mesmo deve acontecer no plano religioso. Uma religido
experimenta a relacéo viva com Deus ou com o Divino, quando percebe algo que pode
contemplar ou purificar essa relagdo. Deste modo, é normal ressignificar suas praticas,
mediante o contato com outras tradices.2” N&do basta perceber os valores de uma
cultura, sem compreender também os valores religiosos da mesma, mesmo que
parecam, em um primeiro momento, estranhas as praticas cristas.

N&o se trata de uma tarefa facil, pois o desafio da inculturacdo ndo estd apenas
fora da Igreja. N&@o basta mais olhar para a cultura como inimiga, achando que a Igreja
tém as respostas, considerando que isso é suficiente. O desafio esta no interior da
propria instituicdo, que em suas diretrizes, normas e hierarquia, e no seu apego em certo
modo rigido a tradi¢cdo ndo avanca com facilidade para o dialogo com a cultura. A
Igreja precisa, pois, questionar a si mesma sobre o significado de sua tradicdo, mais
exatamente sobre 0 modo como se utiliza do passado como renovagéo do presente. Nao
se pode revisitar o passado agarrando-se a ele, enrijecendo as posturas, resistindo-se as
mudancas, com a desculpa de se viver a fidelidade a tradi¢do historica. O passado
precisa ser fonte para que se atualize de modo criativo, pela acdo do Espirito, as
experiéncias originarias da propria Igreja.®

A construgcdo de um discurso ressignificado e relevante para o mundo
contemporéaneo depende da coragem de néo ficar estacionado em um momento da

histdria. Nao se pode tomar uma formulacéo de um momento historico e absolutiza-la.

8 Cf. BRIGHENTI, A. Por uma evangelizag&o inculturada, p. 35-39.
8 Cf. EG 68.

87 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. Autocompreensao cristd, p. 167-193.
8 Cf. BRIGHENTI, A. A Igreja perplexa, p. 126-131.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

38

Mesmo a Escritura esta repleta de teologias, de passagens culturais como quando se
passou do aramaico para 0 grego. Diante deste dado, é preciso ter modéstia, pois
nenhuma formulagdo (interpretacdo) pode ser considerada definitiva. Agregado a
modéstia, € preciso ter liberdade, para que haja atualizacdo, de modo que a fé seja agua
viva, e ndo depdsito morto. Devem-se construir interpretacdes de um modo criativo e
corajoso.®

Para a ressignificacdo da humanizacdo de Deus, objetivo deste trabalho, serd
necessario o retorno as fontes. A mensagem evangélica ndo pode ser isolada da cultura
primordial, ou seja, do mundo biblico e do meio cultural onde viveu Jesus de Nazaré.
Assim, todo Evangelho € anunciado a partir de um paradigma anterior e, por isso, a
evangelizacdo se da no dialogo entre o cristianismo ja revestido e a cultura a qual se
evangeliza.®® Melhor, portanto, é purificar dos excedentes da historia e inculturar o
Evangelho a partir de sua fonte semita.

2.2.3
Ressignificacdo da fé e linguagem

Ao refletirmos sobre os limites de compreensdo de nossos contemporaneos ao
se depararem com o discurso religioso, partimos do pressuposto de que na base da crise
religiosa da atualidade esta a relacéo entre fé e linguagem. Mais precisamente a questao
reside nas formas de expressdo de linguagem®, sendo necessario encarnar a fé nas
estruturas de comunicacéo.

A filosofia da linguagem trouxe reflexdes decisivas que colocaram novas
perspectivas para a reflexdo teologica. Destaca-se a virada hermenéutica, que
solidificou as bases da hermenéutica como elemento fundamental para o acesso ao
saber.%2 A partir das reflexdes filosoficas sobre a linguagem, consideramos que a
compreensdo e sempre mediada, ou seja, 0 fendmeno nunca é entendido de modo
direto, mas sempre representado. Na atividade de compreensdo, ndo se conhece o

objeto em sua plenitude. Um mesmo evento ou texto pode ser compreendido e

8 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p. 88-89.

% Cf. CT 54.

%1 Cf. LIMA VAZ, H. C. de. Fé e linguagem, p. 166.

%2 Citamos aqui referéncias importantes da filosofia da linguagem: SCHLEIERMACHER, F.
Hermenéutica.; HEIDEGGER. M. Ser e Tempo, p. 68-69; WITTGENSTEIN, L. Investigactes
Filosoficas.; Id. Tractatus Logico-Philosophicus.
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interpretado de varios modos, surgindo muitas possibilidades de sentido. A pluralidade
de interpretacBes ndo é contraditoria, autoexcludente, mas pode ser complementar.
Caminhamos sob o véu, ndo temos um acesso imediato a realidade.*

O passado é fundamental, pois por ele, pela tradi¢do, podemos fazer uma fusao
com o horizonte atual. A compreensdo tem um carater dialogico que se realiza pela
interrogacdo, sendo a pergunta sobre o dado da tradicdo a abertura ao conhecimento.
Gadamer segue esta linha de pensamento, afirmando que ao encontrarmos o texto
somos orientados por nossa pré-compreensdo (constituida por nossa formacéo pessoal,
valores, cultura, lingua, histéria...). Tal pré-compreensdo ndo representa algo
definitivamente negativo: ndo estamos condenados a uma incapacidade intelectual que
inviabilizaria qualquer avanco, ndo estamos presos a um passado imutavel, cheio de
tradicOes dogmaticas e interpretaces deterministas.* O que o autor afirma é que
somos, em parte, condicionados por nossa historicidade:

Quem quiser compreender um texto deve estar pronto a deixar que ele Ihe diga
alguma coisa. Por isso, uma consciéncia educada hermeneuticamente deve ser
preliminarmente sensivel a alteridade do texto. Essa sensibilidade ndo pressupde
‘neutralidade’ objetiva nem esquecimento de si mesmo, mas implica numa precisa
tomada de consciéncia das proprias pressuposi¢des e dos proprios pré-juizos.®

Partindo do pensamento de Gadamer, podemos afirmar que pertencemos a um
contexto, seja ele historico ou cultural, que nos fornece 0s pressupostos para nos
relacionarmos com o mundo. O novo é sempre antecipadamente carregado de pré-
compreensdes que favorecem o entendimento daquilo que até entdo era estranho e
desconhecido. A hermenéutica dependera de uma tarefa infinita, mas possivel.
Realizam-se por mdltiplas interpretacdes que se complementam, o0s pré-conceitos
podem ser substituidos por conceitos mais adequados. A interpretacdo avanca no
tempo, avanga com os maltiplos olhares sobre o texto.%

Neste caminho de avanco, realiza-se o que a filosofia da linguagem chama de
circulo hermenéutico: para compreender o todo de um texto é necessario compreender

as suas partes e estas a partir do todo. A missao da hermenéutica é alargar, segundo o

% Cf. RIBEIRO, E. V. “Uma interpretacdo das relagdes entre filosofia e teologia a partir da
hermenéutica”, p. 273-296.

% Cf. GADAMER, H. G. O problema da consciéncia histérica, p. 631.

% |bid., p.631.

% Cf. REALE, G. Histéria da Filosofia 6, p. 250-252; 258-260.
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modelo de circulos concéntricos, a unidade de sentido de compreensao, num vaivém
permanente que vai do todo a parte e da parte ao todo.®”

As abordagens sobre a linguagem e o conhecimento da filosofia trouxeram
direcionamentos cruciais para a teologia. A hermenéutica teve sua imposicéo,
renovando-se as teorias tradicionais do conhecimento. Segundo Claude Geffré, no
campo teoldgico houve uma virada hermenéutica, que se da pela passagem da
metafisica e filosofias do sujeito a filosofia da linguagem. Surge uma teologia
hermenéutica, que néo significa uma corrente da teologia, mas o destino da razio
teoldgica, um novo paradigma, um novo modelo, uma nova maneira de fazer teologia.
A hermenéutica provoca uma reviravolta na teologia diante da reviravolta linguistica.®®

Seguindo 0 mesmo autor, é preciso encontrar o sentido da Escritura a partir de
sua interpretacdo, buscando-se o que é credivel para a mentalidade moderna. Ja os
dogmas precisam ser re-situados e ressignificados. O modelo dogmatico foi
predominante na teologia catolica apos o Concilio de Trento: a teologia era mais reflexo
do que fonte, buscando mais explicar o ensinamento oficial do que fazer teologia, tendo
a escritura e a tradi¢cdo como confirmadores do que j& se estabelecia como verdade de
fe, de antem&o. Ja o modelo hermenéutico parte do texto, privilegiando a sua
compreensao que possibilita a apreensdo da realidade, bem como a elaboracéo de
novos conceitos. A base de interpretacdo do cristianismo € a experiéncia fundamental
da salvacéo oferecida por Deus em Jesus Cristo. O tedlogo devera fazer o esforco de
restituir esta experiéncia fundamental, retirando as representacdes e interpretacOes
pertencentes a um mundo de experiéncia alheio ao contexto primordial. A verdade
teoldgica € radicalmente histdrica, isto é, enunciados de fé sdo sempre verdadeiros, mas
sua compreensao depende da capacidade de significado neste ou naquele momento
histdrico. A exatiddo da compreensédo dos enunciados de fé esta em relacéo direta com
uma situagao hermenéutica.®®

Neste sentido, uma definicdo dogmaética deve ser entendida em relacéo a situagao
historica e eclesial que a fez emergir. O trabalho teol6gico consiste em “discernir o
conteldo permanente da verdade de uma definicdo dogmatica e depois sua fungéo

% Esta ideia de circulo aparece, pela primeira vez, no contexto filosofico da hermenéutica com F.
Schleiermacher (1769-1834). Sera com Heidegger que a problematica hermenéutica do circulo da
compreensdo adquirira um novo significado. Cf. CEIA, C. “Circulo hermenéutico”.

% Cf. GEFFRE, C. Crer e interpretar. A reflexdo sobre as bases da teologia hermenéutica se
encontram no primeiro capitulo (as expressoes em italico sdo do autor).

9 Cf. GEFFRE, C. Le christianisme au risque de l’interprétation.
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concreta de resposta a um determinado erro”.1® N3o se pode prescindir nem do olhar
do passado nem da prospectiva com respeito ao futuro. A boa interpretacdo nao é a
mais rigorosa, mas aquela que suscita as melhores potencialidades da obra, que
possibilita o dialogo entre o leitor e o texto.! A teologia hermenéutica traz uma nova
aproximacao da Escritura com sua abertura as suas potencialidades desconhecidas,
reconhece a pluralidade de testemunhos que traduzem o acontecimento fundador, sem
fundamentalismos.%? Um texto que resistisse a uma interpretacéo ficaria enclausurado,
pondo fim & pluralidade de interpretacfes necessarias para que a revelacdo seja
desvelada.1%3

Diante da necessidade de uma teologia hermenéutica que caminha na esteira das
filosofias da linguagem, ha o perigo de se render a debilidade do pensamento. Se o
iluminismo proclamava a forca da raz&o, a pds-modernidade proclama uma razéo fraca:
da debilidade do ser decorre a debilidade do pensamento, ou seja, na incerteza da
possibilidade do conhecimento das coisas em si mesmas, rumamos para a falta de
fundamentos e para a dissolugdo da verdade.'%*

Nesta linha de pensamento, a realidade é considerada totalmente absorvida pela
linguagem, expondo-se aos riscos do idealismo. Para escapar deste risco, € preciso
considerar a forca do conceito de linguagem reveladora, préprio do Cristianismo: sem
absolutizar a palavra, nem a coisa, manter o equilibrio entre o idealismo e o realismo.
Para além da compreensdo ndo existe o puro nada, mas um ser silencioso. Deus irrompe
com a sua Palavra, o Verbo profere-se na carne sem se reduzir a coisa, pois o Siléncio
de Deus se pronuncia em palavras humanas, mesmo em seu limite de expresséo, sem
se diluir numa palavra meramente humana, profere a coisa sem esgota-la: continua a
existir no siléncio recolhido da origem da origem.% A ideia de revelacdo impede que

a linguagem caia no arido convencionalismo, no idealismo ou no niilismo. Por isso, é

100 1bid., p. 87.

101 Cf. HURTADO, M. A Encarnagdo, p. 150.

102 Cf, TEIXEIRA, F. Crer e interpretar, p. 473-481. Trata-se de uma boa resenha do texto de Geffré.
103 Aqui reside um risco que é proprio da interpretagdo. Mas, a teologia precisa enfrentar este desafio,
pois é melhor ter audacia do que se refugiar em formulas mortas do passado. Para a teologia, urge
tal empreitada, pois a mensagem crista € fiel a si mesma na medida em que cria novas figuras
historicas revestidas de praticas novas e libertadoras. Assim, a teologia é, em toda a sua extenséo,
um trabalho hermenéutico: “compreendo cada vez mais a funcdo presente da teologia como
correlacdo critica e mitua entre a interpretacdo da tradicdo cristd e a interpretagdo de nossa
experiéncia humana contemporanea” (GEFFRE. C. Como fazer teologia hoje, p. 7).

104 Cf, RUIZ DE LA PENA, J. Crisis y apologia de la fe, p. 48-49.

105 Cf. FORTE, B. Teologia da Historia, p. 125.
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preciso considerar o apofatismo da linguagem teoldgica: Deus se revela e ainda é
mistério que também comunica. Considera-se a necessidade da humildade para se
declarar verdades divinas, pois Deus € um mistério inefavel e impossivel de ser retido
em sua inteireza pela inteligéncia humana. Um mistério que somente sera revelado no
plano escatol6gico, pois no tempo conhecemos de modo confuso e imperfeito (cf. 1Cor
13,12); somente na Gloria cessardo as especulacBes humanas sobre as verdades
divinas.1%

Além do risco do relativismo da linguagem, é preciso considerar o simbolismo
da fé como caminho linguistico por exceléncia: aqui se ressalta o papel da liturgia em
expressar 0 inefavel em uma linguagem conotativa, bem diferente da linguagem
requisitada pelas ciéncias positivas. A linguagem da fé que imprime valor e convida a
adesdo, jamais podera ser colocada dentro de uma ldgica positivista.!” De fato, a
liturgia, as poesias, as grandes obras de arte sdo caminhos sublimes de comunicar o
divino. A excessiva dogmatizacdo metafisica priorizou por demasia a linguagem
conceitual, que ficou ininteligivel para a evangelizacao, e alheia ao espirito moderno.
Por outro lado, ndo podemos perder de vista que a linguagem conceitual € instancia
reguladora. A teologia por si s6 ndo basta para comunicar Deus (evangelizar), mas €
certo de que uma acao evangelizadora que ndo tenha um suporte teol6gico é como um
carro andando sem farois, no escuro.1%

E preciso, pois, afirmar a singularidade do Cristianismo diante do desafio da
linguagem. Isso porque ele ndo € uma resposta dada, uma verdade que se aprende, mas
uma compreensdo de uma determinada realidade. Jesus Cristo € o hermeneuta da
humanidade.!® Sua humanizac&o possibilitou sua inser¢do nas culturas do passado, e
agora € preciso que os cristdos hoje saibam professar a sua fé em um mundo marcado
pela multiplicidade e pelo questionamento de outras visdes, encontrando o caminho do

discipulado.

106 Cf. BOFF, C. Teoria do método teoldgico, p. 260.

107 Cf. SEGUNDO, J. L. O homem de hoje diante de Jesus de Nazaré, p. 188-195.
108 Cf. BOFF, C. op.cit., p. 329-344.

109 Cf. MIRANDA, M. F. Igreja e Sociedade, p. 131.
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2.2.4
Ressignificacdo, experiéncia e sentido

A Modernidade ndo cumpriu o seu projeto de humanismo. Longe das grandes
promessas das novas ideias da llustracdo que prometiam a libertacdo do ser humano, a
modernidade gerou o mal estar, marcado pela perca do sentido da vida. As ofertas de
sentidos parciais no universo imanente se mostraram frageis.!° O século XX se encerra
com uma crise de sentido, um vazio de esperanca. A imagem que bem expressa o atual
contexto € o sujeito naufrago no oceano da historia, depois das faléncias das
explicacOes totalizantes das pretensbes das ideologias que emergiram com a
modernidade. O extremo deste processo de vazio é o niilismo. Nao se trata da falta de
valores, mas da rentincia de se viver por algo que valha a pena, que valha se dedicar a
vida. Os tempos hodiernos sao fracos em uma razéo pela qual se possa viver e morrer.
Despoja-se dos grandes ideais, das motivacGes fortes das ideologias. A pos-
modernidade se deixa contagiar pela doenca da falta de paixdo pela verdade. O ser
humano, na expresséo de Sartre'?, torna-se uma paixo inutil.1*?

A modernidade aparece em crise, esta perdendo as suas energias e seu credito,
sem as forgas mobilizadoras do passado. Junto com ela, definha o imanentismo
moderno. A Ultima etapa de sua hegemonia é a modernidade relativista. A
modernidade comecou cristd, tornou-se deista, ateia e, por fim, no século XXI, mostra-
se relativista e inundada na crise existencial. Diante deste quadro, 0 pds-moderno se
abre para viver segundo a alma, procurando na transcendéncia o sentido perdido:
depois de uma historia conturbada de lutas entre o espirito moderno e a religido, parece
haver agora uma reconciliagdo.*'®

Tal reconciliacdo é realizada do &mbito do sentido vital, quando se constata que
a grande questao da humanidade ndo é de ordem social, econdmica, politica, ecolégica,
mas sim de ordem existencial. A grande alternativa proclamada pelo filosofo F. H.
Jacobi no seculo X V111 foi Deus ou nada. A crise da modernidade parece ratificar esta

dupla alternativa, pois os sentidos imanentes nao responderam as questdes humanas e

10 Cf. TAYLOR, C. Uma era secular, p. 358-381.

11 O lema niilista francés enunciado por Sarte é: I homme, une passion inutile. SARTRE, J-P. L ’étre
et le néant, p. 662.

112 Cf. FORTE, B. A esséncia do cristianismo, p. 16-17.

113 Cf. BOFF, C. O livro do sentido, p. 475-476.
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tentaram ocupar o lugar de Deus, 0 sentido por exceléncia, o metassentido absoluto e
fontal que, por sua vez, abarca os sentidos relativos da vida: trabalho, familia, ética.*!*

O contexto de busca por sentido nos coloca diante da valorizagdo da religido
como experiéncia espiritual. A pos-modernidade exige da religido uma fé que ndo se
limite ao plano exterior. Por isso, a pessoa precisa ser subjetivada’®, quando ha
apropriacao pelo sujeito interiorizado, para que a fé preencha a vida de sentido. Uma
fé meramente cultural, sem que o sujeito reative as suas fontes de fé, vai facilmente
sucumbir a crise de sentido, afogando-se numa visdo sem esperanca e sem Deus (cf. Ef
2,12).

E o que seria uma experiéncia religiosa auténtica? Rudolf Otto trabalha um
conceito ndo confessional de experiéncia religiosa. Para ele, a experiéncia vai além de
uma compreensdo meramente racional. Nao se entende a partir de provas ontoldgicas,
nem de uma experiéncia metafisica (Descartes), de ordem ética (Kant) ou de sentido.
A experiéncia é do totalmente outro. Nasce de um sentimento de pavor sagrado
(tremendum), que depois se torna algo irresistivel, o que provoca engajamento, entrega.
Otto chama tal experiéncia de mysterium fascinans. Para identificar o sagrado no seu
aspecto nao-racional ele cunha a palavra numinoso. O elemento numinoso pode ser
identificado como um principio ativo presente na totalidade das religi6es, portador da
ideia do bem absoluto. Trata-se de uma categoria especial de interpretacdo: quando a
alma esta neste estado, 0 objeto se concebe como numinoso.

O autor cléssico da experiéncia religiosa no ambito do cristianismo, Mouroux,
destaca que a verdadeira experiéncia espiritual se realiza pelo engajamento da pessoa,
por sua entrega. O autor preocupa-se em corrigir 0s equivocos de uma experiéncia
religiosa: experiéncias equivocas, como aquela que se limita apenas ao campo da
emocéo, sem o envolvimento existencial, por reflexo, liberdade e adeséo. A fé abre o
ser humano para algo extraordindrio, coloca-o diante do formidavel mistério - o inicio
da vida eterna sem visao, pois ainda ndo vé Deus face a face. Neste caminho, o fiel se

vé fortemente tentado a fascinacdo da experiéncia, ou seja, pela valorizagdo do sentir,

14 Cf. lbid., p. 566-568 (as expressdes em italico sdo do autor).
115 Cf. Ibid., p. 568.
116 Cf. OTTO, R. Lo Santo, p. 14-21.
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fazendo com que a experiéncia seja inimiga da fé. Por isso, a Igreja ao longo de sua
historia combateu com vigor o experimentalismo desastroso.'!’

Por isso, a questdo da significancia da mensagem cristd se depara com uma
questdo de fé. Bastaria mudar o tedlogo a sua roupagem, adotando a linguagem do
século? Ratzinger argumenta que a questdo € bem mais complicada, sendo a mera
mudanca de linguagem uma esperanca ingénua. Nao € apenas uma crise de forma, pois
existe o desafio da fé, a inseguranca por ela despertada, mesmo no te6logo. Sim, ele
também esta diante do desafio de crer, estéa diante do poder aflitivo da incredulidade.!8
O tedlogo e os interlocutores da mensagem crista sdo passivos da crise de fé, mas sera
este o caminho para uma fé madura, longe dos riscos mencionados acima. Ou seja,
melhor a crise de fé, a crise diante das novas interrogacdes e criticas em relacdo a
religido e a fé e todos os conflitos gerados a partir disso do que uma recep¢do passiva
de verdades prontas e acabadas. A crise gera a busca de uma fé mais auténtica, uma
I6gica existencial. O medo da heresia trouxe 0 acento sobre a uniformidade de
conteldo, as doutrinas prontas, formando um povo acritico em relacdo aos contetidos
e o sentido das verdades de fé.1%°

O sentido vital evoca uma linguagem aberta, que possibilite a construcéo de cada
individuo, mesmo diante de suas crises de fé. Urge uma linguagem que gere
convicgbes. Uma linguagem que ndo seja meramente informativa, mas
performativa.'?® A pessoa é entendida como existéncia e expressividade, logo ¢ preciso

encontrar uma enunciacdo de fé significativa, que Henrique de Lima Vaz chama de

17 Cf. MOUROUX, J. Léxpérience chrétienne. Aqui convém destacar a distingdo entre religido e
religiosidade. A religido constitui-se um sistema de ritos, praticas, doutrinas, organizac@es, tradicdes
e mitos, que possibilitam a religagdo ao divino. J& o termo religiosidade refere-se & necessidade
afetiva, um desejo de adentrar nos segredos, de comunicar-se com as forgcas do universo, uma
inclinacdo ao mistério. A religiosidade sintoniza um desejo de emogdes que trazem a ilusdo do amor.
N&o depende de um conjunto de ritos e doutrinas exatas, mas, seleciona os elementos da religido
que satisfazem o sujeito, traduzindo-se por um experimentalismo (cf. LIBANIO, J. B. A Religi&o no
inicio do milénio, p. 90-92). Note-se que 0 contexto atual é muito afeito ao experimentalismo: as
religibes mais populares sdo, em geral, as que promovem respostas imediatas baseadas na
sensibilidade e na emogéo (cf. MARDONES, J. M. Para compreender as novas formas de religiéo,
p. 39).

118 Cf. RATZINGER, J. Introdugdo ao Cristianismo, p. 33. Ratzinger faz alusdo a historia de
Kierkegaard, recontada por Harvey Cox. A parabola conta que um circo esta em chamas e o diretor
manda imediatamente um palhaco para encontrar ajuda entre os moradores da cidade. Porém,
estando o palhago maquiado e com vestes artisticas, ninguém acredita nele. O te6logo parece este
palhaco que, vestido de roupas medievais ou de um outro passado remoto, esforca-se para transmitir
uma mensagem, mas ninguém lhe da crédito.

118 Cf. SEGUNDO, J. L. O dogma que liberta, p. 446.

120 Cf, SS 4.
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credo para amanha. Trata-se de perguntar sobre o sentido da fé na sua capacidade de
se traduzir na expressividade do ser humano em seu existir no mundo.*?!

A primeira tentativa para tornar a palavra de Deus inteligivel para o contexto
hodierno ¢ a demitolizag&o proposta por Bultmann'?2: retirar da mensagem da fé a sua
roupagem mitica. Na sua esteira, constroi-se uma teologia em que 0 mais importante é
a experiéncia de salvacdo a partir do enunciado religioso. Tal experiéncia evoca uma
relacdo de fé que se traduz na tradicdo por crer em: a construcdo do latim in mais o
acusativo significa movimento em direcdo de, ou seja, uma entrega de si, uma
confianga. Deste modo, ndo apenas se cré algo, que significaria apenas a veracidade
do enunciado. O dado da fé ndo esta colocado como uma possibilidade de se aplicar o
principio de falsificacdo, mas traz consigo o seu carater metalinguistico. N&o se trata
apenas de uma verdade vazia de cognigéo e reservada ao campo da emogdo, mas uma

verdade que pede um assentimento que provoque mudanca de vida.*?®

2.3
Uma novaimagem de Deus

Chegamos a uma primeira concluséo parcial de nosso trabalho. Diante dos
elementos que balizam a ressignificagdo da mensagem cristd emerge uma imagem de
Deus que seja coerente com 0 pensamento contemporaneo, que seja, de fato,
significativo. Discorreremos, pois, sobre esta nova imagem do Deus cristdo. Na
verdade, ndo se trata de uma nova, mas de uma velha concepcéo, mas apresentada de
um modo ressignificado, diante dos ruidos que se interpdem entre a revelacdo

primordial e os tempos atuais.

121 Cf. SAVIAN FILHO, J. “Fé e linguagem”, p. 37-38.

122 Cf. BULTMANN, R. Jesus Cristo e Mitologia.

123 Cf. Ibid., p. 50-52. Sobre este argumento, sdo pertinentes as palavras de Ratzinger: “Contudo, é
importante constatar que nesses concilios ainda ndo eram formulados principios doutrinarios, na
realidade predominava a luta pela ortodoxia e preocupacdo com a integridade da profisséo de fé da
igreja, o que significa que o esforgo visava, sobretudo, a verdadeira conversdo, isto ¢, da virada da
existéncia que é a pressuposi¢do do ser cristdo. Isso poderia ser demonstrado claramente na luta
dramatica em torno da questdo ‘Quem ¢ e quem foi Cristo?’, que abalou a Igreja nos séculos IV e
V. Essas disputas ndo eram travadas em torno de especulaces metafisicas, porque esse tipo de
discussdo ndo teria provocado tamanho abalo nas bases e até no homem mais simples durante
aqueles dois séculos. O que estava em jogo era a pergunta: O que acontece quando eu mesmo me
torno cristdo, quando me submeto ao nome desse Cristo, aceitando-o como 0 homem decisivo, como
padrdo do ser humano? Qual é a conversdo do ser que realizo nesse ato, que atitude eu assumo
perante o ser humano? Qual é a profundidade desse ato? Qual é a avaliacdo da realidade como um
todo que se realiza nesse momento?” (RATZINGER, J. Introdugéo ao Cristianismo, p. 66).
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Aqui ha larga concordancia sobre o deslocamento do Deus filoséfico, frio,
abstrato e todo poderoso para o Deus revelado por Jesus Cristo. De fato, as religides
antigas tiveram a imagem de um Pai todo-poderoso, vindo das tradi¢Oes patriarcais:
Zeus dos gregos, Yahweh dos hebreus, Jupiter para os romanos. Ndo demorou para que
a mesma nogdo de Deus fosse transposta para o credo cristdo, levando a uma
valorizagéo por demasia da onipoténcia de Deus.!?* As criticas da reforma e da
modernidade estdo enraizadas nesta apropriacdo indevida, pois foi esta imagem da
divindade unilateralmente onipotente, muito afinado com o apoio do poder politico,
que causou a morte de Deus. E preciso reconhecer que Jesus ndo realizou um
ensinamento formal sobre Deus: revelou sua vontade, sua proposta de salvacdo sem
fazer defini¢cdes. Os Padres apologistas, no entanto, no desejo de se comunicar com o
mundo grego, desenvolveram a doutrina do Logos, identificando-a ao Cristo. O Deus
filosofico grego definido como o Ser por exceléncia, imovel, imutavel, ndo gerado e
incorruptivel foi incorporado pelos padres gregos e latinos em seu discurso.*?®

Como consequéncia, a teologia se transformou em ontoteologia. Os termos ousia
e theds foram incorporados e muito valorizados no pensamento cristdo. A ontologia, a
metafisica tornou-se o lugar da ortodoxia. Embora seja inevitavel a aproximagéo com
a cultura para comunicar o Evangelho, o0 que merece uma critica € a descaracterizacdo
do que Ihe é peculiar: o cristianismo deixou de lado a historicidade da revelagdo. O
transcendente foi transferido para uma realidade totalmente separada da histérica, do
mundo das relagdes. Deus passou a ser considerado um Totalmente Outro, longe,
desligado de toda a criatura. Este Deus revelado pelo Cristo, um Deus em suas relagdes
histéricas com o proprio Jesus ficou de lado. Este novo Deus da filosofia ndo podia
interessar a ninguém na modernidade.!?

As precisdes dos conceitos expressos pelos concilios, fundamentados nos
conceitos filosoficos gregos, tiveram a finalidade de combater as heresias trinitarias e
cristolégicas dos primeiros seculos, mas elaboraram formulagBes distantes da
Escritura. Embora Santo Tomés de Aquino tenha, na Idade Média, reestabelecido a
figura particular da doutrina sagrada como ciéncia que procede do dado revelado,

nem sempre a escolastica seguiu 0 mesmo caminho. O esquecimento deste principio

124 Cf. DVH-I, p. 76.
125 Cf. DVH-I, p. 363-369.
126 Cf. DVH-I, p. 374.
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foi responsavel por uma teologia que apresentou uma imagem de Deus metafisica,
criticada duramente pela filosofia da modernidade.*?’

A fé crista seguiu por séculos expressa dentro de uma cosmovisao extraida do
pensamento platonico e aristotélico. De repente, uma nova visdo de mundo surgiu,
desautorizando a visdo cosmologica antiga. Parecia que a fé também ficava

desautorizada naquele momento.?8

Com o aparecimento da ciéncia empirica, na Grécia antiga e de novo na época de
Galileu, acabou o primeiro momento de unido e harmonia, que repousava na
subordinacdo do entendimento da natureza a uma fé mitoldgica. A maneira de
entender o Universo se bifurcou em duas visdes complementares do mundo. Houve
uma separacao de ciéncia e religido, e surgiu a possibilidade de conflito entre elas.
A ciéncia moderna criada por Galileu no inicio do século 17 tinha novas fontes
empiricas independentes da religido e da tradicdo filosofica que tinha dominado a
civilizagdo ocidental por muitos séculos.'?

O surgimento do pensamento evolucionista no &mbito biolégico e cosmoldgico
fez uma ruptura: de um lado ficou o pensamento magico, sem uma reflexdo profunda
do ponto de vista cientifico e mesmo teoldgico; de outro 0 pensamento evolucionista.
Ficamos entre dois polos: fisico e metafisico, natural e sobrenatural, imanéncia e
transcendéncia. O desafio da teologia e da evangelizacdo é a superacdo destas
oscilagBes, esforcando-se por um dialogo frutuoso. O didlogo com o pensamento
cientifico exige um didlogo com a filosofia, além de uma abertura as filosofias
adequadas aos novos paradigmas cientificos. O pensamento cristdo foi elaborado a
partir do paradigma filoséfico grego, com um olhar nitidamente fixado no passado. No
antigo paradigma grego, o sentido da existéncia deveria ser realizado pela manutencao
ou retorno, dentro de um esquema filosofico forjado no mito do eterno retorno, numa
concepgao de circulo fechado. Por outro lado, 0s novos paradigmas na modernidade
dirigem o pensamento para o futuro: ndo se repete o passado. Este ja foi. Agora se abre
para a surpresa do novo.*°

O novo paradigma exige uma aposta decisiva que se d& numa nova compreensdo
da relacdo imanéncia-transcendéncia. Foge-se de um Deus intervencionista, um Deus

separado do mundo como nos colocava a mentalidade mitoldgica. Um Deus separado

127 Cf. GOPEGUI, J. A. R. Experiéncia de Deus e catequese narrativa, p. 93-95.

128 Cf. GARCIA RUBIO, A. “A teologia da criacdo desafiada pela visdo evolucionista da vida e do
cosmo”, p. 19-28.

128 SCHWEITZER, A. “A cosmologia atual e a fé judeu-cristd”, p. 397-411.

130 Cf. AMADO, J. P. “Entre Deus e Darwin”, p. 83.
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do mundo pode levar a um Deus relojoeiro (Deus arquiteto do Universo da llustragéo),
nocao presente no pensamento moderno. Na nogao cristd, no entanto, Deus ndo existe

fora do mundo, mas tudo esta em Deus (pan-en-teismo).13!

Portanto, se 0 que acontece € que antigamente se acreditava que Deus intervinha, ao
menos em alguns casos determinados, de uma maneira pontual e espaco temporal
em instantes concretos de marcha do universo, entdo verdadeiramente teve lugar uma
transformacdo que certamente ainda ndo chegou a se impor até as Ultimas
consequéncias, nem a prética religiosa de tipo médio, nem na teologia cristd, e
precisamente por isso, estd criando-nos grandes dificuldades.*®

O deus pintado pela filosofia, pela metafisica, foi 0 Deus rejeitado por Feuerbach
e Nietzsche. Retirando-se 0 Deus de Jesus Cristo, restou apenas uma abstracdo. Este

Deus esta morto, nds o0 matamos, tomando as palavras proprias dos mestres da suspeita:

E muitas pessoas vieram a considerar qualquer ideia sobre Deus como uma reflexao
vazia dos medos e desejos humanos. A expressdo bem conhecida de Nietzsche:
‘Deus estd morto’, significa basicamente que a ideia tradicional de Deus como
imagem do mundo metafisico transformou-se em incredibilidade.**®

O novo paradigma ndo exigiu em Ultima analise provas sobre a existéncia de
Deus, mas a questdo colocada pela modernidade é que o Deus pregado pela religido
mostrava-se inadequado. Assim, cabe verificar por que este deus foi questionado e
acabou desaparecendo. A filosofia ndo podia ser o lugar de Deus, pois ela apenas pode
afirmar Deus, enguanto que o importante é confessa-lo. O Deus da fé é uma
proclamacdo que compromete o ouvinte, deseja uma relagdo autoimplicativa entre o
ouvinte da mensagem e a propria mensagem. O Deus filoséfico, por outro lado, tem o
seu limite na qualidade da abordagem de Deus, por isso, culminou do teismo: um Deus
apresentado e ndo procurado, um Deus que ndo se relaciona, que é impassivel, frio. Os
cristdos, desde os discipulos, ndo aprenderam Deus por deducéo l6gica, mas pelo

caminho da experiéncia.’3

181 Queiruga ainda destaca algumas consequéncias desta visio de mundo que emergem como novos
paradigmas teoldgicos: repensar a ideia de criacéo, deixando de lado posturas dualistas; repensar o
mal, o que também decorre da imagem de Deus ndo-intervencionista: Deus ndo é culpado pelo mal,
e este faz parte da finitude do mundo e do ser humano; a oracdo repensada: trata-se de uma atitude
gratuita: orar ndo é pedir o intervencionismo, mas abrir-se na cooperacdo da acdo divina no mundo
(cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p. 25-40).

122 RAHNER, K; WEGER, K. H. Qué debemos crer todavia?, p. 69.

133 PANNENBERG, W. Fé e realidade, p. 72.

134 Cf. GESCHE, A. Deus, p. 26-27; 93.
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O Novo Testamento traz novidades em relacéo a razao grega. O Deus de Jesus
Cristo supera de modo supremo o que os fildsofos tinham pensado acerca do ser divino.
Primeiro por ser Deus claramente distinto da natureza, da criacéo, distinguindo a fisica
da metafisica. Mas, sobretudo, o fato mais singular é que este Deus ndo é uma realidade
inacessivel ao ser humano, como consideravam os fildsofos e os pagdos. O Deus da
Biblia ama o ser humano e por isso entra na nossa histéria, constréi uma histéria de
amor com lsrael, seu povo, e, depois, em Jesus Cristo, ndo s6 amplia esta mesma
histéria amorosa e salvifica para a humanidade inteira, mas a conduz ao extremo, pela
morte de cruz do prdprio Filho, para elevar o ser humano e salva-lo, chamando-o a
comunh&o de amor.®*® N&o se mostra todo poderoso, sendo no seu amor e na sua

misericordia, como afirma Santo Tomas de Aquino:

Em si mesma, a misericérdia é a maior das virtudes; na realidade, compete-lhe
debrucar-se sobre 0s outros e — 0 que mais conta — remediar as misérias alheias. Ora,
isto é tarefa especialmente de quem é superior; é por isso que se diz que é proprio de
Deus usar de misericdrdia e é, sobretudo nisto, que se manifesta a sua onipoténcia.*

O deus pagdo responde a necessidade humana, enquanto o Deus da tradi¢do
judaico-crista se da na gratuidade, na linha do desejo, entendendo o desejo ndo de forma
pejorativa, mas como expressdo do querer. Quando Deus € visto sob os 6culos da
necessidade, a relagdo com a divindade é uma troca; por outro lado, quando Deus esta
na linha do desejo, Deus € buscado com gratuidade. O desejo impulsiona o coracao, de
modo a n&o existir medo (cf. 1Jo 4,18). E preciso superar a relagio fria do paganismo
com a divindade, realizada pela oragio sem confianca e sem amor.*3’ Por isso, 0 Deus
cristdo se opde ao Deus da ataraxia estdica, da impassibilidade platénica, da felicidade
epicuréia, da imobilidade aristotélica. Trata-se de um Deus em processo de saida, em
éxodo.!%

Urge, portanto, deixar de lado o deus da filosofia, o deus abstrato com seus
atributos de onisciéncia, onipoténcia; o deus espirito puro, perfeito... Tal figura foi
instituida por parte de quem quis dominar atraves da forca, adotando como imagem um
deus que é bem diferente do Deus de Jesus que viveu em Nazaré, o Cristo que morreu

e ressuscitou para nos salvar. O deus da religido e da razdo que foi aceito e transmitido

135 Cf. RUINI, C. “Deus, referéncia absoluta na mudanca da cultura”, p. 211-242, 2011; DCE 9-17.
136 STh q. 30, a. 4. Este texto é citado pelo Papa Francisco: cf. EG 37.

137 Cf. GESCHE, A. Deus, p. 89.

138 Cf, Ibid., p. 98.
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pela jovem Igreja tornou-se o pano de fundo de toda uma geracao de seguidores sob a
cosmovisao teocéntrica. Essa cosmovisdo é causa de um grande problema que consiste
na identificacdo dessa nogdo com o Deus revelado por Jesus Cristo. A teologia afastou-
se da perspectiva historica que € protagonista da percepcdo da presenca reveladora,
criadora e salvadora, do Deus conosco e para-nds a partir da histdria de Jesus de

Nazaré.1®®

2.4
Conclusfes do Capitulo 2

O primeiro capitulo colocou a base do problema que se estabelece como ponto
de partida desta tese: o desafio da significancia da mensagem cristd. A problematica,
pois, da-se pela constatacdo da defasagem de linguagem entre a mensagem crista oficial
e 0 contexto que foi produzido pela modernidade.

De modo geral, o cristianismo carrega vises inadequadas ao espirito que surgiu
depois da modernidade. De um modo honesto, fizemos uma critica a postura da Igreja
ao longo dos séculos, afirmando que houve a inclusdo prejudicial de elementos
estranhos ao cristianismo original, provindos da sua necessidade de insercéo cultural e
da posicdo politica assumida pela Igreja. Nao queremos defender, a partir desta critica,
uma postura destrutiva. Certamente, os séculos de historia cristd carregam muitos
elementos positivos, mas ndo podemos negar que a modernidade € um grito de protesto
contra um regime obsoleto. A modernidade nasce na oposi¢do da instituigdo
eclesidstica, e isso deve ser considerado.

Dois momentos nos ajudam a entender o contexto atual. O primeiro é a
modernidade, que considera a autonomia das ciéncias, 0 rompimento com a tutela da
religido e o desejo de colocar o ser humano no centro. O segundo momento é a
sociedade que foi produzida na segunda metade do século XX, quando chegamos a
crise da modernidade: contexto de profundas mudancas, uma verdadeira mudanca de
época.'*? Trata-se de um periodo desafiador para 0 an(incio da mensagem cristd, diante
do enfraquecimento das religides institucionais, da busca religiosa subjetiva e do

relativismo da verdade.

139 Cf. GARCIA RUBIO, A. “A teologia da criacdo desafiada pela visdo evolucionista da vida e do
cosmo”, p. 29-31.
140 Cf. DAp 44.
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Procuramos encontrar algumas pistas para que a teologia crista possa caminhar
dentro deste contexto, entendendo que o conhecimento teolégico caminha ao lado do
anuncio cristdo. Identificamos que a reproducdo do dogma do passado ndo encontra
eco nos interlocutores da atualidade, que nem sempre compreendem o legado doutrinal
do passado. Assim, defendemos a ressignificacdo das verdades da fé. Esta se dara por
um adequado didlogo com a cultura, deixando de lado os elementos historicos que ja
ndo sdo mais necessarios e nem adequados. A mensagem crista devera encontrar uma
nova linguagem, sendo proposta como um caminho de sentido diante da necessidade
do homem hodierno ser subjetivado.

Por fim, defendemos uma nova imagem de Deus. A significancia da mensagem
cristd, a continuidade das instituicdes que a defendem depende do abandono do Deus
metafisico, retomando-se, ainda em maior grau, o Deus proclamado por Jesus Cristo:

Deus historicizado e amante do ser humano.
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Humanizacédo de Deus: ressignificacdo do dogma
cristolégico e seus pressupostos

Este capitulo tem como finalidade colocar as bases da questdo da humanizacéao
de Deus, tema central de nosso desenvolvimento. Reafirmamos, que a nossa proposta
metodoldgica parte de uma cristologia para chegar a uma antropologia e suas
decorréncias pastorais.

Nosso ponto de partida serd o Concilio de Calceddnia, que profere a sintese
dogmatica sobre a fé na encarnacdo. Nossa busca pela significancia trara os aspectos
da formulagdo conciliar que precisam ser ressignificados. Nesta linha, veremos,
rapidamente, como se descortinam as linhas cristoldgicas a partir do século XX que se
colocaram na tentativa de atualizacao.

Entre as linhas cristoldgicas, destacaremos, por forca de delimitacdo e proposta
deste trabalho, a humanizacdo de Deus. Antes de explicita-la no &mbito das teologias
de Castillo e Moingt, colocaremos 0s seus pressupostos fundamentais que norteiam o
seu estudo.

O primeiro pressuposto € uma cristologia ascendente a partir do Jesus da historia.
Para entender qualquer realidade humana é fundamental saber como foi o seu
surgimento no tempo#!, por isso, a consciéncia historica influencia de um modo
determinante a cristologia nas Ultimas décadas. Seguindo esta premissa, traremos um
rapido panorama sobre os estudos do Jesus historico que balizam uma cristologia
realizada a partir de baixo.

O segundo pressuposto é antropoldgico. A teologia significante é aquela que trata
do humano. Por isso, trataremos em que medida a humanizagéo de Deus tem raizes e
implicagdes antropoldgicas, configurada como uma antropologia cristoldgica. Este
pressuposto fundamenta ndo somente a constru¢do de tom cristolégico da segunda
parte deste trabalho, mas, sobretudo, pauta as implicacdes antropoldgico-pastorais da

terceira parte.

141 Cf. HAIGHT, R. O futuro da cristologia, p. 35.
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3.1
Calcedobnia: ponto de partida para a compreensao da humanizacao
de Deus

A base da reflexdo sobre a humanizacdo de Deus como caminho de
ressignificacdo da mensagem cristd € o Concilio de Calced6nia, pois la se encontra a
declaracdo basilar sobre o dogma da encarnagao.

Na antiguidade, a Escola de Alexandria acentuava a unidade homem-Deus em
Jesus. Mas, ndo escapou do perigo monofisista, pois ao acentuar demasiadamente a
unidade, deixou margem para enfatizar uma so natureza e uma sé pessoa —a divina. A
Escola de Antioquia preferiu enfatizar a dualidade do mistério da encarnacéo,
destacando que as naturezas divina e humana ndo podem se unificar numa Unica
realidade. A evolucdo historica desta discussdo gerou as heresias cristoldgicas dos
primeiros séculos. No século V, Eutiques, abade em Constantinopla, declarou negar
que Cristo existisse em duas naturezas depois da encarnacao e que fosse consubstancial
conosco (da mesma natureza humana) por causa da sua humanidade: “Reconheco que
0 Senhor era de duas naturezas antes da unido, mas apds a unido s6 reconhe¢co uma
Unica natureza”.}*? Sua teologia monofisista afirmava que as naturezas se misturam em
Cristo: a natureza humana se perde na natureza divina como uma gota d"agua se perde
no mar, o divino absorve o humano. Contrario a sua posi¢do, aparece o Papa Ledo
Magno, que redigiu um importante tomo que seria base para as afirmagdes oficiais
posteriores. Em relacéo as afirmacdes de Eutiques, o tomo leonino é declaradamente
diofisista, ou seja, defende as duas naturezas.*®

Diante dos embates, chega-se ao importante Concilio de Calcedonia, que

seguindo a linha leonina, firma a base do dogma cristoldgico. Assim afirma o Concilio:

Seguindo, pois, os santos Padres, com unanimidade ensinaram que se confesse que
um s6 e o mesmo Filho, o Senhor nosso Jesus Cristo, perfeito na sua divindade e
perfeito na sua humanidade, verdadeiro Deus e verdadeiro homem (composto) de
almaracional e de corpo, consubstancial ao Pai segundo a divindade e consubstancial
a nos segundo a humanidade, semelhante em tudo a nds, menos no pecado [cf. Hb
4,15], gerado do Pai antes dos séculos segundo a divindade e, nestes dltimos dias,
em prol de nds e de nossa salvacao, (gerado) de Maria, a virgem, a Deipara, segundo
a humanidade; um s6 e o mesmo Cristo, Filho, Senhor, unigénito, reconhecido em
duas naturezas, sem confusdo, sem mudanca, sem divisdo, sem separac¢do, ndo sendo

142 SESBOUE, B. O Deus da salvagao, p. 336.
143 Sobre a histdria e o processo que culmina com a definicdo do dogma de Calced6nia, cf. lbid., p.
336-342; MAGGI, M. R. P. Il Processo a Calcedonia, p. 120-145.
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de modo algum anulada a diferenca das naturezas por causa da sua unido, mas, pelo
contrério, salvaguardada a propriedade de cada uma das naturezas e concorrendo
numa so pessoa e numa sé hipdstase; ndo dividido ou separado em duas pessoas, mas
um uUnico e o mesmo Filho, unigénito, Deus Verbo, o Senhor Jesus Cristo, como
anteriormente nos ensinaram a respeito dele os Profetas, e também o mesmo Jesus
Cristo, e como nos transmitiu o Simbolo dos Padres.4

Com a declaracdo de Calceddnia, chegamos a afirmacéo conciliar da unido
hipostatica do Verbo: uma pessoa ou hipdstase e duas naturezas. Foi importante a
precisdo terminoldgica, deixando claro que os termos natureza e esséncia, aplicados
no dogma trinitario, agora séo considerados de um modo distinto. Se em Deus h4 uma
natureza e trés pessoas, agora, em Cristo, temos uma Unica pessoa e duas naturezas:
humana e divina. Percebe-se, também, uma conciliacdo entre a unidade e a dualidade
de Cristo. Isto se deve ao avanco do sinodo de Constantinopla, que afirmou a unidade
na subsisténcia do Verbo, de sua pessoa (hipostasys) e a dualidade no ambito de sua
natureza (physis), conciliando, portanto, a tendéncia diofisista antioquena e a tendéncia
monofisista alexandrina.**> Na afirmacdo dogmatica de Calceddnia ha uma tensao
paradoxal entre a humanidade de Jesus de Nazaré e sua divindade (sua exousia), entre
0 Verbo preexistente e 0o Verbo encarnado. Dois principios sdo manifestos, que ao
mesmo tempo sdo fundamentais para uma correta compreensao cristologica: hd uma
unidade na pessoa de Cristo (opondo-se ao modalismo e ao nestorianismo); de outro
ha uma ndo confusdo das naturezas (contra 0 monofisismo) - o divino ndo absorve o
humano.4¢

Desde o seculo V, Calcedonia é a formula basilar sobre o dogma cristoldgico, e
tem uma autoridade consideravel, mesmo para 0s nossos tempos. Por outro lado, é
preciso considerar a questdo levantada por Rahner: Calceddnia ndo é apenas um ponto
de chegada, mas um ponto de partida. De fato, Calceddnia ndo resolveu o problema
cristologico, e nem parece que uma formula dogmatica teria poder para fazé-lo.*” O
aniversario dos 1500 anos do Concilio de Calceddnia, em 1951, estimulou a

reinterpretacéo contemporanea da formulacdo do dogma. A definicdo dogmaética sofreu

144 DENZINGER, H. Compéndio dos simbolos, definicdes e declaracdes de fé e moral, p. 301.

145 Cf. AMATO, A. Gesu il Signore, p. 296.

146 Sobre a unidade e diferenca das naturezas em oposicdo as heresias antigas, cf. Adv. Haer. V, p.
1-2; Sobre o significado da declaracdo de Calceddnia, cf. GRILLMEIER, A. Cristo en la tradicion
cristiana, p. 825-836; FEINER, J.; LOHRER, M. Mysterium Salutis. vol. 111/5., p. 73-74; CODA, P.
“Encarnacdo”, p. 249; JUNIOR, V. S. J. Calcedbnia ontem e hoje, p. 65-69.

147 cf. SESBOUE, B.; WOLINSLI, J. O Deus da salvagao, p. 350.
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contestacbes graves'*, constatando-se que era preciso realizar uma atividade de
atualizacdo de linguagem, sem que se colocasse em duvida a ortodoxia da definicao
conciliar.**

Seguindo a linha de Joseph Moingt e Sesbouie'®, elencamos alguns limites e
pontos de discussdo que sao base para a ressignificacao da formulagéo cristoldgica do
Concilio de Calcedonia: a) limite metafisico; b) limite histdrico; c¢) limite na
compreensdo da humanidade de Cristo; d) limite quanto ao conceito de natureza; €)
limite na compreenséo da relagéo filial de Cristo com o Pai.’* Vejamos mais
detalhadamente em que consistem tais limites.

a) Limite metafisico. O grande limite de compreenséo sobre Calcedbnia para um
pensador hodierno é sua metafisica estatica, de orientacdo ontoldgico-
especulativa, e sua abundéncia de substantivos e auséncia de verbos, numa
linguagem teécnica das escolas filosoficas.’> A declaracdo parte de uma
formulacdo essencial de Jesus, no plano de uma ontologia, deixando de lado os
enunciados biblicos e historico-salvificos. Os conceitos de natureza e pessoa
sdo inexpressivos no horizonte moderno. Paul Tilich chega a afirmar que o
termo natureza deve ser abandonado.'s* Nesta linha, é insustentavel justapor
natureza humana e natureza divina: Deus e homem ndo podem ser colocados

como realidades equivalentes que, de certo modo, estdo em oposi¢do. Néao se

148 E preciso considerar que a critica ao Concilio de Calceddnia ndo procura desautoriza-lo, mas
considera a progressdo da compreensdo do mistério revelado. Neste sentido, falaremos aqui de
limites da formulagio dogmatica, cf. SESBOUE, B. Les “trente glorieuses” de la cristologie, p. 22-
51.

149 Cf. TANNER, N. “Repensando a ortodoxia em Niceia-Constantinopla e Calced6nia”, p. 329.

150 Cf. HVD, p. 213-214. Moingt faz uma sintese das ideias de Seshoiie. Ndo propomos aqui
exatamente a sequéncia utilizada pelo autor, mas nos inspiramos em seus pontos que se referem a
critica a Calcedodnia.

151 Joseph Moingt faz uma analise detalhada da declaragdo dogmatica de Calcedonia, defendendo
que existe uma assimetria entre as duas naturezas (divina e humana). Outros te6logos que seguem a
linha da critica & proposi¢do das duas naturezas sdo Rahner, Pannenberg e Bonhoeffer. Esta linha de
pensamento sera importante no desenvolvimento de nosso trabalho, por seguiremos o pensamento
de Moingt no desenvolvimento da categoria humanizacao de Deus. Outros dois grupos de tedlogos
podem ser identificados na discussdo sobre Calceddnia. Um primeiro grupo, tendo como um dos
seus representantes Schoonenberg, propde o abandono da doutrina das duas naturezas, devido a sua
caréncia de fundamento escrituristico. Um segundo grupo, representado por tedlogos como Kasper
e Schillebeeckx, faz uma interpretacéo trinitaria, partindo do evento histérico de Jesus, identificando
a continuidade e a diferenca entre 0 Jesus histérico e o Cristo glorificado. Somente considerando-se
as relacOes entre as pessoas trinitarias, o envio do Pai, a acdo do Espirito, poderemos entender a
identificacdo hipostatica entre 0 homem Jesus e o filho de Deus (cf. MAGGI, M. R. P. Il Processo
a Calcedonia, p. 101-104).

152 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus da histéria, p. 150.

158 Cf. RIESTRA, J. A. “Il dibattito sul valore e i limiti della dottrina calcedonense nella cristologia
recente”, p. 101.
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pode apenas fazer um corte transversal de um modo metafisico para se
explicitar a pessoa de Jesus. Por isso, faz-se necessario, antes de tudo,
considerar a sua historia concreta e escatoldgica: vida, morte e ressurrei¢do.
b) Limite historico. E muito evidente que a teologia contemporanea pede um
retorno as fontes do Evangelho. Os pensadores cristdos na antiguidade
valorizaram a preexisténcia do Verbo, argumentando em favor da divindade de
Cristo, mas este ndo é o objetivo dos relatos evangélicos em sua totalidade,
embora tenha se tornado a tonica a partir do século 1. Desde muito cedo, ergue-
se uma tendéncia que sera perpetuada por mais de vinte séculos: uma
cristologia descendente, com uma orientacdo por demais metafisica e
anistorica. O resultado desta tendéncia é ndo se deter no ambito da historia de
Jesus de Nazaré.> Na modernidade iniciou-se uma nova leitura dos
Evangelhos, ndo mais alicercada no dogma, mas sujeita a regras cientificas;
evoca-se uma teologia que nédo fale de um Cristo em si, mas de um Cristo para

7

nos.

A Cristologia deve, portanto, perguntar: quem era este Jesus de Nazaré? Que é que
ele queria? Qual era a mensagem, 0 seu comportamento, o seu destino? Qual era
(para empregarmos uma palavra a0 mesmo tempo sugestiva e ambigua) a sua
‘causa’? Como ¢ que Jesus, que ndo anunciava a si mesmo mas o Reino de Deus que
se tornara proximo, passou a tornar-se o Cristo anunciado e objeto de fé?1%

O concilio de Calceddnia traduziu em categorias estatico-conceituais a
identidade cristoldgica, distanciando-se do modo histdrico-dindmico das férmulas
pascais, deixando entrever a oposi¢ao entre o Cristo em si e o Cristo nascido, morto,
ressuscitado que subiu aos céus. E preciso ndo somente pensar o Cristo em suas
naturezas, mas em sua histdria que vai além de sua existéncia na carne.'® Por isso,

reivindica-se um novo conceito de pessoa aplicado a cristologia. A cristologia

154 Cf. SCHILSON, A.; KASPER, W. Cristologia, p. 105-107. Sobre a questdo da linguagem de
Calcedonia e as dificuldades dos limites das expressdes conciliares ao expressarem o dogma
cristolégico, cf. RIESTRA, J. A. op. cit., p. 101 e MAGGI, M. R.P. Il Processo a Calcedonia, p. 97—
101.

155 Cf. HVD, p. 74-84; 180.

156 SCHILSON, A.; KASPER, W. Cristologia, p, 123.

157 Cf. CANTALAMESSA, R. Dal Cristo de Nuovo Testamento al Cristo della Chiesa, p. 148. Cf.
também: FORTE, B. Jesus de Nazaré, historia de Deus, Deus da histéria, p. 151.
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tradicional de Calceddnia evidenciou apenas a pessoa teoldgica de Cristo, faltando uma
explicitacdo de Jesus como ser social e messias escatologico.®

c) Limite na compreensao da humanidade de Cristo. O ensinamento eclesiastico,
sem uma releitura eficaz da declaracédo dogmatica da antiguidade, levou a uma
certa piedade popular a conceber Jesus como um Deus caminhando na terra
com uma mera aparéncia de homem. O retorno ao Jesus histérico coloca-nos
no horizonte concreto do Deus que se fez homem, o que supera a imagem de
encarnacdo como uma espécie de dissimulacdo de Deus, reconhecendo que,
realmente, Deus entrou na histéria humana. Calcedénia afirma que Jesus €
verdadeiro homem e verdadeiro Deus. Mas, ndo se pensa que Jesus seja
verdadeiro homem no mesmo grau que € verdadeiro Deus, ou seja, declara que
Jesus é um ser humano diferente dos outros. Deste modo, de alguma forma,
nega a revelacdo, pois parece que o divino e 0 humano de Jesus ja estdo
previamente conhecidos, bastando agora se fazer uma confirmacéo do que ja
esta posto. A teologia tradicional vai acrescendo paulatinamente tudo o que faz
parte da divindade e da humanidade de Cristo, de forma que ndo Ihe falte nada
que esteja de acordo com 0 que na época se entendia sobre corpo, alma,
vontade, etc. Deste modo, Jesus € construido em laboratorio **°, a partir de uma
visdo essencialista. Jesus € apresentado mais como a epifania da divindade do
que como a atuagdo de Deus na historia humana.

d) Limite quanto ao conceito de natureza. Ao se falar de natureza divina em
Jesus ndo isenta de se pensar um Cristo impassivel e imutavel. Mas a Escritura
néo fala de um Deus comprometido? Como podemos pensar em um Cristo ao
longo de um desenvolvimento histérico como um personagem livre e
consciente? Deste modo, a concepcao estatica do Concilio de Calcedbnia
trouxe o perigo de se esquecer da autenticidade do agir humano.®°

Para uma interpretacdo mais moderna do dogma cristologico, serd necessario

partir do pressuposto da criagdo ou da comunicagdo progressiva de Deus para pensar

no homem Jesus, utilizando de categorias evolutivas para definir a pessoa de Cristo.*6*

1% Cf. MOLTMANN, J. O caminho de Jesus Cristo, p. 233. Sobre os limites na explicitagdo da
salvacdo de tipo histérico salvifica cf. RIESTRA, J. A. J. A. “Il dibattito sul valore e i limiti della
dottrina calcedonense nella cristologia recente”, p. 108-112.

159 Cf. SOBRINO, J. Jesus, o libertador, p. 68-69.

160 Cf, FEINER, J.; LOHRER, M. Mysterium Salutis, p. 75.

161 Cf. GONZALEZ DE CARDEDAL, O. Cristologia, p. 450.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

59

Faz-se necessaria uma reflexdo sobre a relacdo entre pessoa e natureza, de modo a
esclarecer o lugar da personalidade humana de Cristo. Atualmente, concebemos
natureza e pessoa com significados diferentes da filosofia e teologia antigas. A
natureza ndo é um conceito estatico, mas se constréi ao longo da histéria. Por um lado,
ha algo recebido, proprio, mas que evolui e se desenvolve ao longo da historia e na
relacdo com o mundo. A pessoa é esta propria natureza. Trata-se de um eu. Este eu s6
existe quando se abre para um tu. Quanto mais este eu se abre e sai de si mesmo para
0 outro, mais a pessoa se realiza em sua liberdade e autonomia. Pessoa é a natureza que
se da conta de si mesma e se abre na relagdo ao outro, saindo de si. Calced6nia ndo leva
em conta que tal evolucdo de natureza e pessoa aconteceu em Jesus, ou seja, nao leva
em conta a kenosis do Verbo, que assumiu a humanidade.®2

e) Limite na compreensdo da relagéo filial de Cristo com o Pai. Calcedonia

considera o Cristo em si, mas ignora o ser humano Jesus em suas relagoes.
Novas categorias sd0 necessarias para que se tenha fidelidade a nova
antropologia que considera o ser humano como um ser-em-relagdes.'®® Ao
falar da unidade humana e divina de Jesus, enfatiza-se a relagdo de Jesus com
o Filho divino, mas esta relacdo ndo aparece no Novo Testamento. Jesus €
sempre apresentado na sua relacdo com um Tu — o Pai. O dialogo de Jesus é
sempre dirigido ao Pai. Ele se mantém parceiro humano no seu dialogo com o
Pai. De fato, ele ndo se volta a si mesmo para falar com Deus, mas volta-se, em
alteridade, para o Pai, centro de sua espiritualidade.*®*

Destacamos os limites do dogma de Calcedbnia elencados por Bruno Forte,
praticamente uma sintese da questdo sobre os limites da formula conciliar, levando em
consideraco o &mbito do passado, do presente e do futuro:1

a) Com relacdo ao passado, a formula ndo enfoca o passado fontal, ou seja, a

historia de Jesus de Nazaré que ressuscitou dos mortos, sendo muito ausente a
carga dindmico-narrativa. A desistorizagdo do anuncio da Igreja primitiva fez
com que espirito e carne ndo fossem vistos como estagios, mas como duas
entidades. De fato, € preciso, com a Biblia, afirmar o estagio de humilhacéo do

Verbo na carne e o estagio de sua glorificagdo na ressurreicao.

162 Cf. BOFF, L. Jesus Cristo Libertador, p. 139-142.

163 Cf. HVD, p. 214.

164 Cf. SCHILSON, A.; KASPER, W. Cristologia, p. 107; DUPUIS, J. Introducéo a Cristologia, p.
131.

165 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus da histéria, p. 153-155.
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b) Com relacéo ao presente, 0 dogma é fraco na expressdo da carga existencial-
soterioldgica. Os eventos de Cristo ndo séo eventos em si, mas eventos para
nos, para a nossa salvacao, o que ndo fica evidente de um modo explicito. Esta
é uma das razdes pelas quais a declaracdo de Calced6nia nunca tenha entrado
na férmula litdrgica de profisséo de fé.

c) Com relacéo ao futuro, esta ausente no dogma a carga profético-escatolégica.
Calcedobnia fala do Cristo no passado, mas ndo o projeta para o futuro. Prefere
fazer o movimento do espirito para a carne, ndo da carne para o espirito. Esta
mudanca de perspectiva retira a forca da ressurreicdo como evento de esperanca
escatologica, que havia fundamentada a entrega dos martires, a vitalidade
espiritual da Igreja.

A maioria dos autores parece atacar Calcedonia com severidade. N&o se pode
esquecer de que se trata de uma formulacdo conciliar, da grande tradicdo da Igreja.
Mesmo os criticos que afirmam que Calceddnia se converteu em um documento
filosdfico-helénico, algo desastroso para a histdria da teologia, podem facilmente cair
em conclus6es apressadas. A radicalizagdo da critica pode ocultar os aspectos positivos
da formulago.1®® Diante dos limites, das pesadas criticas ao dogma de Calceddnia,
onde estaria 0 seu valor? Haveria salvacdo para a formulacdo conciliar cristologica do
século VV? De que modo Calceddnia é ponto de partida, diante de tantos limites?

Primeiramente, o contributo de Calced6nia esta em realizar uma sintese do
dogma cristologico. A partir dele, temos claro que Deus se tornou em tudo igual a nos,
menos no pecado, afirmando, sem hesitacdo, o dogma da encarnacéo: deixa explicito
que Deus assumiu a humanidade, que se tornou carne. Ou seja, a salvacdo passa pela
matéria, ndo é apenas algo espiritualizado, como propunha o gnosticismo: a matéria é
uma mediacdo necessaria, autocomunicagdo corporal do Verbo, como trata o
Evangelho de Jodo (cf. Jo 1,14), ndo é uma invencéo da Igreja Primitiva. Aqui reside
0 aspecto positivo da dimensao soteriolégica do dogma. 8’

Outro aspecto a ser considerado sobre o dogma de Calcedbnia é sua
hermenéutica apofatica. O concilio declara negativamente, ou seja, diz principalmente
0 que a Igreja ndo acredita. Uma férmula jamais podera exaurir a riqueza das verdades
divinas. Sempre ficard uma abertura para se proferir algo a mais, e nunca se podera

dizer tudo. Assim sdo os dogmas da antiguidade, pois procuram ser oposicdes as

1% Cf. GRILLMEIER, A. Cristo en la tradicion cristiana, p. 837-840.
167 Cf. KROLIKOWSKI, J. “Il prodogma Cristiano”, p. 146-148.
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heresias que se propagavam em um determinado contexto historico. Fica aberto o
caminho para que a teologia hodierna explicite o mistério cristologico, tendo a partir
da definicdo conciliar a seguranga sobre quem ndo é o Cristo. Assim, mais do que
resolver o problema cristolégico, Calcedbnia da os limites para as construgdes
posteriores. 168

Neste sentido, ndo se pode anular Calceddnia e nem petrifica-la. Para considerar
seu aspecto positivo, é preciso ir além do que uma tentativa de reformulacdo de
Calcedbnia em linguagem moderna, percebendo os seus limites historicos, existenciais,
soteriolégicos e escatoldgicos, evidenciando o que esta vivo e 0 que esta morto na
formulagdo do século V.1%°

No confronto do dogma com o querigma, perceberemos as delimitacbes da
férmula dogmaética e também suas lacunas. As delimitag@es da jungdo da dualidade e
da unidade na unido hipostatica do Verbo possibilitam um caminho seguro, longe da
heresia. As lacunas nos abrem espaco para uma cristologia que procura suprir as
caréncias das formulacdes de indole filosofica. Deste modo, constrdi-se uma cristologia
historico-existencial, que valoriza Jesus em seu processo e vai da sua vida na carne a
sua vida de glorificacdo, quando o Ressuscitado vence a morte, da sentido a morte e
nos abre para a esperanca de vida plena, a esperanca escatologica.

E nesta esteira que caminhou a cristologia no século XX. Com a clara
consciéncia de sua tarefa, percebendo que ndo podia mais ficar dependente da
apologeética e da teologia fundamental como preliminar de seus estudos, buscou
autonomia para uma necessaria atualizacdo, procurando enfrentar os problemas ligados
a historia. Ndo seria mais possivel uma cristologia como um mero comentario de
Calced6nia.t™

Assim, como vimos, o0 ano de 1951 foi um paradigma para o estudo da
Cristologia. Como marco da celebracdo dos 1500 anos de Calcedbnia, Rahner
apresenta uma importante contribuicéo intitulada Calceddnia: fim ou come¢o? Surge,
pois, uma preocupagao mais existencial e antropoldgica, a valorizagdo da historia e das
fontes, sobretudo da Escritura e de uma nova hermenéutica das formulagdes

dogmaticas.!’

168 Cf. Ibid., p. 156-159; CANTALAMESSA, R. Dal Cristo de Nuovo Testamento al Cristo della
Chiesa, p. 190-191.

169 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus da historia, p. 159-160.

170 cf. HURTADO, M. “Novas cristologias”, p. 317-318.

171 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. Repensar a cristologia, p. 217.
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Em 1950, a Nouvelle Théologie havia sido condenada pela Humani Generis, mas
iS50 ndo apagou o impeto da teologia por se livrar da escravidao de uma Unica filosofia,
que servira de fundamento para a teologia escolastica. Assim, mesmo antes do
Concilio Vaticano I, surgiram alguns nomes de destaque: Teilhard de Chardin (O
Meio Divino, O Fendmeno Humano) numa cristologia em concepcéo evolutiva, H. Urs
von Balthasar e H. Bouillard estimulados pelo cristocentrismo do te6logo protestante
K. Barth. No ambito protestante, destacam-se R. Bultmann, em seu estudo
paradigmatico para a Cristologia e, posteriormente, W. Pannenberg, que fundamentou
a cristologia a partir de baixo e da ressurrei¢ao, Oscar Cullmann, com sua cristologia
funcional (Cristologia do Novo Testamento, original em alemdo em 1957) e J.
Moltmann, que teve o mérito de integrar na cristologia o problema do mal e do
sofrimento (1972).172

Sobre a sistematizacdo organizacional dos telogos que surgem na esteira da
ressignificacdo de Calceddnia, seguimos A. Schilson e W. Kasper, que assim
classificam a cristologia em seu desenvolvimento: 1) cristologia em funcéo da fé (R.
Bultmann, H. Braun, G. Ebeling); 2) cristologia desenvolvida a partir da teologia
trinitaria (K. Barth, H. J. Von Balthasar), 3) cristologia de marco universal:
cosmoldgico (Teilhard), antropolégico (K. Rahner), histdrico-universal (W.
Pannenberg) e politico-escatoldgico (J. Moltmann); 4) cristologia sem dualidade: a
partir de abaixo (P. Schoonenberg), atéia (D. Solle). D. Wiederkehr (1978), faz uma
classificacdo a partir da categoria de contexto, como segue: 1) esperanca humana de
salvacdo (E. Schillebeeckx); 2) emancipacéo e libertacdo (H. Kessler); 3) experiéncia
do sofrimento (J.H Metz, J. Moltmann); 4) diferenciacdo cristd (H. King); 5)
experiéncia humana da transcendéncia (K. Rahner); 6) experiéncia do espirito (W.
Kasper). No ambito latino americano, destacamos a cristologia de carater pratico: em
1971 surge ja constituida a Teologia da Libertacdo de G. Gutiérrez, seguida logo por
Jesus Cristo Libertador (L. Boff), e depois pelas cristologias de J. Sobrino (1976) e J.
L. Segundo (1982). Na Espanha juntou-se a essa linha J. I. Gonzélez Faus (1974), com

uma obra de grande influéncia e difusdo.'”

172 Cf. Ibid., p. 193-220; HURTADO, M. “Novas cristologias”, p. 318-319.
173 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. Repensar a cristologia, p. 241-245; SCHILSON, A.; KASPER,
W. Cristologia, passim.
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No esfor¢co de uma teologia atualizada, caminhante para além da dogmatica
tradicional, percebe-se um grande movimento cristoldgico. Destacamos algumas
caracteristicas comuns:1™

a) A cristologia classica partia da encarnacdo, ja a cristologia contemporanea
prefere 0 caminho ascendente, a partir de baixo. Deste modo, faz um retorno
macico para a Escritura e desloca o seu centro de gravidade para o mistério
pascal.

b) Compreenséo clara de que a divindade e a humanidade n&o concorrem entre
si. A divindade ndo é um patamar superior da humanidade, mas a plena
humanidade ¢é divina. Cabe destacar que hd uma nova linha de pesquisa
interessante sobre a personalidade de Cristo, enfatizando a sua personalidade
humana (nesta linha esta Joseph Moingt).

c) O centro de gravidade da vida de Jesus ndo acontece na relagdo Jesus-Logos
e sim na relacdo Jesus-Pai. De fato, Jesus ndo dialoga consigo, mas é aberto a
uma alteridade, dialoga com o Pai. Weiderkehr cunha o termo correlagéo
patrocéntrica, superando uma teologia cristocéntrica ou teocéntrica,
enfatizando a identidade entre Trindade imanente e Trindade econdmica.

d) Interesse soteriologico. A salvacdo acontece na historia, ndo somente para
além dela. Mas é preciso uma leitura menos seletiva do Evangelho, pois ha o
perigo de um reducionismo politico ou social. A salvagdo estd presente em
todas as esferas, também para além desta vida.

e) Néo existe uma cristologia em estado puro: mesmo o Novo Testamento é uma
interpretacdo. SO temos Jesus a0 modo hermenéutico, revestido de uma
interpretacdo. A imagem de Jesus que produzimos ndo escapa deste limite.

As novas abordagens da cristologia, no empenho de ressignificar as afirmacoes
da longa tradicdo da Igreja, ndo ficaram sem recensbes por parte do magistério
Catolico. Este reafirmou a doutrina da encarnacdo, pedindo cuidado quanto a
valorizacdo da natureza humana do Verbo em considerar sua humanidade. A

valorizag&o da histéria, pelo visto, ndo foi isenta de exageros.!’

174 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. op.cit., p. 234-240; SESBOUE, B. “Cristo/ Cristologia”, p. 488.
175 Um bom exemplo da posicao magisterial depois do Concilio cf. SAGRADA CONGREGACAO
PARA A DOUTRINA DA FE. Declaragéo para salvaguardar de alguns erros recentes a fé nos
mistérios da Encarnacdo e da Santissima Trindade, 1972. Online. Neste documento hd uma
condenacdo a assercdo segundo a qual a humanidade de Jesus Cristo existe ndo como assumida na
pessoa eterna do Filho de Deus, mas em si mesma, como pessoa humana, e, por conseguinte, 0
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Tendo realizado um panorama historico da cristologia, vimos que séo varios 0s
caminhos escolhidos pela teologia na tentativa de uma exposi¢do atualizada da
mensagem cristd. Entre os varios caminhos, optamos neste trabalho pelo tema da
humanizacéo de Deus. O termo, extraido da obra de José Maria Castillo, refere-se a
énfase na encarnacdo, quando se assume que Deus se revela radicalmente em sua
humanidade (humanizacéo). Joseph Moingt trilha 0 mesmo caminho, abordando a
encarnagao como processo gue acontece na historia.

A humanizagdo de Deus nos dois autores € o contetido central de nosso trabalho.
Antes, porém, trataremos dos dois pressupostos - cristolégico e antropoldgico, bases

do que seré desenvolvido na sequéncia de nossa exposicao.

3.2
Pressuposto cristoldgico: cristologia ascendente a partir do Jesus
historico

Uma das opcbes mais usuais para fazer uma ressignificacdo do dogma de
Calcedbnia é o retorno da teologia a histdria e as fontes do Evangelho, linha seguida
pelos autores que fundamentam a nossa tese sobre a humanizagdo de Deus.!’®
Trataremos, pois, da histdria em sua relagdo da cristologia com a historia, primeiro
pressuposto basilar para os desenvolvimentos posteriores.

Afirmamos, apoiados em grande gama de tedlogos da atualidade, que ndo ha
outro caminho para apresentar a mensagem cristd, sendo pelo anuncio histérico de seu

fundador;

A fé crista esta ligada de um Gnico modo com um acontecimento passado. Ndo ha
outra religido em que a pessoa histdrica do seu fundador seja base que suporta todas
as coisas ou entdo seja o Unico apoio que, caido, todas as coisas podem cair com ele.

mistério de Jesus Cristo consiste no fato de Deus se revelar presente de um modo supremo na pessoa
humana de Jesus. Sobre os avancos teoldgicos, assim afirma no n. 6: “Isto ndo impede, certamente,
que a Igreja considere como seu dever, levando também em consideracdo os novos modos de pensar
dos homens, ndo deixar de envidar os seus esfor¢os, a fim de que os mencionados mistérios sejam
aprofundados, por meio da contemplacéo da fé e da investigacdo dos tedlogos, e mais amplamente
explicados, de um modo adequado. Mas, quando se cumpre a necesséria tarefa de investigar, é
preciso evitar diligentemente que estes mistérios arcanos sejam considerados num sentido diverso

daquele segundo o qual ‘a Igreja os entendeu e entende’”.
176 Cf. HVD, p. 21-61 e cf. JHD, p. 42 et seq.
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Se omitirmos da mensagem Crista qualquer relato das atividades terrenas de Jesus e
do destino da crucificacdo e morte, nada especificamente cristdo restaria.'”

O cristianismo nasceu da oralidade, ou seja, do ensinamento oral de Jesus. E
devedor de um evento de palavra fundamentado na novidade histérica do nascimento,
morte e ressurrei¢do de Jesus. Posteriormente, tendo em maos o texto escrito, a Igreja
fez da palavra uma verdade fixada. A Tradi¢do Apostdlica de Hipdlito ja testemunha a
passagem do oral para uma escritura prescritiva.!’® Hoje se reivindica, em funcéo da
significancia da fé depois da razdo iluminista e da crise da modernidade, anunciar a
mensagem cristd a partir das testemunhas que narram as suas experiéncias de Deus — 0
emergir da narrativa testemunhal 1"®

A importancia da narratividade esta na esteira da consciéncia histérica hodierna.
A modernidade se compreende como simbolo do devir, tem consciéncia de sua
dimensdo histdrica, da evolugdo processual, dos caminhos histéricos com suas
subjetividades, relacdes e conflitos, das transformacdes operadas pela liberdade
humana. Ha de se considerar também a aceleracdo dos processos historicos, que
influenciam ainda mais o sentimento do devir: ha uma seducéo pelo novo, relacionada
com o ritmo acelerado da vida. Neste contexto, verdades imutaveis e eternas séo
impensaveis. Como falar de uma filosofia e de uma teologia perene? Este é um dos
desafios da teologia atual que impele para a realizacdo de uma Cristologia historica.
Trés sdo os fatores que influenciaram este movimento cristoldgico: &

a) o primeiro fator de influéncia se evidencia no retorno as fontes, abandonando

as abstracoes filosoficas. O retorno as fontes, chamado de ressourcement, tende
a provocar uma refundacdo na visdo cristd. Foi defendida pelo Concilio,
sancionando a validade da metodologia histérica.!8!

b) o segundo fator de influéncia se expressa como razéo historica. Os dados do

passado ndo sdo recebidos de forma pronta e acabada, mas devem ser

interpretados. Ndo se reduz o pensamento teoldgico a um sistema, como

7" PANNENBERG, W. Fé e realidade, p. 91.

178 Cf. DVH-I, p. 353-354.

179 Cf. BINGEMER, M. C.L. O Mistério e o0 Mundo, p. 308-309.

180 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, historia de Deus, Deus da histdria, p. 43-45.

181 As Ultimas décadas evidenciaram a cristologia construida a partir do método genético ou
historico-evolutivo. Tendo a Escritura como ponto de partida, parte-se para a fé da Igreja apostdlica
a luz da experiéncia pascal. Na sequéncia vem a tradicdo pés-biblica dos Padres da Igreja, chegando
aos concilios cristoldgicos. O Decreto Optatam Totius (cf. OT 16) recomendou 0 seu uso nos estudos
teoldgicos, insistindo no retorno as fontes: Escritura e Patristica (Cf. DUPUIS, J. Introducédo a
Cristologia, p. 14-15).
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tradicionalmente se propunha, mas se pensa no horizonte do tempo: as verdades
outrora imutaveis estdo abertas ao devir, tendo-se em conta que, em cada
tempo, h& uma nova interpretacdo para os dados da revelagdo.

C) o terceiro se encontra no terreno da praxis. A compreensao teolégica ndo
pertence a um individuo, mas é uma experiéncia compartilhada. E preciso
considerar o contexto situacional ao se expressar o discurso teoldgico. Devera
ser a teologia critica, fazendo a analise objetiva das condi¢cGes materiais
(econémicas, politicas, sociais...) inerentes ao contexto no qual se expressa 0
discurso cristdo. Ha uma grande importancia na relagéo da teoria e praxis (fé e
vida).

Depois deste preambulo sobre a importancia da historicidade, destacamos
brevemente o desenvolvimento da pesquisa histérica de Jesus.'®2 Este desenvolvimento
de estudos surge com uma ruptura de posicionamento, quando se abandona a unidade
entre historia e fé, com o surgimento da ciéncia historico-critica e da consciéncia de
historicidade que mencionamos acima. A filosofia da Aufkldrung rompeu com os
enunciados dogmaéticos, questionando o contetido metafisico, priorizando a razéo, de
um modo absoluto. O Jesus da Aufklarung, no século XVIII, é considerado um sabio
por exceléncia. Entre seus expoentes destaca-se Rousseau, ao fazer um comparativo
entre Jesus e Sdcrates, criticando duramente os dogmas. Kant também merece
destaque, ao elaborar uma cristologia filoséfica, enunciando Jesus como o ideal de
homem agradavel a Deus, o0 sabio, o santo, aquele que manifestou a pura religido. O
autor proclama a tio referenciada necessidade da libertac&o do sono dogmatico.18

No século XIX, com grande influéncia da Aufklarung em sua busca pela
autonomia da razdo, surge o historicismo como marca das pesquisas sobre Jesus.
Reimarus e Wrede estdo no movimento que busca encontrar a verdadeira face de Jesus
com o auxilio da ciéncia critica. Harnack, no comeco do século XX destacaria a
distancia entre o Jesus pregador e o Jesus pregado (este Gltimo carrega o peso dos

dogmas da Igreja).18 Surge, pois, o primeiro quest, na trilha dos telogos alemaes e

182 Os autores procuram dividir este processo de pesquisa em etapas, cada um ao seu modo.
Procuramos destacar as principais etapas e questdes pertinentes. Entre tantas fontes sobre o assunto,
seguiremos as seguintes: SESBOUE, B. Pedagogia do Cristo, p. 94-119; THEISSEN, G.; MERZ,
A. O Jesus historico p. 19-30; SCHWEITZER, A. A busca do Jesus Histdrico; SCHILLEBEECKX,
E. Jesus, p. 58-68; FORTE, B. Cristologie del novecento, p. 9-62.

183 Cf. SOBRINO, J. Extra pauper nulla salus, p. 13.

184 Cf. HARNACK, A. Esséncia do Cristianismo.
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franceses, negando a inspiracao da Escritura e procurando encontrar o verdadeiro Jesus
a partir da analise histdrica.

Albert Schweitzer faz uma analise critica sobre o estudo do Jesus historico.
Segundo o autor, o primeiro movimento em busca do Jesus da historia estava imbuido
de um espirito de luta contra a tirania do dogma. Somente depois da cura deste pathos,
houve uma pesquisa mais equilibrada na tentativa de apresentar um retrato de Jesus que
fosse compreensivel ao seu tempo. Os primeiros escritores estavam contaminados com
um odio contra 0 pensamento da epoca, estavam avidos por despir Jesus dos
paramentos esplendorosos que esconderam a grosseria das vestimentas do homem
simples, e tdo humano, da Galileia. O esforco pela busca do Jesus historico se
configurou como uma novidade critica, deixando para a teologia uma escola de
honestidade. Foi um caminho necessario e muito importante, mesmo diante dos
equivocos, pois este percurso ao longo dos séculos foi 0 modo de fazer Jesus
permanecer vivo.®

Schweitzer apresenta uma série de dificuldades para se chegar ao Jesus real.!8®
N&o que houvesse falta de fontes ou fontes ruins. Na verdade, a situacéo é bem mais
favoravel do que em relacéo a outros personagens da historia. Mas isso ndo garante que
possamos reconstruir com plena certeza os detalhes da vida de Jesus de Nazaré. Entre
as questoes levantadas pelo autor estdo: a dificuldade com o quarto Evangelho (que
forma um mundo a parte, diverso dos demais), auséncia de conexao entre as fontes, o
problema da autoconsciéncia de Jesus sobre sua messianidade (todos os Evangelhos
partem deste dado, mas ja é quase unanime a posicdao de que Jesus cresceu em sua
autoconsciéncia), os limites de compreensao sobre a mentalidade judaica da época,
sobretudo sobre as reais expetativas escatolégicas daquele contexto. Os limites e as
lacunas nos deixam diante de muitas hipoteses e pouquissimas certezas. Ndo é sem

razéo que as tentativas de reconstrugdes historicas sobre a vida de Jesus fracassaram.*®’

185 Cf. SCHWEITZER, A. A busca do Jesus Historico, p. 10-12 (as expressdes em italico sdo do
autor).

186 Na mesma linha de Schweitzer, Meier distingue o Jesus histérico do Jesus real. Segundo ele, ndo
podemos conhecer o Jesus real, mas apenas o Jesus historico, ou seja, o Jesus ja historicizado. Ha
nesta busca uma coeréncia, mas jamais a pintura de quem foi o Jesus real, ou seja, a descrigdo
pormenorizada de sua vida e de sua personalidade. O cristianismo tradicional dos tempos medievais
e também as investigacdes modernas tentaram preencher a vida oculta de Jesus, mas néo tiveram
resultados satisfatorios (cf. MEIER, J. P. Um judeu marginal. Repensando o Jesus histérico. Rio de
Janeiro: Imago, 1993, p. 31-34).

187 Cf. SCHWEITZER, A. op.cit., p. 13-16.
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Ao concluir o seu trabalho de pesquisa sobre Jesus historico, Schweitzer afirma que
“ndo ha mais nada de negativo do que o resultado do estudo critico da Vida de Jesus™.188

Diante da dificuldade de encontrar o Jesus real, no século XIX, Martin K&hler
reagiu com violéncia contra os resultados da pesquisa sobre a vida de Jesus. Para o
autor o ponto de partida para a elaboracdo de uma cristologia é a pregacdo da
comunidade. Como heranca da posi¢do de Kahler, no comeco do século XX, temos a
importante posic¢do de Rudolf Bultmann, ao afirmar que ndo podemos saber quase nada
sobre Jesus de Nazaré. Para ele, sua histdria ndo é pertinente em matéria de fé, pois a
fé ndo pretende estar ligada a um contetido elaborado pelo conhecimento cientifico. O
Cristo da carne ja passou, agora temos o Cristo pregado (a carne se fez Palavra) - o
querigma, o anuncio de Cristo e o que ele significa para a existéncia de quem o acolhe
- iss0 € 0 que realmente tem importancia. Para o autor, a linguagem usada pelo
querigma da Igreja primitiva é uma linguagem mitica, ndo tendo nenhuma verdade
objetiva sobre a pessoa e a obra de Jesus. Bultmann coloca um problema sobre o
seguimento Cristoldgico: faz uma ruptura entre a manifestacdo de Deus e o seu lugar
na historia.°

Ernst Kd&semann questionou o pessimismo historico-critico de Bultmann.
Segundo o autor, é possivel reconstruir alguns dados histéricos sobre Jesus. Por
exemplo, o conjunto da critica reconhece a grande importancia de sua pretensao pre-
pascal, uma reivindicacdo de sua autoridade, e a estima que recebeu dos discipulos
mesmo antes de sua fé no Ressuscitado. Para Késemann, ndo é suficiente anunciar o
querigma, € preciso ir para além dele, pois o Jesus terrestre nos fara compreender o
significado da Pascoa: o anuncio do cristianismo primitivo € um testemunho de um
acontecimento histdrico na fé. Portanto, ha uma reciprocidade entre historia e fé.1°° Ha
uma continuidade e uma descontinuidade entre o Jesus da historia e o Cristo da fé.

Surge a segunda quest ou new quest, que influencia os estudos posteriores até hoje.

188 |hid., p. 471. Num projeto intitulado Instituto Wester, o Jesus Seminar foi 0 estudo mais recente
na busca do Jesus real (organizado em 1985). Teve como meta retirar 0os mitos e lendas sobre a
figura de Jesus, deixando as claras os fatos e palavras que realmente foram auténticos. Em 1998,
houve a publicacdo dos resultados na obra The Acts of Jesus: The Search for the Authentic Deeds
of Jesus. Os resultados mostram que pouquissimos eventos e palavras podem ser atribuidos a Jesus
com certeza. A grande discordancia entre os estudiosos revelou o quanto é dificil a reconstrucéo do
Jesus real (cf. PEREYRA, R. “Eu acredito no ‘Jesus histérico’, p. 75-79).

189 Sobre esta posicdo, cf. BULTMANN, R. Jesus, p. 7-32 (incluindo o prefacio de Walter
Schmithals); SESBOUE, B. Pedagogia do Cristo, p. 101-104; DUPUIS, J. Introdug&o a cristologia,
p. 31.

19 cf. SESBOUE, B. Pedagogia do Cristo, p. 107.
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Nesta nova posicdo, mesmo diante do reconhecimento de que seja impossivel
reconstruir o Jesus real, insiste-se que ndo é possivel abandonar os dados histérico-
criticos. O querigma ndo pode perder as bases histdricas, para que o cristianismo nao
se torne volatil, sem fundamento. E preciso reconhecer a continuidade entre as
lembrancas da comunidade primitiva e a experiéncia posterior que tiveram, entre Jesus
de Nazaré e o Cristo da fé (o Cristo da Igreja), entre 0 modo que Jesus entendeu a si
mesmo e a maneira como a Igreja o entendeu.*®*

A new quest nos coloca diante de uma reflexdo sobre o sentido da historia. F.
Chr. Baur é o ponto de partida de uma teologia histérica que se concentra nos fatos do
passado em uma pesquisa rigorosa que busca chegar ao amago das questdes. De fato,
a fé crista € um olhar histérico, um olhar para o factum, assim recontamos a historia de
um personagem concreto - Jesus de Nazaré. Mas a fé crista é também transformacéo
do mundo, confrontacéo, protesto. Por isso, ha de se fazer uma conjugacdo do factum
(o que foi feito, realizado) e o faciendum (o factivel, o futuro que o homem pode criar).
Este olhar conjugado é uma possibilidade da teologia preencher as lacunas deixadas
pelos tempos do passado. As duas maneiras de pensar sao legitimas e necessarias: o
pensamento versa sobre o que ¢ factual, mas também é pensamento reflexivo que se
volta para o sentido das coisas. Ndo se pode olhar para 0 mundo em seus fatos, sem
gue o0 homem olhe para si mesmo, havendo o forte risco de se cair no historicismo, ou
seja, um olhar frio sobre o passado. O passado se torna sentido, pois ele é acolhido de
um modo dindmico: a fé foi recebida, foi nos dada. E por ser recebida, ela se torna
propulsora do que é realizado pelo crente.!?

Nesta linha de pensamento, convém destacar a classica distin¢do entre historico
e historial (em aleméo, historie e geschichte, ambos os termos expressam o que a lingua
portuguesa define como historia).!®® Se a historia-historie consiste no relato dos fatos

passados, a histdria-geschichte (historial) compreende os acontecimentos que

191 Entre os principais defensores desta posicdo estd Schillebeeckx (Cf. SCHILLEBEECKX, E.
Jesus, p. 63-68). A posic¢do catolica tem familiaridade com a circularidade entre fé e histéria. Rahner
diz que a cristologia ndo pode ficar desinteressada da histéria de Jesus. Walter Kasper defende o
confronto entre o Jesus dos Evangelhos e o da histéria e o Cristo anunciado no discurso da fé. Ha
dois critérios cristol6gicos: primeiro Jesus Cristo, sua vida, destino, palavra e obra; segundo ¢ a fé
da Igreja. Porém, atualmente, h4 uma tendéncia de se dar prioridade a histéria na aproximacéo
cristolégica, como o faz H. Kiing e Schillebeeckx.

192 Cf. RATZINGER, J. Introduc&o ao Cristianismo, p. 45-55. Conferir também: RATZINGER, J.
Teologia e historia, p. 79-80.

193 Cf. MEIER, J. Um judeu marginal, p. 36-37.
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permanecem vivos na memdria por sua fecundidade e influéncia. No caso do
cristianismo € esta historia que interessa: 0 Jesus que se tornou objeto de fé para
milhdes de fiéis, altamente significativo ao longo dos séculos. Jesus, assim, ndo é
apenas um personagem do passado de quem se pode contar uma histdria, mas uma
historia viva que se atualiza no tempo.1%

Deste modo, Jesus se torna um personagem da historia no sentido atual do
termo.'% Nao apenas um dado narrado pormenorizadamente, mas um acontecimento
que se projeta para o futuro e confere sentido na construcéo do devir. Por isso, a missao
do tedlogo ndo é refazer a historia de Jesus. Ele ndo busca somente a verdade por detras
do texto, mas se ocupa de fazer uma leitura (releitura) do que é narrado nos evangelhos.
Procura decifrar o que foi proclamado como fé viva pela Igreja nascente, pelas
primeiras testemunhas.’®® A partir deste dado, ndo cria um discurso erudito sobre os
textos da Escritura, mas facilita 0 acesso a Jesus do Evangelho a todos que o
desejarem.*®” Sem a pretensdo de reconstruir Jesus ou descobri-lo por detras dos textos
em sua feicdo real, a teologia traz o seu significado. E necessério, pois, criar
evangelhos'®®, ou seja, construir compreensdes significativas sobre Jesus, sem com isso
descuidar de verificar a coeréncia com o Evangelho pregado por Jesus de Nazaré na
histéria. Nenhuma tentativa de retirar o véu da fé para se encontrar uma suposta verdade
sobre Jesus conseguiu abalar o seu significado, bem como do cristianismo: Cristo

continua sendo uma forga espiritual poderosa. Deste modo, experimentamos o0 que

194 Cf. SESBOUE, B. Pedagogia do Cristo, p. 92-93. O conceito historial, apesar de sua pertinéncia
na pesquisa histdrica de Jesus, ndo € isento de limites. Alguns autores que tratam do tema da histéria
de Jesus ignoram (como Schweitzer) ou fazem criticas (como Joachim Jeremias). Um problema
notério € percebido entre muitos autores que trabalharam a questdo do Jesus histérico, desde
Reimarus: Jesus histérico é exaltado de modo a destronar o Cristo da fé. Ou ainda outros teélogos,
como Kahler e seus seguidores (Barth e Bultmann), louvam demasiadamente o historial em
contraposicdo ao historico. Parece haver uma disputa entre 0 mocinho e bandido. A dicotomia
historico-historial é melhor aplicada as figuras antigas do que a Jesus de Nazaré, pois é muito dificil
ir até Jesus sem o pressuposto da fé. Falar do significado historial de Jesus ndo pode ser realizado
sem considerd-lo como Senhor, Salvador. Chegamos a exegese das Escrituras com as nossas
pressuposicdes prévias, como afirma Bultmann (cf. MEIER, J. Um judeu marginal, p. 38-40).

195 Segundo Bruno Forte, “‘Histéria’ é o ‘situar-se’ do espirito, na consciéncia e na liberdade, o
amanha. Neste sentido, sé ha historia onde ha espirito, isto é, onde existe capacidade de situar-se
consciente e livremente no devir. (...) ‘Historia’, portanto, ¢ conhecimento e juizo desse ‘dado’ — O
‘J& disponivel’, o passado — e, a0 mesmo tempo, ¢ livre construcao do futuro (‘assumptio praeteriti’
e ‘inventio futuri’). Em outras palavras, a totalidade existencial do viver a historia, o situar-se vivo
no devir, abrange a0 mesmo tempo a relagdo com o ‘ja’ dado, revisto e criticamente assumido, € a
relagdo com o ‘ainda ndo’” (FORTE, B. Jesus de Nazaré, historia de Deus, Deus da historia, p. 55).
1% Cf. DVH-I, p. 278-279.

197 Cf. HVD, p. 15.

1% Cf. SEGUNDO, J. L. A histéria perdida e recuperada de Jesus de Nazaré, p. 65.
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Paulo experimentou: “Assim, doravante, ndo conhecemos ninguém a maneira humana.
E se, outrora, conhecemos Cristo a maneira humana, agora ja ndo o conhecemos assim”’
(2Cor 5,16). Mais importante do que ter um relato concreto da historia de Jesus é ter o
espirito de Jesus.®

Além das linhas de pesquisa desenvolvidas, cabe ainda destacar a third quest
(expresséo criada por S. Neil/ T. Wright), localizada, sobretudo, entre os escritores de
lingua inglesa. Esta corrente tem um interesse histérico-social, chegando a substituir o
proprio interesse teoldgico, e segue com abertura as fontes ndo canénicas. Todos 0s
estudiosos dentro desta corrente tendem a utilizar o critério historico de plausibilidade:
tendéncia de considerar como histérico aquilo que é plausivel dentro do contexto
judaico da época do cristianismo primitivo. Alias, cabe mencionar que ha uma linha de
pesquisa judaica sobre Jesus que, distante da teologia cristd que se afastou do
liberalismo teoldgico, enfatiza aspectos da pesquisa cientifica que foram pouco
considerados, sobretudo, o carater judaico da vida e dos ensinamentos de Jesus.?%

Toda esta abordagem a respeito da histdria na cristologia estd intimamente
relacionada com a chamada cristologia ascendente, também conhecida como
cristologia de baixo. O ponto de partida de compreens&o € a classica distin¢ao entre o
Jesus da historia e o Cristo da fé: o primeiro € 0 homem que se tenta reconstruir pela
investigacdo historica, aquele que viveu e morreu na Palestina do século I. Ja o Cristo
da fé é aquele anunciado pela Igreja depois da experiéncia pascal dos discipulos, o
Cristo dos simbolos de fé e das declaragdes dogmaticas ao longo da histéria da
tradicd0.2? Assim, ha dois caminhos bésicos para a cristologia: uma cristologia
descendente (de cima) tem como ponto de partida o Cristo da fé, enquanto uma
cristologia ascendente (de baixo) parte do Jesus da histéria. A chamada cristologia de
baixo se desenvolveu especialmente em oposi¢cdo aos enunciados de Bultmann, que
fizera uma ruptura entre o Jesus historico e a existéncia na fé.2°2 A busca pelo Jesus
historial, como propomos acima, é exatamente esta construgdo cristologica que procura
dar consisténcia ao Cristo que proclamamos como Senhor e Cristo a partir de dados

concretos da historia, valorizando-se as fontes evangélicas.

199 Cf. SCHWEITZER, A. A busca do Jesus Histdrico, p. 471-475.

200 Cf, THEISSEN, G.; MERZ, A. O Jesus historico, p. 27-29.

201 Cf. GARCIA RUBIO, A. O encontro com Jesus Cristo vivo, p. 11-12.
202 Cf, |bid., p.140.
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Os germes desta corrente ja estavam presentes no pensamento de Lutero, ao se
mostrar original na retomada da Escritura como fonte, procurando entender a natureza
de Deus a partir de Jesus Cristo, sendo contrario a teologia especulativa da época.
Segundo o reformador, o ser humano ndo pode saber antecipadamente quem é Deus, a
teologia racional ndo lhe serve de auxilio. Assim, o ponto de partida ndo é uma ideia
de Deus, mas 0 conhecimento se da a partir da encarnacgéo, de Jesus Cristo.?% Tal seria
0 caminho proposto a partir da teologia liberal, e s6 mais tarde adotado pela teologia
catolica.

A continuidade criacéo-salvagdo situa 0 modo de compreender a encarnagédo. O
esquema de descer do céu foi substituido pelo esquema nascer a partir do chdo.2% Tal
caminho foi assumido pelas cristologias atuais, ainda que alguns ndo a reconhecam.
Por que razdo o caminho tradicional que partia de cima, da verdade de fé, foi
abandonado? Pannenberg evoca trés razdes:?*

a) Uma cristologia descendente ja pressupde a divindade de Jesus, enquanto que

a principal tarefa da cristologia é expor as razGes que nos conduzem ao
reconhecimento desta divindade.

b) Uma cristologia descendente identifica problemas na unido Deus-homem em
Jesus, ndo reconhecendo a importancia dos seus tracos particulares e histéricos,
de modo especial, suas relagdes com o judaismo.

¢) Uma cristologia descendente coloca-se no ponto de vista do préprio Deus.
Porém, nos apenas podemos pensar a partir de uma situagdo humana, histdrica.
Por isso, 0 caminho € pensar a partir de Jesus-homem.

Concluimos este item reafirmando que uma cristologia ascendente, valorizando

a historia de Jesus, parece um caminho mais adequado para uma ressignificacdo do
dogma de Calceddnia, sem invalidar o valor de uma cristologia a partir do alto. Esta
serd a linha seguida pelos autores base deste trabalho, Castillo e Moingt. O pressuposto

antropoldgico, como veremos a seguir, também ndo caminha longe desta orientacao.

203 Cf, GESCHE, A. Deus, p. 58-59.
204 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p. 42.
205 Cf. GALQT, J. “Cristologia: de cima ou de baixo?”, p. 141-142.
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3.3
Pressuposto antropoldgico: antropologia cristologica e cristologia
antropoldgica

Seguindo a finalidade de lancar as bases de nossa pesquisa, ja trouxemos o
pressuposto cristologico que sustenta a teologia da humanizacdo de Deus. Tendo em
vista de que trataremos de uma cristologia para, posteriormente, encontrar as
implicacBGes antropoldgicas, colocaremos agora a base antropolégica. Para tanto,
daremos énfase para a relacdo entre cristologia e antropologia.

Antes de desenvolver as bases desta relacdo entre cristologia e antropologia, €
preciso que se perceba que tal relacdo é consequéncia da influéncia antropoldgica na
teologia, a partir da modernidade.?%

Segundo Karl Barth, Friedrich Schleirmacher (1768-1834) foi uma figura
importante na promogéo da reconciliacdo ente religido e cultura. O mesmo autor ainda
adverte que o seu projeto apologético teria causado o obscurecimento da nogdo de
revelacdo em nome de uma preocupacdo antropoldgica. Estamos diante dos
primérdios de um seguimento antropoldgico na teologia, no qual outros dois
pensadores seriam importantes: Kant e Feuerbach.

Kant (1724-1804) inaugurou um processo filosofico original sobre Deus,
pensando-o a partir de uma antropologia, 0 que inspirou 0 pensamento da teologia
protestante até Bultmann e Barth. A filosofia que sucedeu a Kant abriu espaco para a
reconciliagao entre feé e razdo no século XX. De outro lado esta Feuerbach (1804-1872),
que elevou a teologia a antropologia, ressaltando a afirmacé&o cristd Deus é homem e 0
homem € Deus e, assim, elevando 0 homem a um ser supremo. Ainda seguindo o
pensamento de Feuerbach, o Deus impassivel do platonismo é uma projecdo das
aspiragdes humanas e, por isso, “somente a miséria do homem ¢ o lugar do nascimento
de Deus”.2% Nietzsche e Marx retomariam esta mesma linha de pensamento.

Tais reflexdes deram o start para o surgimento de te6logos que se inserem na
linha de uma antropologizacdo e humanizagdo da teologia. Tal linha se infiltra no
catolicismo, mas foi vista com resisténcia, haja vista as intervencdes de Pio 1X,
contrario ao chamado modernismo. O protestantismo, por sua vez, deu o primeiro passo

em ocupar-se da humanizacdo de Deus, convertendo a teologia em antropologia.

206 Sobre as informagdes referentes a esta breve trajetdria historia, cf. DVH-I1, p. 111-163.
207 DVH-I, p, 160.
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Assim, do pensamento tradicional de outrora que se ocupava do Deus em si, a teologia
passou a se preocupar sobre quem é Deus para o ser humano, o que tem significado
para a existéncia humana. A partir do século XX, sobretudo, ndo se trata mais Deus e
sua existéncia a partir do ponto de vista filoséfico, ficam para trds as provas
cosmoldgicas, teleoldgicas e ontologicas, passando para o campo da antropologia, da
experiéncia.

A teologia existencial € um Otimo representante desta corrente de acento
antropologico. Bultman afirma: “Se a teologia ndo deve especular sobre Deus, se deve
falar ndo do conceito de Deus, mas do Deus real, deve, enquanto fala de Deus, falar, ao
mesmo tempo, do homem”.2% Surge uma nova questio teoldgica: “o problema é salvar
ndo somente a possibilidade de Deus ‘ser pensado’ pelo homem de hoje, mas a de o
homem pensar a si mesmo”.2%°

Esta onda antropoldgica ndo estd isenta de riscos para a teologia. Segundo
Bouillard, tal deslocamento foi temido por Barth, que procurava resguardar a teologia
para que esta ndo deixasse a Revelacdo, como propunham os Santos Padres. Ou seja,
defende que para chegar ao conhecimento de Deus, devemos partir do prdprio Deus. O
risco da antropologizagdo é cair no equivoco do historicismo moderno fundado em
Hegel e operacionalizado em Marx, que proclama, por sua vez, a histéria como
realidade méaxima, definidora de tudo.?°

Outro risco advém de um antropocentrismo exagerado. Ao se colocar o homem
no centro, a razéo técnica pode sobrepujar a realidade, debilitando-se o valor do mundo,
com o seu valor intrinseco. Uma antropologia crista inadequada pode conduzir uma
errénea relacdo do ser humano com o mundo, deixando-se de lado a responsabilidade
do homem pelo cuidado do mundo. Como senhor do universo, o ser humano cuida da
natureza ao seu redor, n&o a submete com um dominio irracional 2!

Apesar dos riscos que se apresentam, o caminho antropologico possibilitou uma
reflexdo mais significativa para a teologia, conectada com a histéria de Jesus, como
vimos anteriormente: evidentemente, a busca de um Jesus humano que viveu a historia

€ uma tentativa de encontrar o humano. Por isso, podemos afirmar que a antropologia

208 BULTMANN, R. Creer y compreender, p. 108. Cf. também: PEREZ, F. J. R. “Antropologia
Teologica”, p. 22.

209 DVH-I, p. 437.

210 Cf. BOFF, C. O livro do sentido, p. 517.

21 Cf. LS 115-121.
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teoldgica somente podera ser construida em seus estreitos lagos com a cristologia: “sem
Cristologia, ndo existe antropologia cristd”.?!2 Dois autores sdo expoentes nesta linha
de pensamento: Rahner e Pannenberg. Trataremos, pois, de um modo sintético do
pensamento destes dois te6logos, no que toca a relacao Cristo-ser humano.

3.3.1
Relacao entre cristologia e antropologia em K. Rahner

A relacdo entre a cristologia e a antropologia foi abordada de um modo explicito
por Rahner. Repensando a cristologia classica que prescinde da evolucdo dos
conhecimentos biblicos, Rahner leva a sério a humanidade de Jesus como mediador:
sendo homem verdadeiro que se entrega livremente em sua obediéncia ao Pai, é nosso
mediador, ndo apenas na unido ontologica das suas duas naturezas, mas igualmente por
toda a sua atividade orientada para Deus. A encarnacdo é uma janela sobre a Trindade,
que nossos sentidos podem perceber; é também um espelho da plenitude humana. O
tedlogo denomina de cristologia transcendental sua viséo antropoldgica-cristolégica,
que entende o ser humano em sua capacidade de receber o dom gratuito de Deus, sendo
teologicamente um ser criado existencialmente para receber a comunicagao de Deus
no mistério da revelacdo.?'®

Primeiramente, entendemos 0 pensamento rahneriano sob o ponto de vista
cristolégico: a cristologia é a constituicdo intrinseca do homem, norma e fundamento
da antropologia. Assim, Deus e homem ndo sdo contraditérios. Pelo caminho de uma
antropologia evidencia-se que Deus realiza sua autoexpressao em figura humana.
Quando o ser humano se abre livremente a obediéncia divina, quando se entrega
livremente a Deus, realiza sua poténcia obediencial.2** Quando assim o faz ndo se torna
menos livre, pois Deus ndo € estranho a ele. Somente em Cristo realiza-se a elevagdo
da natureza humana, quando o seu mistério é prolongado no homem. Jesus Cristo
manifesta 0 que esta inscrito no interior secreto de cada ser humano, sua possibilidade
existencial mais intima. Esta sera realizada a partir de cima, vem Deus. Quando

olhamos de baixo, vemos como a humanidade responde perfeitamente na aceitacdo

212 DUPUIS, J. Introducéo a Cristologia, p. 13.
213 Cf. DUPUIS, J. Introdugdo a Cristologia, p. 38.
214 Cf. RAHNER, K. Teologia e antropologia, p. 61.
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livre e obediente a palavra divina, o que se realiza em Jesus Cristo. Por isso, a
antropologia € uma cristologia deficiente, ou seja, incompleta, ainda por ser realizada.
A cristologia é a norma e o fundamento da antropologia. O ser humano € o “irmao
possivel de Cristo e a possivel autoexpressio de Deus” 2%

Deste modo, a encarnacdo deve ser entendida como assuncdo da humanidade.
Em Jesus Cristo, homem-Deus se encontram, revelando-se em definitivo o que é o ser
humano: criado por Deus como um momento de autoexpressdo do Logos. O ser
humano, em Cristo, “é confirmado em absoluto e com isso lhe é permitido em absoluto
aceitar o seu ser, com tudo o que ele inclui, porque, se o aceita incondicionalmente tal
qual &, aceita o proprio Deus” 216

A natureza humana foi orientada a salvacdo absoluta e revelada como mistério,
dependente do mistério absoluto de Deus. Em Cristo, tal mistério se apresenta como
intimidade de amor absoluto, e torna-se aceitavel em sua infinitude ao mistério que
somos nos. O ser humano entende todo o seu mistério em Cristo: “o locutor e o ouvinte,
a palavra proferida e 0 ouvir absoluto, se tornam um e o mesmo”.?!/

A reflex@o de Rahner leva-o a afirmar a cristologia como uma antropologia que
se transcende a ela mesma e a antropologia como uma cristologia deficiente. Desde a
criacdo, foi estabelecida pelo Logos a gramética para a possivel manifestacao do Verbo
na condigdo humana. O Logos se expressa na humanidade. A defini¢cdo do ser humano
se da na encarnacdo: ha aqui uma definicdo do homem profundamente cristocéntrica.
A cristologia é, por isso, mais do que principio, mas fim da antropologia. Rahner parte
das questbes humanas, de sua abertura para Deus, de sua orientacdo para a plenitude
divina: na unido hipostatica tal abertura alcanga a sua maior expressdo. A Cristologia é
o fundamento original da antropologia e de nossa concepcéo da criatura, do mesmo
modo como Cristo é o primogénito de toda a criatura (cf. Col 1,15). Por isso, para
Rahner, a Cristologia constitui o ponto central do qual partem todas as disciplinas e tem
a Cristologia como critério ¢ norma diretiva. A “cristologia é o inicio e fim da

antropologia”.?®

215 SCHILSON, A.; KASPER, W. Cristologia, p. 76.

216 RAHNER, K. “Reflexdes fundamentais sobre a antropologia e a protologia no conjunto da
teologia”, p. 16.

217 |bid., p. 16.

218 | ADARIA, L. F. Introdugéo a antropologia, p. 59.
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Fundado na cristologia de Ranher, procede o ponto de vista soterioldgico.?*® O
ser humano esta a espera (na escuta) de uma palavra divina de salvacdo que seja
encarnada, historica. Tal palavra orienta-o para um mediador absoluto de salvacao
humana. Jesus € o realizador das aspira¢cGes humanas de todos os povos em todos 0s
tempos, o consumador do sentido do ser humano. Cumprindo as aspiragdes humanas,
Cristo € o mediador da salvacdo (cf. 1Tm 2,5), funcdo insubstituivel e significado
universal de seu ser. Trés aspiracdes humanas fundamentais encontram em Cristo sua
resposta.

a) Primeiramente, o ser humano esta em busca de um amor que possa lhe valer
uma confianga fundamental. O ser humano esta sempre a procura deste amor,
porém sempre experimenta as decepcBes decorrentes dos limites humanos.
Somente 0 amor a Deus (amor a Cristo) pode ser realizado com uma confianca
absoluta.

b) Segundo, o ser humano precisa responder a questdo da morte. Trata-se do
maior drama humano, seu momento mais sombrio, um mistério que parece
conduzir a vida humana ao absurdo, a falta de sentido. Jesus Cristo, em sua
morte e ressurreicdo, esclarece ao ser humano que o terror da morte pode ser
vencido. O ser humano pode entdo dar-se por inteiro, na certeza de que sua
entrega tem sentido na vitéria de Cristo sobre a morte.

c) Terceiro, o ser humano é um ser de esperanca. O sentido da vida humana
depende da promessa de felicidade. E preciso seguir na certeza de que o mundo
esta a caminho da salvacdo. Em Cristo, espreita a vinda de Deus ndo somente
na encarnacdo, mas também na ressurrei¢do - entrada do homem no mistério
de Deus.

O sentido cristoldgico e soteriologico nos oferecem a estreita relacéo de Cristo e

0 homem, a concepcdo cristologica de ser humano. Porém, cabe mencionar que Rahner
ndo esta de acordo que somente a cristologia é o ponto de partida da antropologia. A
historia é lugar do encontro, nela esta o ponto alto que é Cristo. Na historia, sobretudo
na experiéncia humana, encontramos as bases que nos ajudam a entender a encarnacao.
Antes de afirmar a humanidade de Jesus, € preciso saber algo sobre o prdprio ser
humano. O encontro com Cristo ndo elimina esse encontro com o ser humano. N&o se

pode, portanto, deduzir a cristologia apenas de Cristo.?%

219 Cf. SCHILSON, A.; KASPER, W., Cristologia, p. 76-78.
220 Cf. RAHNER, K. Corso fondamentale sulla fede, p. 3-94.
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A teologia de Rahner causou muitos questionamentos no ambito catélico,
sobretudo ao afirmar que o ser humano pode chegar, por meio da reflexdo sobre si
mesmo, as formulagBes que Cristo responde.??! Por outro lado, ha alguns pontos de
defesa que procuram salvar o pensamento de Rahner as criticas. O te6logo afirma que
em Jesus temos a resposta satisfatdria sobre 0 homem, embora 0s outros encontros
prévios ao encontro com Cristo também procedam de Deus. Além disso, afirma que
somente a iniciativa gratuita de Deus que pode tornar a encarnacao realidade, ndo se
pode deduzir o mistério da encarnacdo a partir da natureza do homem. Assim, as
cristologias antropoldgicas em geral apoiam-se em bases biblicas limitadas, tende a
valorizar mais o encontro experiencial com Cristo do que a volta as bases biblicas. E
preciso afirmar que Rahner teve consciéncia deste limite e prop6s a volta a histdria de

Jesus.??2

3.3.2
Relacao entre cristologia e antropologia em Pannenberg

Pannenberg, como Rahner, também estreita a relagdo entre antropologia e a
cristologia.?? Sua reflexdo valoriza a Ressurreigdo de Cristo, antecipacdo do futuro de
toda a humanidade. A cristologia é fundadora da antropologia ao propor que, por Jesus
Cristo, o ser humano se descobre e se entende aberto para o futuro de Deus e dos outros.
O seu ponto de partida é o Jesus terrestre, sua singularidade de vida na histéria. Porém,
sua autoridade é confirmada pela sua ressurrei¢do: antecipacao da historia, revelacéo
do fim Gltimo do ser humano e autorrevelacdo escatolégica de Deus. Embora insista na
divindade e na ressurreicao de Jesus como chave da cristologia, nada pode ser subtraido

de sua realidade humana. Ha na vida de Jesus um poder soterioldgico: o seu significado

221 Sobre as criticas a Rahner, cf. LADARIA, L. F. Introducdo a antropologia teoldgica, p. 60-61.
No ambito da critica, cabe aqui citar a famosa express&o de Rahner — Cristio anonimo: “A revelagdo
divina o homem responde com um ato de fé, possivel mesmo para 0s ndo cristéos, ateus e agndsticos
em forma atemadtica, com o ‘sim’ ao sentido positivo da existéncia. Este sim ao sentido positivo da
existéncia torna-se, pela graca (como existéncia sobrenatural), aceitagdo atemética e implicita, do
mistério fundamental da salvacdo, que em Cristo encontra a revelagdo historica e categorial do
cristianismo anénimo (o cristianismo como a graca escondida e vivida). Tese de grande impacto
para a atividade dialégica com o mundo na sua pluralidade de culturas e religides” (GIBELLINI, R.
Rahner).

222 Cf. DUPUIS, J. Introdugdo a Cristologia, p. 40.

223 O autor é também defensor da orientagdo antropoldgica da teologia: cf. PANNENBERG, W.
Antropologia in prospectiva teoldgica, p. 11-24.
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salvifico se realiza em sua funcé@o e na sua pessoa, no seu destino vivido a partir da
cruz. Tanto a vida, como a glorificacdo de Jesus sdo reveladoras do sentido da
humanidade, a0 mesmo tempo em que sdo reveladoras do proprio Deus. Deste modo,
Pannenberg segue uma cristologia de baixo para cima.??*

A reflexdo de Pannenberg segue a teologia paulina do Novo Testamento. S&o
Paulo destaca a semelhanca entre Deus e 0 ser humano desde a criagcdo do mundo (cf.
1Cor 11,7). Contudo, é em Cristo que se manifesta a verdadeira semelhanca com Deus:
Cristo é o modelo original, pois o ser humano foi criado a imagem de Cristo. A apari¢éo
visivel do modelo original pela encarnagdo conduz o ser humano a plenitude, a imagem
de Deus em n6s. Somente Cristo, 0 segundo homem, o novo Adéo, é aimagem de Deus
(cf. 2Cor 4,4).

Na antiguidade, Irineu de Li&o foi o grande promulgador desta teologia que une
criacdo e encarnacdo em uma Unica economia salvifica. Pannenberg toma por base
este pensamento patristico, ressaltando que o primeiro homem foi criado em
semelhanca divina, no entanto somente em Jesus Cristo esta imagem € levada a
perfeicdo, unindo o inicio ao fim da histria da humanidade.??®

O pensamento cristao rejeita a ideia de uma natureza essencial, sem progressao
temporal. Seguindo as intui¢Ges ja contidas na Escritura, Pannenberg caminha na linha
da processualidade histérica e, por isso, considera, neste caso, 0 movimento do
primeiro homem (Adao) para o segundo homem (Cristo). H4, portanto, uma perfeicéo
ainda ndo realizada presente como determinacdo futura. A teologia de Pannenberg
estara unida a outros tantos pensadores que repensam o conceito de salvacao: ndo mais
a restituicdo do pecado adamico, restituicdo de um estado original perdido, mas sim o

caminho para a plenitude humana manifestada em Cristo.?%°

Pois ¢ dito que ‘nos trazemos’ a imagem do novo homem celestial (cf. 1Cor 15,49),
que devemos ser ‘transformados’ (cf. 2Cor 3,18) em sua imagem. Como o eschatos
Adam, portanto, Jesus Cristo é o prot6tipo de uma humanidade a ser renovada
segundo a imagem, a saber, por meio de participacdo em sua obediéncia, em seu
morrer e sua ressurrei¢do.??’

224 Cf. PANNENBERG, W. Teologia Sistematica, p. 414; SCHILSON, A.; KASPER, W.
Cristologia, p. 86-91.

225 Cf. PANNENBERG, W. Teologia Sistematica, p. 414.

226 Cf. Id. “Fundamentacdo cristoldgica da antropologia™, p. 735-736.

227 |d. Teologia Sistematica, p. 432.
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Assim, percebemos que o Novo Testamento da um aspecto mais cristologico e
escatologico a ideia de imagem, que no Antigo Testamento. Este Ultimo centra a
reflexdo na criagcdo do ser humano, explicitando a dignidade da pessoa humana como
criatura divina. Na condicao de Ressuscitado, Jesus se torna o Ad&o definitivo, abrindo
em plenitude o projeto de Deus para a humanidade. A realizacdo humana acontece na
passagem da condicdo de Adao a condicédo de Cristo: uma determinacdo definitiva, na
concepcao paulina. Assim, a singularidade da dignidade humana ndo esta somente na
criaturidade divina, mas no fato do ser humano ser criado em Cristo para que tenha nele

0 seu termo.??® H4, portanto, um projeto de ser que se revela na ressurreicio:

Jesus de Nazaré, o Crucificado e Ressurreto, revelou-se a seus discipulos como
Cristo de Deus, que cumpriu a esperanca de salvacdo de Israel, aprofundando e
libertando-a de suas limitacGes. Por isso ele, como Messias, é simultaneamente o
novo homem escatoldgico, a figura definitiva da realidade do ser humano, que
corresponde & vontade de Deus, tal como esta projetada por Deus em sua criagdo
para a relacdo com ele. De acordo com 1Cor 15.22,45ss., Jesus Cristo como o
Ressurreto dentre os mortos é esse homem definitivo, pleno e transfigurado pelo
espirito da vida imperecivel de Deus.??

Jesus Ressuscitado é o filho de Deus, aquele que revela a plenitude humana,

chamada por Pannenberg de homem escatologico:

Se, porém, na pessoa e na historia de Jesus se revela a destinacdo do ser humano
como tal para a comunhdo com Deus, Jesus Cristo pode, justamente por ser o filho,
ser chamado também de novo homem escatoldgico.?*

Como Rahner, também a proposta de Pannenberg recebeu criticas.?®! Neste
momento, mais do que as criticas, vemos por bem ressaltar a necessidade da
complementacédo entre os dois autores aqui tratados. Ambos, Rahner e Pannenberg,
trazem acentos importantes a respeito de uma antropologia cristolégica, fornecendo
aspectos fundantes para construcdes teoldgicas posteriores, sob prismas diferentes da
mesma questdo. Para Rahner, toda antropologia é uma cristologia deficiente e toda
cristologia é uma antropologia que se transcende a si mesma; todo ser humano é uma
pretensdo de unido hipostatica e realiza um caminho de baixo para cima. Para

Pannenberg: a ressurreicdo de Jesus é a consumagao da historia que se antecipa.?®?

228 Cf. LADARIA, L. F. Introducao a antropologia teolégica, p. 52.

22 PANNENBERG, W. Teologia Sistematica, p. 448.

230 |bid., p. 449.

231 Veremos no capitulo 6 que Castillo e Moingt colocam alguns questionamentos.
232 Cf. GONZALEZ FAUS, J. I. Acesso a Jesus, p. 185.
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Assim, na complementacdo das duas visdes, concluimos que Jesus Cristo € uma

resposta existencial histdrica e, a0 mesmo tempo, escatoldgica ao ser humano.

3.4
Conclusdes do capitulo 3

Neste capitulo, percebemos a forca da proclamacdo do dogma cristolgico de
Calceddnia como parametro que define os limites da fé no Deus encarnado que une as
duas naturezas. Por outro lado, vimos que sua ressignificacdo é necessaria, pois nos
inserimos dentro de um contexto de pensamento que exige uma reflexdo para além da
ontologia, caminho de ressignificacdo teoldgica.

Destacamos que, nas Ultimas décadas, a ressignificacdo de Calceddnia foi
presente, devendo ser tomada como ponto de partida de reflexdo, jamais como ponto
de chegada. Entre as possibilidades para uma cristologia atualizada, optamos por
oferecer a humanizacao de Deus como um caminho seguro para a ressignificacéo da fé
cristoldgica. Destacamos dois pressupostos basilares para esta categoria: um
pressuposto cristolégico e outro antropoldgico.

Vimos que o pressuposto cristologico estd associado as dificuldades que
envolvem o estudo da histéria de Jesus e o seu significado para a teologia. Ressaltamos
que, independente da impossibilidade de uma reconstrugédo do Jesus real, ha no resgate
dos Evangelhos um aspecto vital para o interlocutor da crise da modernidade — a
narrativa em sua forca simbdlica. Em nossa critica as formulagBes ontoldgicas,
destacamos que o conceitual ndo d& conta da realidade, mas a narrativa pode oferecer
vises da realidade sob diversos prismas e tratar de todas as situagdes humanas.?*®

Destacamos o qudo fundamental é a realizacdo de uma busca equilibrada do
Jesus da histdria. Evidenciamos que a histdria deve ser entendida em sua dimensdo
historial, ou seja, em seu significado. Aqui evocamos a forga do sentido. H& no atual
contexto uma avidez pelo sentido existencial que cria uma demanda por uma palavra
que toque a interioridade. Aqui aparece a forca da historia.

A teologia da humanizacao de Deus tem a necessidade da reconstrugdo do Cristo

a partir de sua base historica, de seus condicionamentos inerentes a encarnagao,

233 Cf. LIBANIO, J. B. Linguagens sobre Jesus, p. 7.
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sobretudo sua condicdo judaica, pois como ja ressaltamos, algumas interpretagctes
cristés viram nele mais um grego do que um judeu.?*

Na exposi¢do do pressuposto antropoldgico, afirmamos a importancia do ser
humano no discurso teoldgico, sobretudo a partir do século XX. A chamada
antropologizacdo da teologia foi fundamental para a construcdo de um discurso
significativo. Os questionamentos provindos da ilustragdo moderna exigiram o proferir
de uma mensagem que abandonasse um discurso ontologico sobre Deus, provocando
0 deslocamento para o significado de Deus ao ser humano.

Neste caminho de construcdo teoldgica, destacamos as figuras de Rahner e
Pannenberg, ao desenvolverem uma importante aproximacéo entre a cristologia e a
antropologia. O fundamento desta relacdo € a revelacdo humana em Cristo: somos o
que desde o inicio fomos chamados a ser; a cristologia revela o sentido da antropologia.
Assim, em Cristo e a sua luz, sabemos que o caminho do ser humano nao é
desacreditado. O sentido do sujeito livre se realiza na comunhdo com Deus e na
resposta ao amor divino manifestado em seu Filho, que, por sua vez, também revela o
que nio esta de acordo com o projeto de humanizag&o.?®

Diante disso, temos as bases para nos aplicarmos ao estudo de uma cristologia a
partir de baixo, revelando o que Jesus tem a dizer ao ser humano, a partir de sua historia.
E o0 que faremos na segunda parte deste trabalho, orientados ao longo da estrada por

Castillo e Moingt.

23 Cf. METZ, J. B. Mistica de olhos abertos, p. 29-30.
235 Cf. LADARIA, L. F. Introducéo a antropologia teolégica, p. 63-64.
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A segunda parte de nosso trabalho tem a finalidade de trabalhar a humanizagéo
de Deus nas teologias de José Maria Castillo e Joseph Moingt. Chegamos ao coragdo
da nossa tese, desenvolvida no ambito da cristologia.

Sobre o termo humanizagéo de Deus, antes de ser utilizada por Castillo mais
recentemente, aparece implicitamente em outros autores. Localizamos historicamente
um termo analogo - Humanidade de Deus — como titulo de uma conferéncia realizada
por Karl Barth em 1956 (Humanité de Dieu).?*

A humanizacdo de Deus é o modo sublime da revela¢do divina, que nao se
resume a proclamacao de oraculos, mas se efetiva pela a¢do do prdprio Deus. Assim,
Deus que falava de tantas maneiras, agora fala pelo seu Filho (cf. Hb 1,1s.), e o faz por
sua acdo encarnatoria: faz-se carne, habita em nosso meio (cf. Jo 1,14), para realizar o
Reino ao chegar a plenitude dos tempos (cf. Mc 1,15; Gl 4,4; Ef 1,10). A encarnagao
(humanizagdo) € o cumprimento mais sublime do significado de Dabar (Palavra): Jesus
Cristo profere palavras e ao mesmo tempo é a Palavra de Deus: ndo se resume a
pronunciar a verdade de Deus sobre o ser humano, mas o Verbo que vive na carne abre
espago para uma experiéncia vivificadora que provém das profundezas do mistério
divino pelo dom do Espirito Santo. Ha uma dupla caracteristica da Palavra Divina (o
Verbo de Deus encarnado-humanizado): “o Verbo encarnado é ndo somente o
proclamador do Evangelho, mas ele mesmo ¢ a boa nova, o Evangelho vivo”.2%

O termo humanizacd@o de Deus se refere obviamente a encarnagdo do Verbo,
porém com énfase na radicalidade do que este mistério significa, ou seja, énfase na
humanidade do Verbo. Expressa, assim, da radicalidade do esvaziamento do Verbo,
explicitado por Sao Paulo em sua carta aos Filipenses: “Ele, estando na forma de Deus
ndo usou de seu direito de ser tratado como um Deus, mas se despojou, tomando a
forma de escravo. Tornando-se semelhante aos homens e reconhecido em seu aspecto
como um homem” (F1 2,6-7). A expressdo se despojou (também traduzido por se

esvaziou) € uma tradugdo do verbo kenoo e significa anular, privar-se de.?® Profere

2% Cf. LEUBA, J. C. Karl Barth.

237 FORTE, B. Teologia da Histdria, p. 134. O Concilio Vaticano Il assim se expressa sobre a
realizacdo dindmico-consumadora da encarnacdo: “Depois de ter falado muitas vezes ¢ de muitos
modos pelos profetas, falou-nos Deus nestes nossos dias, que sdo os ultimos, através de Seu Filho
(cf. Hb 1, 1-2). Com efeito, enviou o Seu Filho, isto é, 0 Verbo eterno, que ilumina todos 0s homens,
para habitar entre os homens e manifestar-lhes a vida intima de Deus (cf. Jo 1,1-18). Jesus Cristo,
Verbo feito carne, enviado ‘como homem para os homens’, ‘fala, portanto, as palavras de Deus’ (Jo
3,34) e consuma a obra de salvag&o que o Pai lhe mandou realizar (cf. Jo 5,36; 17,4)” (DV 4).

238 De onde provém o termo kenosis, utilizado largamente pela teologia.
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que Cristo se tornou um escravo obediente na sua morte, mas antes que a encarnagao
do Verbo, o assumir das limitacbes humanas em sua fraqueza, foi um absoluto
esvaziamento de seu ser.?%

Deste modo, a novidade radical da humanizacéo, sua kenosis, é que a divindade
ndo tem uma mera aparéncia corporal, mas encarna-se realmente, assume esta condicao
inerente ao corpo, considerada indigna da majestade divina pelas demais religides. O
sofrimento, a vulnerabilidade e a morte sdo também considerados um escandalo para o
judaismo, uma loucura para o helenismo que concebia a condigdo carnal da divindade
como uma aparéncia passageira. A humanizacgdo de Deus é a afirmacdo singular de
que, em Jesus Cristo, Deus se faz ndo somente corpo, mas carne e que 0 maior
ensinamento da Encarnacéo ¢ a afirmacdo da vulnerabilidade radical e infinita de Deus,
bem como a dignidade do corpo e da carne humana.?*°

A dificuldade em reconhecer a radicalidade kenética do mistério divino néo foi
exclusividade das demais religides, mas o proprio cristianismo assumiria esta posicao
em seu didlogo com a filosofia e a cultura helénica. Assim, a teologia foi por muito
tempo deficitaria do reconhecimento de tal vulnerabilidade de Deus, procurando
salvaguardar a transcendéncia divina identificada com a imutabilidade do Ser absoluto
ao falar da encarnacéo. Houve a insisténcia na impassibilidade de Deus - ato puro de
ser que ndo se deixa ser afetado pelas contingéncias inerentes a humanizagéo.?*!

Deus € vulneravel em sua humanizagéo ao sofrer a paixao do amor, como afirma

Origenes:

O salvador desceu a terra por compaixao do género humano. Sofreu nossas paixoes
antes de sofrer na cruz, antes mesmo que ele se dignasse assumir a nossa carne:
porque se ele ndo tivesse sofrido, ele ndo teria vindo participar da nossa vida humana.
Qual é essa paixdo que ele sofreu anteriormente por nds? E a paixdo do amor.
Contudo, o proprio Pai, Deus do universo, ele que é cheio de longanimidade, de
misericordia e de paixao, seré que ele ndo sofre de alguma maneira? Ou ignoramos
que, ao se ocupar das coisas humanas, ele sofreu paixao humana? ‘porque o senhor
teu Deus carregou 0s teus usos, como alguém que carrega seu filho” (Dt 1,31).
Portanto, Deus toma sobre si nossos habitos, como o filho de Deus carrega nossas
paixdes. O proprio pai ndo é impassivel!l Se clamamos a ele, ele tem piedade e
compaixdo. Ele sofre uma paixdo de amor.?*

239 Cf. CHAMPLIN, R. N. O Novo Testamento interpretado, p. 39.

290 Cf, GEFFRE, C. “Le corps comme icone de la passionde Dieu et de I’homme”, p. 47-48.
241 Cf. Ibid., p. 164-165.

242 Texto citado por GESCHE, A. Deus, p. 68.
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Neste horizonte de pensamento, surgem dois autores contemporaneos que serao
aprofundados neste trabalho, como ja anunciamos. Optamos por desenvolver
primeiramente a humanizagéo de Deus em Castillo e, depois em Moingt. Dedicaremos
um capitulo para cada autor, sempre pautados por trés dimensdes fundamentalmente
humanas conforme enunciagdo do tedlogo espanhol:*® carnalidade, alteridade e
liberdade. Depois da exposicdo de cada um deles, procuraremos fazer o dialogo das

duas posicoes.

243 No capitulo 4 deixaremos mais claro o que pensa Castillo destas trés dimensdes.
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4
A humanizacao de Deus na cristologia de José Maria
Castillo

Neste capitulo, teremos a companhia de José Maria Castillo, tedlogo espanhol,
residente em Granada, que tem se tornado um pensador cada vez mais influente por
suas obras e conferéncias.?* Nascido em 1929, na Espanha, licenciou-se em Filosofia
e Teologia pela Faculdade de Teologia de Granada, doutorando-se na Universidade
Gregoriana em Roma. Desde 1968 foi professor de Teologia dogmatica na Faculdade
de Teologia de Granada e também professor convidado na Universidade Gregoriana
de Roma, na Universidade Pontificia Comillas de Madrid e Universidade Centro
Americana em El Salvador. Foi vice-presidente da Associacdo de tedlogos e tedlogas
Juan XXIII. Tem atuacdo como conferencista pela Espanha e América Latina. Recebeu
0 Doutorado Honoris Causa da Universidade de Granada. Ha alguns anos deixou a
Companhia de Jesus, afirmando se sentir mais livre deste modo. E um tedlogo de
vanguarda, préximo da teologia da libertacdo e critico em relacéo a instituigao eclesial.
Um dos seus livros mais atuais, editado pela Trotta € La humanizacion de Dios (aqui
referenciada em portugués, sera aqui a principal obra para abordar o seu pensamento).O
tedlogo granadino caracteriza-se por uma teologia de vanguarda, avancada e de
profundo dialogo com o mundo contemporaneo. Obteve seu doutorado na
Universidade Gregoriana, defendendo uma tese sobre a afetividade nos Exercicios
Espirituais de Santo Inacio, segundo a obra de Francisco Suarez, em 1964.25 Aqui ja
se manifesta sua abertura de mente, pois escolheu estudar um autor jesuita que lancou
as bases do direito internacional, sendo um dos precursores do pensamento globalizado,
que apenas se sentiria no século XX.> Denota que o autor ja tinha uma preocupacao
com o que ele mesmo viria a chamar de laicidade do Evangelho, referindo-se a insercéo

e vida cristd nos ambientes considerados profanos, como a politica.

244 Na internet, no site Religion Digital, o tedlogo é seguido, diariamente, por mais de 23.000
pessoas. “Ha pouquissimos tedlogos tdo decisivos”, afirma Jose Manuel Vidal (cf. BASTANTE, J.
José Maria; CASTILLO, J.M. Um homem livre, que escreve com liberdade.).

245 CASTILLO, J.M. La afectividad en los Ejercicios segun la teologia de Francisco Suarez.

246 |HU. Suarez, um dos fundadores do direito internacional.


https://es.wikipedia.org/wiki/1968
https://es.wikipedia.org/wiki/Teolog%C3%ADa_dogm%C3%A1tica
https://es.wikipedia.org/wiki/Facultad_de_Teolog%C3%ADa_de_Granada
https://es.wikipedia.org/wiki/Facultad_de_Teolog%C3%ADa_de_Granada
https://es.wikipedia.org/wiki/Asociaci%C3%B3n_de_Te%C3%B3logos_y_Te%C3%B3logas_Juan_XXIII
https://es.wikipedia.org/wiki/Asociaci%C3%B3n_de_Te%C3%B3logos_y_Te%C3%B3logas_Juan_XXIII
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A década de 1970 foi marcada pela recepcdo do Concilio Vaticano Il e por
mudancas sociais e politicas que ocorreram na Espanha.?*” Castillo e outros professores
tiveram grande atividade neste periodo, recebendo grande apoio, inclusive do
episcopado. Em 1980 é sentida uma mudanca de cenario eclesial na Espanha. A
Faculdade de Granada era considerada um centro de irradiacdo progressista que
influenciava presbiteros, religiosos e leigos. Os esforgcos trariam a destituicdo de
Castillo da Faculdade em 1988, juntamente com Juan Estrada, escritor também afinado
com o seu pensamento e referenciado em vérias de suas obras. Nesta mesma década,
¢ sentido o apoio institucional de varios centros teoldgicos da Ameérica Latina a
Castillo, sobretudo a Universidade Centro-Americana (UCA) de El Salvador, o que lhe
rendeu o contato com tedlogos como Jon Sobrino. A influéncia da teologia latino-
americana, portanto, € muito sentida em Castillo, que pode facilmente ser denominado
como um teélogo da libertacéo que reside na Europa, escrevendo inclusive livros sobre
este ramo teoldgico.>

Em 2007, Castillo deixou a Companhia de Jesus, reivindicando uma abertura
para manifestar suas opinides nas suas conferéncias e escritos, depois de 20 anos de
conflitos diante de censuras que foram sentidas por ele e por outros tantos tedlogos no
mesmo periodo. Atualmente, o0 autor esta em grande atividade, produzindo textos mais
amadurecidos, em profundo didlogo com o tempo, sem deixar de lado seu legado
anterior, recuperando-0 em seus textos com mais atualidade e consisténcia. O
pontificado de Francisco tem sido um espaco privilegiado para a producao de Castillo,
fazendo-o ainda mais pertinente.?*

Um dos temas mais caros a Castillo é a base tedrica deste trabalho: a
humanizacdo de Deus, termo que aparece no titulo de sua cristologia, uma de suas
recentes obras.?® Seguimos, colocando as bases tedricas sobre este tema no seu

pensamento.

247 A ditadura de Franco cai em 1975. Uma teologia mais préxima da teologia da libertacéo teria até
esta data uma palavra profética, aos moldes do que aconteceu no Brasil durante o periodo da
ditadura.

28 Cf. CASTILLO, J.M. Teologia para comunidades; Id. ¢(Qué queda de la teologia de la
liberacién?; Id. Los pobres y la teologia.

249 Segundo Jose Manuel Vidal, a teologia de Castillo se afina com a teologia de Francisco: “o
Papa leu CASTILLO, J.M. que esteve muito perto do Papa, e foi uma de suas claras referéncias”
(BASTANTE, J. José Maria; CASTILLO, J.M. um homem livre, que escreve com liberdade.).

250 Utilizaremos esta obra como a principal referéncia para a construcdo do pensamento do autor no
gue tange nossa tematica: CASTILLO, J.M. La Humanizacion de Dios. Utilizaremos a obra
traduzida em portugués: 1d. Jesus.; cf. Id. “La humanidad de Dios”, p. 185-209.
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Castillo levanta um questionamento pertinente: quando falamos da unido entre
Deus e 0 ser humano, estamos tratando da humanizacéo do divino ou seria melhor falar
da divinizacdo do humano? Isso traz uma consequéncia antropolégica: a tarefa do
cristianismo € a nossa divinizagcdo ou a nossa humanizacdo? Segundo o autor, Somos
propensos a dividir as duas realidades, mas é tarefa da Igreja unir o que é proprio do
divino e 0 que é proprio do humano. Neste caminho de divisdo das realidades, 0s
crentes sdo muito inclinados a ver em Jesus mais a sua divindade do que a sua
humanidade, surgindo assim um monofisismo larvado. “O cristianismo ¢ a Igreja tém
por missdo tanto divinizar-nos quanto humanizar-nos, uma e outra”.?! Por isso, a
unidade entre Deus e homem em Jesus € um ponto central para qualquer estudo que se
considere sério sobre Jesus e sua significacio para os seres humanos. E o que Castillo
se propde a trabalhar.?52

Ao enfatizar a unido Deus-homem, Castillo se preocupa em relembrar que o
ponto de partida para a revelacao de Deus € Jesus humano, Deus humanizado. Assim,
se desejamos saber sobre Deus, antes de procurarmos uma definigéo abstrata, devemos
olhar para a pessoa de Jesus: Ele é o revelador de Deus, esta é a sua missdo central (cf.
Jo 1,18). Deus é transcendente, infinitamente superior ao ser humano, transcendendo
assim a nossa capacidade de compreendé-lo. Por isso, no caso da Cristologia, devemos
conhecer o0 homem que foi Jesus para entender a Deus.?s® Jesus ¢ a “imagem de Deus
invisivel” (cf. Cl 1,15-20; 1Cor 6,8; 2Cor 4,4; Fl 2,4-11). Depois de se ter dado a
conhecer por meio dos antigos profetas, chega 0 momento culminante que ele se da a
conhecer em Jesus (cf. Hb 1,1). Quando Felipe pergunta a Jesus: “mostra-nos o Pai?”
(Jo 14,8), esta na verdade perguntando sobre Deus, pois Deus e Pai coincidem nos
textos do Novo Testamento. Jesus responde: “Aquele que me viu, viu o Pai” (Jo 14,9).
Antes, Jesus adverte que Felipe esta ha tanto tempo com ele e ainda ndo tinha percebido
a revelagdo de Deus em Jesus. A conclusdo ¢ clara: “o homem de Nazaré € quem nos
revela Deus”.?% Esta frase resume o pensamento de Castillo a respeito de humanizagéo
de Deus.

Segundo o autor, nossos conceitos sobre 0 Deus transcendente ndo escapam das

projecdes e construcdes ideoldgicas que ofuscam a sua verdadeira face. Deus é

251 JHD, p. 11.

252 Cf, JHD, p. 49.

253 Cf. JHD, p. 13-14.
254 JHD, p. 26-29.
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facilmente considerado um ser a mais, um ser que se pode descrever e até manipular,
no entanto, Ele é o totalmente outro que, em sua transcendéncia, é inacessivel.?> Para
ter acesso a Deus, necessitamos do imanente e, por isso, sempre € um acesso limitado
e insatisfeito: toda posse, toda seguranca sobre o que Deus é certamente sera uma
negacdo de Deus. Por isso, ndo podemos tomar como ponto de partida a filosofia para
fazer cristologia, nem mesmo a metafisica para explicar Jesus. Esta Ultima trata Deus
como Absoluto, como motor imoével. Segundo Castillo, a tradicdo da Igreja se apropriou
dos conceitos filosoficos ao longo da histdria, distanciando-se da revelagdo fundante
contida no Novo Testamento.

Em Jesus encontramos ndo uma aula magistral sobre os conceitos de ousia, physis,
prosopon, hypostasis etc., mas uma histéria em que aquele pobre galileu viveu de
determinada maneira, relacionando-se com as pessoas, de modo que atraiu a uns e
afastou a outros, expressou com clareza suas preferéncias e valores etc. E deste modo
que Jesus nos revelou Deus, e ndo analisando categorias ontoldgicas.?*®

Castillo argumenta que este Deus filosdfico ndo esta preocupado com os seres
humanos, diferente do Deus de Jesus Cristo. No Novo Testamento, Jesus é o revelador
de Deus.?®" Nao importa perguntar se aquele judeu que viveu historicamente entre nds
era Deus, mas se Jesus pode nos revelar algo sobre Deus que ndo sabiamos, que nao
poderiamos descobrir por nés mesmos. E certamente os Evangelhos deixam claro que
ha uma nova imagem de Deus revelada e acessivel a nds, seres humanos:?%® “o que
mais caracteriza o Deus de Jesus ¢ sua humanidade”.?>°

O Deus pagéo, bem como de algumas passagens do antigo testamento, é revelado
a partir do poder e da grandeza, enquanto que Jesus revela Deus a partir da fraqueza.
Por isso, 0 Deus de Jesus € a loucura, escandalo para o mundo (cf. 1Cor 1,25). Se Deus
se revela na fraqueza, cada pessoa encontra Deus na medida em que € solidario com a
fraqueza. O caminho para encontrar Deus €é fundir-se com a fraqueza, dor, sofrimento

e pobreza.?8% A humanizagéo kenética de Deus nos convida a um novo acesso ao divino

25 Cf. CASTILLO, J.M. La fe en tiempos de crisis, p. 47.

2% JHD, p. 528.

257 Castillo referencia o pensamento de Alfaro: Cf. ALFARO, J. Cristologia y Antropologia.; Id.
Revelacidn Cristiana, fe y teologia.

28 Cf. JHD, p. 67-79.

259 JHD, p. 300.

260 O pensamento Castilliano, ao afirmar que o divino se funde com o humano, parece um tanto
exagerada. Da leitura de sua obra, podemos deduzir que sua intencéo é evidenciar a radicalidade da
acdo kenotica, e ndo propor a confusao das suas naturezas, o que seria contrario a énfase da distingdo
das duas naturezas segundo a formulacdo dogmatica de Calcedonia.
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- 0 acesso a Deus esta no humano.?8* E preciso se despojar de qualquer imagem e deixar
Jesus revelar Deus, mesmo que seja uma revelacdo escandalosa. O caminho é admitir

a humanizagao de Deus: Deus absoluto e infinito se fez finito e condicionado.

Se continuarmos considerando 6bvio que sabemos quem é Deus e, a partir disso,
pretendemos saber quem é Jesus, por esse caminho nunca saberemos nem uma coisa
nem outra. Por outro lado, se considerarmos como Obvio que Jesus é o Unico
Salvador e, portanto, o Unico caminho de salvacdo, tampouco por esse caminho
poderemos iniciar um didlogo sério com os homens e as mulheres que tém outras
crengas religiosas. Finalmente, se nos embasamos no pressuposto de que para nos
salvar e nos aproximar dele, o proprio Deus quis e necessitou do sofrimento da morte
de Jesus, ndo poderemos falar seriamente e cara a cara do Deus que quer que sejamos
felizes, que usufruamos de tudo que ha de belo e de bom na vida.?2

Ou seja, a principal preocupacdo de Jesus foi o sofrimento humano e ndo em
evidenciar o seu poder divino. A aspiracdo principal de Jesus (e nisso ele € muito
humano) é a felicidade das pessoas que vivem no mundo, embora isso ndo seja tdo
facilmente admitido pelos tedlogos. Segundo Castillo, 0 caminho mais coerente é ter
como ponto de partida a humanizacdo de Deus, reveladora de sua condicdo divina,
tendo-a como caminho de felicidade do ser humano.?%?

Castillo insiste que mais importante do que conhecer Jesus € seguir Jesus. Os
Evangelhos foram escritos como textos de fé, a partir da fé dos evangelistas. N&o se
preocuparam, 0s autores, em nos transmitir uma historia, no sentido moderno, mas uma
mensagem de vida. Seria impossivel, hoje, reconstruir uma historia de Jesus de Nazaré.
Por isso, mesmo que busgquemos o Jesus da historia, devemos ter em conta a intengéo
e ateologia dos evangelistas. O objetivo da leitura do Evangelho, assim, ndo € um mero
conhecimento, pois este ndo produziria em nds convicgdes. A urgéncia de encontrar 0
humano, a vida préatica e o concreto do Evangelho, se coloca como uma necessidade

de significancia, uma urgéncia para a Evangelizagio.?%

261 Cf. CASTILLO, J.M. Deus de nossa felicidade, p. 38-42.

262 JHD, p. 104.

263 Cf. Ibid., p. 71-72; também: CASTILLO, J.M. J. M. La humanidad de Dios, p. 66-84, onde
desenvolve uma sintese sobre 0s principais pontos a respeito da humanizacao de Deus.

264 Cf. JHD, p. 23-37. Neste sentido, Castillo da prioridade aos Evangelhos, afirmando a necessidade
de deixar a cristologia paulina em segundo lugar, pois Paulo teve como ponto de partida o Cristo da
fé, o Cristo ressuscitado, ndo o Jesus da historia. Segundo CASTILLO, J.M. o Evangelho de Marcos
ja existia no tempo das comunidades paulinas, mas ndo se tem tanta certeza de seu conhecimento.
O fato das primeiras comunidades viverem conhecerem uma pregacao paulina, mais afeita ao Cristo
da fé, trouxe consequéncias para a vivéncia da fé, o que sentido ao longo da histéria da Igreja.
Segundo o autor, a Igreja tem sido mais paulina do que evangélica (CASTILLO, J.M. La humanidad
de JesUs, p. 87; o livro todo é uma abordagem complete sobre a relagdo entre a Cristologia dos
Evangelhos e a cristologia paulinas, bem como as suas decorréncias).
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Os relatos evangélicos explicitam a pessoa de Jesus, mas filtrados pela teologia
de cada evangelista. O cristianismo ndo ira se interessar pelo estudo historico de Jesus
como reconstrucédo dos fatos do passado, ndo basta o saber histérico, mas olhar para 0s
Evangelhos com seus géneros literarios e em suas construgdes escritas com a finalidade
de gerar conviccdes religiosas. Os Evangelhos contém uma teologia narrativa, uma
teologia que brota da vida, de fatos ocorridos e, por isso, constituem uma fé que €
inseparavel de uma determinada forma de viver.?®®

Castillo faz suas objecdes a teologia especulativa das afirmagdes doutrinérias,
primando pelo caminho histérico que recorre, antes de tudo, as fontes evangélicas.?%®
Decorre que o saber cristoldgico ndo se transmite pelos conceitos, mas pelos discursos
narrativo-praticos. O mais importante é o acontecer de Jesus, e ndo o ser das defini¢oes
doutrinarias: o conhecimento sobre Jesus, assim, ndo se traduz pelas categorias
ontoldgicas, mas é formulado em categorias histéricas. Embora ndo seja 0 nosso
objetivo construir ou descobrir a histdria de Jesus, trata-se sim de um conhecimento
histérico, narrativo. Aqui estd a base do seu argumento contrario a teologia
metafisica.?®’

Nesta linha, o ponto de partida da Cristologia de Castillo s@o os textos biblicos.
Castillo cita abundantes fontes evangélicas, ndo raras vezes procurando abranger uma
totalidade de referéncias sobre um determinado topico. No seu gosto estd a analise
etimoldgica dos termos em grego, que ndo raras vezes sdo pontos de partida de sua
reflexdo. Também € afeito a registrar e comparar o nimero de vezes que determinado
dito ou pratica de Jesus aparece nos textos em sua globalidade.

Os dados do Evangelho sdo organizados por Castillo segundo sua légica de
interpretagdo. O autor ndo faz uma leitura dos Evangelhos pela sua ordem, mas os
utiliza na fundamentacgao dos topicos que segundo o seu critério sdo importantes para
a compreensdo da humanizacdo de Deus. Obviamente, lanca médo de intérpretes
autorizados, biblistas e tedlogos sistematicos para realizar a leitura das pericopes a
partir do horizonte contextual do Novo Testamento.

Como bom espanhol, o autor granadino tem uma linguagem forte, direta, por

vezes dura e acida. Por outro lado, compensa no seu modo simples. Castillo fala sem

265 Cf. JHD, p. 55-56.
266 Cf. CASTILLO, J.M. “Num papado para o povo, uma ‘Teologia popular’”.
267 Cf. JHD, p. 58-59.
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rodeios, vai direto ao ponto e aplica-lhe a realidade, atualiza. Faz constantemente a
ligacdo entre fé e vida, como se fosse um catequista, um pregador.

Quanto a sua criticidade, o préprio autor menciona que tem gosto de resgatar do
Evangelho a memdria perigosa de Jesus. O termo ¢é de Johann Baptist Metz e se refere
a pedagogia subversiva dos textos, préprias do Mestre galileu. Segundo Castillo, a
cristologia jamais deve nos tranquilizar, mas sim nos despertar criticamente, movendo-
nos a uma reflexdo critica, a acdo. Para ele, este € o caminho para que nosso discurso
ndo fique vazio, ou seja um motivo de conformismo diante das injusticas da histéria.?®®
Nesta linha, ndo faltardo nos textos de Castillo criticas a instituicdo religiosa. Ndo
somente ao judaismo do século I, como também as posturas de fechamento e mesmo
de anti-evangelismo da Igreja da atualidade.

Seguindo o pensamento de Castillo, as péginas que se seguem serdo uma
interpretacdo dos Evangelhos com o objetivo de esmiugar o tema da humanizacéo de
Deus. Como ja dissemos, iremos nos pautar pelos trés elementos basicos de nossa
humanidade (carnalidade, alteridade e liberdade), que segundo nosso autor sdo 0s
temas de maior preocupacao de qualquer pessoa. Por isso, segundo ele, também Jesus
se preocupou com elas. Preocupou-se com a carnalidade ao se importar com a falta e
com o excesso de alimentos e com a saude, em suas curas. Enfatizou muito as relacdes
humanas em suas palavras e conduta, preocupando-se com a alteridade. Esta ultima
dimens&o somente pode ser vivida a partir da condicdo de liberdade.?®® Importante
frisar que Castillo, embora mencione a importancia destes elementos, ndo constroi sua
cristologia a partir destas trés categorias. Preferimos, neste trabalho, fazer esta op¢éo
pedagogica, pois julgamos que este caminho visa proporcionar uma aplicacdo mais
direta & antropologia.

Nosso estudo tem como base a obra La humanizacion de Dios, recentemente
traduzida em portugués. Entre as obras do autor sobre o assunto, as mais recentes
destacamos: La humanidad de Dios, La laicidad del Evangelio e La humanidad de
Jesls. La ética de Cristo e El reino de Dios sdo também referenciais muito

proveitosos.?’® Traremos também referéncias de uma série de obras e artigos do autor.

268 Cf, JHD, p. 60-62.

269 Cf. JHD, p. 296-297.

20 CASTILLO, J.M. La humanidad de Dios.; Id. La laicidad del Evangelio.; Id. La humanidad de
JesUs.; 1d. La Etica de Cristo. (aqui usaremos a versdo em portugués: A ética de Cristo.); Id. El
Reino de Dios.
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4.1
Carnalidade

Castillo prefere o termo carnalidade ao termo corporeidade, devido a sua
preocupacdo com a interpretacdo dualista ligada ao tema do corpo. A carnalidade é
fundamental na humanizagéo de Deus, pois tem base no mistério da em-carna-cao: “E
a Palavra se fez carne e veio morar entre nos” (Jo 1,14).

O termo carne (sarx) na biblia esta associado a fraqueza. Ja no Antigo
Testamento, a carne expressa a curta duracdo do homem (cf. Gn 6,3; Is 40,6), sua
debilidade (cf. SI 55,5; Is 31,3), uma realidade que se deteriora depois da morte (cf. SI
78,39). Portanto, ndo se pode confiar na carne (cf. Jr 17,5), pois o ser humano néo é
nada sem o auxilio divino. No Novo Testamento, a carne expressa variacOes da
fraqueza humana: carne e sangue ndo podem conhecer 0s mistérios divinos (cf. Mt
16,17), ndo pode resistir as tentacdes (“a carne é fraca”, afirma Jesus - Mt 26,41). A
expressao da fraqueza humana em geral utiliza conjugados os termos carne e sangue,
que ndo sdo capazes de possuir o reino (cf. 1Cor 15,50); nossa luta ndo € contra carne
e sangue (cf. Ef 6,12). N&o poucas vezes, a carne esta associada ao pecado (cf. Rm
7,18. 25) e coloca 0 humano numa oposigao a esfera do divino: “Quem semeia na sua
prépria carne, da carne colhera corrupgdo. Quem semeia no Espirito, do Espirito
colheréa a vida eterna” (Gl 6,8). Viver na carne, na linha de Paulo, é viver em oposigdo
ao Espirito.?’* N&o queremos neste momento discutir a repercussio de um possivel
dualismo paulino, mas sim afirmar, a partir do pensamento biblico, que a carnalidade
de Jesus € expressao da debilidade e fraqueza, assumidas pelo Verbo na encarnacéo.

Portanto, em Jesus de Nazaré “encontramos Deus e 0 conhecemos em nossa
fraqueza”.?’? Ao falar da carne fraca, portanto, no estamos aqui depreciando a carne,
mas enfatizando que ao assumir os limites imanentes da carne, Deus se tornou préximo,
palpével. Por isso, longe das transcendéncias imaginativas, o Deus humanizado,
manifestado na fraqueza de sua carne, torna-se acessivel, porque ele se une a nossa
fraqueza, condicdo basica do ser humano. Para atingir este homem fraco, Deus nédo €
revelado como poder e grandeza, mas como Deus que teve a ousadia de se fazer
fragilidade.?”®

211 Cf. STOEGER, A. “Carne”, p. 174-180.
212 CASTILLO, J.M. Deus de nossa felicidade, p. 33. Conferir tambhém: p.32-34.
213 Cf. Id. La fe en tiempos de crisis, p. 50-51.
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E preciso levar em consideragdo que o Verbo ao assumir a humanidade, ficou
privado do seu poder, ndo fazendo do seu ser igual a Deus uma usurpacdo: “Ele,
existindo em forma divina, ndo se apegou ao ser igual a Deus, mas despojou-se,
assumindo a forma de escravo e tornando-se semelhante ao ser humano. E encontrado
em aspecto humano, humilhou-se, fazendo-se obediente até a morte — e morte de cruz”
(FI 2,6-8). Jesus foi, realmente, em tudo igual a nés, menos no pecado, ou seja, foi
plenamente humano. “De fato, ndo temos um sumo sacerdote incapaz de se
compadecer de nossas fraquezas, pois ele mesmo foi provado em tudo, a nossa
semelhanga, sem todavia pecar” (Hb 4,15; cf. também 2,18). Assumir este dado da
revelacdo, considerando a fraqueza kenotica do Verbo na carne, tem consequéncias
importantes na compreensdo do mistério de Cristo. Quanto a este ponto, Castillo
adverte que podemos facilmente cair na heresia do monofisismo: crer que Jesus seja
verdadeiramente Deus, sem crer que ele é verdadeiramente homem. Segundo o autor,
ndo cremos com a mesma facilidade em sua humanidade como cremos em sua
divindade. De fato, muitas imagens piedosas pintam um Jesus como uma espécie de
Deus que se disfar¢ou de ser humano, que tinha apenas a aparéncia humana, sem se
desfazer de seus privilégios divinos.2’*

Portanto, a carnalidade expressa concretude da encarnacdo, o quanto, de fato,
Jesus é como nés. Neste sentido, cabe resgatar a dimenséo sensitiva da carnalidade. E
0 que afirmam Husserl e Merleau-Ponty ao entenderem o corpo como atividade
corporal, ou seja, a partir de sua acao sensivel: o toque da méo, o sabor da lingua, a
visdo do olhar... O corpo abstrai o mundo pelo sentir.2”> O corpo que sente, como o
definem Husserl e Ponty, é também o corpo que absorve a fruicdo da vida, o corpo que
realiza 0 gozo da vida, como nos diz Levinas: “Vivemos de actos — e do proprio acto

de ser —tal como vivemos de ideia e de sentimentos. Aquilo que faco e aquilo que sou

274 Um bom exemplo ¢ a sua consciéncia. Jesus crescia em “estatura, sabedoria e graga” (Lc 2,52).
Ou seja, sua consciéncia vai crescendo, gradativamente, vai se orientando para a sua opgao
fundamental: o Reino de Deus, a vontade do Pai. Mas é preciso ressaltar que ndo existe uma
clarividéncia na mente de Jesus. Ele ndo tem um acesso direto & consciéncia divina do Pai, é limitado
psiquicamente em sua kenosis. De fato, Jesus padeceu, sofreu as consequéncias da limitacdo
humana: dor fisica, bem como os limites do psiquismo humano: escuriddo, duvida, tentacdo,
ignorancia, tens@es, conflitos internos, medo, crises... Por isso mesmo, Ele pode ser caminho para
nos, pois nos identificamos com sua humanidade, Ele nos revela como trabalhou diante de seus
limites, dando orientacdo para nés que passamos pelos mesmos limites (CASTILLO, J.M. El
discernimiento cristiano, p. 127-129).

275 Cf. COSTA SANTOS, L. “O sujeito é de sangue e carne”, p. 80.
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é, a0 mesmo tempo, aquilo de que vivo”.2’® Assim, nossa existéncia ¢ fruir da vida, é
gozo, pois ndo podemos viver longe de nossos contelidos vitais, ou seja, daquilo que
preenche 0 nosso ser. Atos como comer, beber, descansar, trabalhar sdo constitutivos
fundamentais que se realizam, em Ultima instancia, como vias sensiveis que fazem a
vida ter gosto.

O resgate filosofico do sentido da carne?”’ insere-nos numa perspectiva
importante na teologia de Castillo: Jesus, homem carnal, € um sujeito que sente a vida,
esta que ndo se realiza distante do gozo, como afirma Levinas. Deste modo, chegamos
a dois pressupostos basicos para tratar do tema da carnalidade: debilidade e
sensibilidade — O Deus humanizado é Aquele que assumiu nossa condi¢do de seres
fracos e passiveis de limites, bem como assumiu nossa condicao de seres sensoriais.

A dimensdo sensorial d& base de sustentacdo para tratarmos do Deus humanizado
em sua preocupacao com a felicidade concreta: busca a felicidade sensivel e preocupa-
se em proporcionar felicidade e vida a todos, sobretudo aos débeis da historia>’®. E o
que veremos nas duas primeiras secdes: Jesus e a felicidade, Jesus e o reino da vida.
A debilidade e a sensibilidade aproximam o Deus humanizado da esfera mundana e
laica, com todo o seu colorido, prazeres, limites e dramas.?’® E o que veremos na

terceira secdo: a laicidade de Jesus.

4.1.1
“Glutao e beberrao” - Jesus e a felicidade

“Com efeito, veio Jodo, que ndo come nem bebe, e dizem: ‘Um demonio esta
nele’. Veio o Filho do Homem, que come e bebe e dizem: ‘Eis ai um glutao e beberrao,
amigo de publicanos e pecadores’ (Mt 11,18-19). Jesus ndo segue a linha ascética de
Jodo Batista, tdo pouco é um asceta do deserto. Ndo era um penitente que castigava o
Seu corpo, mas promovia 0 gozo da vida. O primeiro aspecto que caracteriza a
preocupacdo de Jesus com a carnalidade é sua proposta de usufruir da vida, sua

preocupacio com a felicidade.?°

216 | EVINAS, E. Totalidade e Infinito, p. 103.

217 \/oltaremos, com maior aprofundamento, a este assunto no capitulo 7.

278 Cf. JHD, p. 525.

279 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 37-45; Id. La laicidad del Evangelio, p. 89-93
280 Cf. Id. A ética de Cristo, p. 20.
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Na viséo de Castillo, Jesus chocou o seu tempo com uma conduta livre e festiva.
O titulo de glutdo e beberrdo expressa bem o que deveriam pensar de seu modo de
agir. De fato, Jesus ndo seguiu as normas religiosas relacionadas as refei¢des: ndo se
submeteu as normas sobre o jejum (cf. Mc 2,18-22), nem sobre as purificacbes que
deveriam ser realizadas antes das refei¢des (cf. Mc 7,1-7), nem sobre os alimentos
puros e impuros (cf. Mc 7,17-23). Jesus néo fazia refeicdes enquadradas dentro de
normativas religiosas, mas se utilizou da comensalidade do cotidiano, no ambito
profano, para revelar o que é proprio do desejo de Deus — a alegria do convivio. Néo €
coerente com 0 modo de pensar de Jesus transformar a refei¢éo, expressao da alegria e
da partilha, em algo legalizado, em uma norma carregada de frieza. A comensalidade
ndo esta ligada a renuncia e sim a festa, como acontece na parabola do Pai
misericordioso, que acolhe o seu filho prédigo de volta com um banquete, roupas
festivas, musica e danca (cf. Lc 15,22-25).%8!

O sinal realizado nas Bodas de Cana (cf. Jo 2,1-11) é um exemplo emblematico
para fundamentar a preocupacéo de Jesus com a felicidade. Ele transformou a dgua das
purificaces em vinho da alegria, ou seja, transformou a agua da frieza da lei em alegria
da salvagdo, em gozo. Jesus revela que a religido fria, que impede a vida, deve ser
substituida pela religido que gera a alegria. Foi o primeiro sinal realizado por Jesus, um
sinal para suscitar a fé, realizando-o no contexto da festa e do amor. Deseja mostrar
que somente o amor é digno de fé, e 0 amor esta associado ao gozo da vida.?®? Assim,
a gloria de Deus se manifesta quando os amantes compartilham o melhor vinho na sua
festa, na sua alegria, no seu gozo - isto € muito humano. Sua gléria é produzir
felicidade.?®3

A naturalidade de Jesus com a festa e com a alegria, sua preocupagdo com a
felicidade, colocam-no muito distante do puritanismo. Seria um anacronismo
considerar Jesus como promotor de regras de pureza, moralismos familiares ou sexuais.
A questdo é que os problemas da sexualidade ndo aparecem com abundéncia no
Evangelho, pois 0 ambiente judaico da época era patriarcal e machista, ou seja, o status

cultural da época ndo permitia que este assunto fosse amplamente discutido. Castillo

281 Cf. JHD, p. 335-336.
282 O livro do Céntico dos Canticos compara beber vinho com os beijos do amado (cf. Ct 1,2-4).
28 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 61-74.
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afirma categoricamente que “0s Evangelhos ndo oferecem material para elaborar uma
‘ética da sexualidade’”.?84

No entanto, alguns textos tocam questdes que poderiam dar uma abertura para
uma interpretagao puritana: Jesus condenou “0s desejos impuros” (cf. Mt 5,28), tratou
do tema do divorcio (cf. Mt 19,3-9) e do adultério (cf. Mt 5,28. 31-32). E preciso
contextualizar cada um destes discursos para que ndo se cometam equivocos, segundo
0 NOsSo autor.

Quanto ao adultério, é preciso dizer que o casamento era considerado uma posse
na sociedade de Jesus (a mulher era posse do marido). Deste modo, era preciso garantir
0 bem da pessoa, recordando 0 mandamento original. Proibir o adultério era 0 mesmo
que proibir o roubo do bem alheio. Nesta linha, também se interpreta os desejos
impuros, qualificados como uma ag&o adultera (cf. Mt 5,28). Jesus ndo esta preocupado
com a castidade dos pensamentos, mas com o desejo que € a raiz do mal, ou seja, a raiz
da acdo que faria com que alguém tomasse o bem alheio. Castillo lamenta que os
catecismos acabaram transformando o desejo mimético?® em desejo impuro.?&

Quanto ao divorcio, a corrente de Hillel permitia que a mulher fosse dispensada.
Os judeus utilizaram a tradicdo para cometer abusos (nem sempre havia motivos
relevantes para o repudio), tratando-se também de uma lei que so valeria para o homem.
Ao proibir o divércio, Jesus estd defendendo a igualdade de direitos e a justiga, pois se
preocupa com a dignidade da mulher. Por isso, afirma que a dureza do coragéo fez
permitir o divorcio, mas o principio esta na unidade realizada por Deus: “0 que Deus
uniu, o0 homem ndo separe” (Mt 19,8).27

Outro aspecto consideravel a respeito do distanciamento de Jesus do puritanismo
é sua relacdo com as mulheres. Certamente, Jesus tinha grande liberdade para se
relacionar livremente com as mulheres em uma sociedade puritana e machista. Jesus
convivia com elas (cf. Lc 8,1-2) e varias mulheres de ma fama cruzaram o seu caminho:

adulteras (cf. Jo 8,3-4), prostitutas (cf. Lc 7,37), infiéis (cf. Jo 4,17-18), estrangeiras e

284 |bid., p. 197. Séo Paulo, influenciado pelo judaismo helénico, preocupava-se com a moral
sexual, por isso, as adverténcias paulinas tem um tom moralizante. S0 condenagdes fortes contra
a devassiddo, desvirtuamentos sexuais, homossexualismo... (cf. 1Cor 6,9-10; Gl 5,19-21; Ef 5,3-5,
entre outros). Os evangelhos, no entanto, nunca condenam, ndo se preocupam com tais listas de
pecados (cf. CASTILLO, J.M. La humanidad de Jesus, p. 58-60; 94-96).

25 O termo é de René Girard. Voltaremos ao assunto na segunda secdo do item referente a
Alteridade.

286 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 198-200.

287 Cf. Ibid., p. 200.
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pagas (cf. Mc 7,24-30). Deixou-se beijar, ungir, perfumar por uma mulher conhecida
pela sua ma fama, e foi mal avaliado por este fato (cf. Lc 7,37-39). Tais fatos
evidenciam que “Jesus estava anos-luz de nosso empenho em manter a boa imagem e
exemplaridade que cuidamos zelosamente ‘para néo dar o que falar’. Sem divida, os
critérios éticos de Jesus andavam por outros caminhos”.?® Jesus cultivava uma
amizade genuina com Marta e Maria, irmds de Lazaro (cf. Lc 10,38-42): Betania era
um lugar frequentado por Jesus, onde se achegava e deixava-se servir. Também vemos
a presenca de mulheres no calvario e junto da cruz: sua mae, a irma de sua mae e Maria
Madalena (cf. Jo 19,25). Foram também elas as primeiras testemunhas da ressurreicéo,
ocupam lugar de destaque nos relatos pascais (cf. Mc 16,1-10; Mt 28,1-8; Lc 24,1-12;
Jo 20,1-10).

Tais posturas de Jesus argumentam a favor de uma ética descentrada do pecado.
O pecado n&o estava no centro de sua pregacao e de sua pratica.?®® Jodo Batista, sim,
preocupou-se com o pecado. O Antigo Testamento relaciona o pecado com a lei e com
a impureza: pecar é transgredir a lei de Deus, é cometer atos que tornam a pessoa
impura, necessitando de uma purificacdo, mediante um sacrificio. Esta era a
mentalidade do judaismo tardio. Por isso, Jodo aparece, nesta linha, proclamando que
0 povo abandonasse o pecado, preparando-se para a vinda do Messias (Mt 3,1-3).

E o0 que dizer dos ensinamentos de Jesus em relacdo ao pecado? Precisamos
compreender que o Novo Testamento utiliza o termo amarténein (pecar) para designar
0s atos que ofendem ao ser humano, ndo a Deus (cf. Mt 18,15; Lc 15,18; 17,3-4).
Também utiliza, no mesmo sentido, o substantivo paraptoma (pecado) (cf. Mt 6,14).
O que isto significa? Para Jesus o pecado é ofender o ser humano. Na oracéo do Pai
Nosso vemos claramente que Jesus associou a ofensa a Deus a ofensa ao ser humano;
também é necessario perdoar o irméo para ser perdoado por Deus (cf. Mt 6,12; Lc
11,4).

Jesus é apresentado pelo Evangelho como aquele que tem o poder (exousia) de
perdoar pecados (cf. Mt 9,6. 8; Mc 2,10; Lc 5,24). Quando Jesus proclama este poder,
quando perdoa pecados, causa escandalo (cf. Mc 2,6), porque quem tinha o poder de
perdoar os pecados eram os sacerdotes. Mas a questdo principal sobre o ato de perdoar
0s pecados é que Jesus ndo perdoa no sentido de dar alivio a consciéncia, ndo tira a

culpa da consciéncia... Jesus perdoa pecados, pois 0 que era considerado pecado pela

288 |bid., p. 203.
289 Cf. Id. Victimas del pecado, p. 47-58.
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religido judaica era motivo de exclusdo e, portanto, de sofrimento daqueles que nao
tinham possibilidades de viver a integralidade da lei. Assim, quando Jesus perdoa o
pecado de alguém esta libertando aquela pessoa do sofrimento, devolvendo-lhe
dignidade, respeito. O anacronismo que se comete, frequentemente, € aplicar aos textos
evangélicos a mentalidade da teologia atual sobre 0 pecado e o seu perddo (conversao,
graca sacramental...). Nada disso tem a ver com a préatica de Jesus. O decisivo para
Jesus ndo era o0 abandono do pecado, mas fazer a pessoa feliz, devolver-Ihe dignidade.
Quando luta contra pecado, esta interessado nas atitudes que ferem o humano ou, no
contexto do Evangelho de Jodo, naquilo que leva a morte: os atos de 6dio e de mentira,
0 que era proprio dos dirigentes judeus, ndo do povo que se achegava a Ele (cf. Jo 8,21.
24.46).

Concluindo, a principal luta de Jesus e contra o sofrimento, ndo contra o pecado.
Se Jesus diz “a tua fé te salvou”, ha vinculagdo entre fé e salvagdo, mas nao entende
salvacdo como heranca de uma eternidade (0 que estd mais ligado ao pensamento
paulino do que a pensamento dos evangelhos).?*® Também quando perdoa o pecado,
preocupa-se com a felicidade da pessoa, procurando retirar-lne a dor. Jesus néo
desejava um mero alivio de consciéncia, nem queria 0 ser humano em uma pseudo-
moral, um ascetismo farisaico de afastamento dos prazeres, exaltado muitas vezes para
se elevar a santidade de um grupo seleto. Jesus preocupa-se com aquilo que toca a
carne, com o prazer, 0 gozo, a felicidade. Quando o ser humano esta longe da felicidade
(e até da festa) sua postura é de luta para a sua restauracéo. Tal pratica € bem humana
e afinada com a comunhao: “o festivo, o dionisiaco, o que faz os humanos felizes,
exatamente porque € algo profundamente humano, por isso exatamente é que nos une

e ‘pde nossas almas em comum’”2%

4.1.2
“Ao ver a multidao teve compaixao dela” - Jesus e o Reino da vida

Castillo reune eloguentes elementos da acdo de Jesus em favor da vida,
afirmando, antes de mais nada, que o ponto de partida é o fato de Jesus ser tocado pelas

necessidades da carne humana. De fato, diante do sofrimento, os Evangelhos narram

29 CASTILLO, J.M. La humanidad de Jesus, p. 76.
291 JHD, p. 365
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que Jesus tem compaixao: “Ao ver a multidao teve compaixao dela, porque estava
cansada e abatida como ovelha sem pastor” (Mt 9,36; cf. Mt 14,14; 15,32; Mc 1,41;
6,34; 8,2; 9,22). A comocao de Jesus narrada nos Evangelhos € traduzida pelo verbo
splanjnidsomai (de splanjna = entranhas). Ele se compadece, tem compaix&o, ou seja,
é afetado em suas entranhas diante do povo que esta como “ovelhas sem pastor” (Mc
6, 34). Portanto, Jesus tem um sentimento entranhado, algo que toca fundo no seu ser,
uma mocdo cheia de sensibilidade. N&o se trata de uma mera pena. Ha4 uma reacao
visceral em Jesus diante da dor humana. E o que sentiu o Pai do filho prodigo (cf. Lc
15,20) e também o Bom Samaritano que encontrou o infeliz na valeta da estrada (cf.
Lc 10,33-34).2%2 A compaixdo ¢ “a atitude basica e decisiva de toda agio que, por ser
fundamentalmente humana, é essencialmente crista” 2%

“Cada pessoa é o que é sua sensibilidade”.?%* A vontade, por empenho humano,
leva-nos a uma determinada acéo. Ja a sensibilidade esta relacionada com a forca da
atracdo. Nao somos capazes de resistir ao que nos atrai. Fundamentado em Santo
Tomaés de Aquino?®, Castillo afirma que o amor tem o seu principio na paix&o. Trata-
se de algo desconcertante: o amor merece grande elogio porque ele é, em primeira
andlise, paixdo, ou seja, € movido por um apetite sensitivo. Isso é profundamente
divino, porque é profundamente humano: nossas a¢des brotam mais da seducéo do que
da forca voluntariosa, de modo que a nossa sensibilidade é o principio do que
realizamos.?%

Jesus sente compaixao diante do sofrimento das pessoas: dor, fome, pobreza,
desamparo, falta de esperanca, falta de soluc6es para os problemas da vida (cf. Mt 9,36;
14,14; Mc 6,34; Mt 15,32; Mc 8,2; Mt 18,27; Mc 1,41; 9,22; Lc¢ 7,13; 10,33; 15,20).2"
Ou seja, 0 sofrimento da carne, as necessidades mais prementes da vida humana tocam

0 coracao de Jesus. E neste contexto que Jesus revela o Reino de Deus.?%

292 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 232-233.

28 WALTER, N. “Splanjnidsomai”, p. 1270.

294 CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 89.

25 Cf. STh1-I1, g. 26, a. 3 ad 4.

2% Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 89-95.

297 Cf. Id. Victimas del pecado, p. 66.

2% O Reino de Deus € o tema central do Evangelho. O termo Basileia (Reino, Reinado) aparece 162
vezes no Novo Testamento, 121 vezes nos Evangelhos sindticos. O Evangelho de Marcos assim
resume: “Completou-se 0 tempo, 0 Reino de Deus chegou. Convertei-vos e crede no Evangelho”
(Mc 1,15). O Reino de Deus ndo se resume a uma doutrina, ndo é um mero ensinamento, mas uma
realizagdo. Em Jesus, o Reino de Deus é realizado de modo concreto. Nosso autor dedica uma obra
completa sobre o tema: CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 27-34.
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Se Jesus se deixa tocar pelo sofrimento, consequentemente, os destinatarios do
Reino sdo os sofredores. O Evangelho utiliza o termo dchlos, que pode ser traduzido
por povo numeroso, multiddo. Aparece na literatura como a massa que se opdem aos
nobres ou a classe superior. Portanto, Jesus anuncia 0 Reino para 0 povo carente de
orientacdo, a plebe. Trata-se de uma plebe maldita no contexto judaico da época, pois
n&o séo capazes de viver a lei (cf. Jo 7,48-49). Este povo sofredor e considerado maldito
é entusiasmado por Jesus, porque a sua mensagem é de facil entendimento, uma
realidade bem compreendida mesmo pelas pessoas simples. O Reino ndo é apenas um
tema de facil compreensdo pela sua simplicidade, mas porque o seu andncio responde
as necessidades humanas prementes. O Reino de Deus satisfaz as aspiracOes, as
esperancas basicas dos pobres, ignorantes e marginalizados da sociedade, pessoas que
cairam na culpa. Trata-se de uma mensagem que Vai ao encontro as caréncias destas
pessoas excluidas, por isso é uma boa noticia.?*®

Jesus ndo faz a revelacdo de um conceito metafisico, sua palavra ndo versa sobre
0 ser, mas sobre o fazer, sobre as a¢des que incluem o programa de sua vida, ou seja,
identifica-se a partir de um critério historico. E o que fica evidente na resposta dada
aos discipulos de Jodo Batista ao perguntarem a Jesus se ele era aquele que havia de
vir ou se deveriam esperar outro. Sua resposta € um programa de vida pratico, concreto:
0s cegos veem, 0s coxos andam, os surdos escutam... (cf. Mt 11,5; Lc 7,18).3%° Por isso,
a multidao carente entende a mensagem e se enche de esperanca: porque se trata de
uma proposta simples e concreta.

A manifestacdo do Reino como graca concreta aos destinatarios pode ser
chamada de vida. Aqui o termo vida se aproxima do termo carnalidade: o que toca a
carne, ou seja, a concretude histdria das pessoas toca a sua vida. O Evangelho utiliza o
verbo viver (zao) ou o substantivo vida (zoé) para falar desta vida, a vida terrena (cf.
Mt 9,18; Mc 5,23; Lc 2,36). Mas é comum nos Evangelhos o tema da outra vida, ou
seja, a vida depois da morte, a vida em plenitude (cf. Mt 7,17; Mc 9,43. 45; Lc 10,25.
28). Nota-se a pergunta do jovem rico que questiona sobre o que deveria fazer para
herdar a vida eterna (cf. Mc 10,17). Seria 0 Reino de Deus uma proposta para esta vida
ou para a vida futura? Nao ha duvidas, pela leitura dos Evangelhos, que o Reino de
Deus é um projeto de vida para o presente, ou seja, Deus preocupa-se com esta vida.

Oscar Cullmann define o Reino como uma realidade que € ja e ainda ndo. Sua famosa

299 Cf, Ibid., p. 44-53.
300 Cf. JHD, p. 309-310.
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expressao ajuda-nos a entender que a vida em plenitude ja é realizada no presente, mas,
ao mesmo tempo, é um projeto inacabado, um projeto que mira a realidade
escatoldgica, quando havera a consumagio, a plenitude da vida.*®* Portanto, Jesus
manifesta 0 Reino da vida, uma agdo concreta que toca a carnalidade, a caréncia
humana, como sinal do Reino que ha de vir. O Evangelho nos apresenta algumas
atitudes concretas de Jesus que manifestam o Reino da vida: a) a preocupacao de Jesus
com o alimento; b) a cura dos enfermos; ¢) a expulsao de demonios.

a) Jesus e o alimento.3%? N&o ¢ possivel afirmar algo sério sobre Jesus e sobre
Deus, se ndo levarmos em conta o tema da alimentagdo. Apesar de ocupar
grande parte dos Evangelhos, poucos s@o os tedlogos que se ocupam desta
tematica.3%® Castillo observa que como rituais, liturgia, cultos ndo ocupam tanto
espago nas paginas dos Evangelhos quanto as narrativas e discursos ao redor
da mesa. Mesmo o tema da oragdo, e ndo queremos aqui de modo algum
menosprezar sua fundamental importancia, é pouco presente nas narrativas.3%
Ja o tema da alimentacdo é abundante: aparece 137 vezes nos Evangelhos (sdo
28 ocasides em Mateus, 22 em Marcos, 56 em Lucas e 31 em Jod0).5® A
comida partilhada manifesta com maior forca e humanidade o que Jesus quer
revelar sobre si mesmo e sobre Deus, mais do que as curas e milagres.3% Esta
atitude tdo humana de Jesus é uma preocupacéo clara com a carnalidade, pois
a fome é uma das caréncias mais fundamentais do ser humano. Quando Jesus
se pde a dar de comer, como vemos nos relatos da multiplicacao dos pées (cf.
Lc 9,11b-17), ndo d& um exemplo de caridade, mas de luta pela dignidade
humana, ndo deseja que pessoa alguma seja privada de condi¢Ges basicas de

vida.3

301 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 63-64.

302 Castillo da grande destaque para o tema do alimento. Jesus e 0 tema do alimento estdo mais
ligados ao tema da alteridade e, por isso, sera retomado no item seguinte.

303 Cf. JHD, p. 323.

304 E importante lembrar que Jesus se retirava frequentemente para orar (Cf. Lc 5,16; 6,12). O objetivo
da reflexao castilliana ndo € enfraquecer a importancia da oragéo, mas mostrar que o tema da alimentagéo
tem mais espaco nos Evangelhos do que outros temas que aparentemente poderiam ter maior relevo, o
que confere a comensalidade real importancia.

305 Cf. JHD, p. 325. Castillo faz tais comparagdes para argumentar a favor do que ele considera as
prioridades de Jesus. Inclina-se o autor a argumentar que Jesus prefere se ocupar de questdes
corriqueiras, da vida comum, da laicidade da vida, do que se ocupar por temas religiosos. A religido
de Jesus ndo € a religido defendida pleas institui¢des religiosas. Trataremos do tema da laicidade no
préximo item.

306 Cf. JHD, p. 330

307 Cf. CASTILLO, J.M. La religion de Jesus, p. 302.
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b) Jesus e os enfermos. Jesus anuncia o Reino pela cura dos enfermos (uma boa
sintese do programa em relacdo aos doentes estd em Mt 4,23-24). Também
quando envia os seus apostolos ou o grupo dos 72 discipulos, deixa como
ordem curar os enfermos (cf. Mt 10,7; Lc 9,2; 10,8). E preciso ter claro que a
mensagem das curas é manifestar o0 Reino como salde, ou seja, aquilo que €
fundamental para falamos de pessoa, de vida humana, pois sem salde ndo ha
uma vida plena.3%®

Castillo segue a linha da desmitificacdo dos prodigios de Jesus, ou seja, ndo
concorda com a corrente que defende as curas de Jesus como apologia de sua
divindade. Esta foi a preocupacao de muitos autores cristdos posteriores ao Evangelho,
mas nao foi a preocupacio de Jesus, segundo o autor.2®® Na mentalidade greco-romana,
0s milagres eram essenciais para o fato religioso. Qualquer pessoa singular, com
destaque perante o povo, era considerada alguém com poderes extraordinarios.
Portanto, para o autor, os milagres de Jesus, antes de serem atos de poder, manifestam
a humanidade de Jesus e 0 seu centro de interesse.®*° Jesus ndo realiza curas por magia,
como era proprio do mundo pagdo. Nem tampouco faz curas como os curandeiros
tradicionais de seu tempo, que utilizavam cataplasmas ou coisas parecidas. A grande
diferenca é que as acOes de Jesus, suas curas sdo realizadas mediante a fé, como nos
relata tantas vezes os Evangelhos: “a tua fé te salvou” (Mc 5,34). O que cura e liberta
é a adesdo das pessoas a Jesus.3!

Os milagres revelam que Jesus se preocupa com a vida das pessoas, com a sua
salde. O que o Evangelho quer mostrar é a préatica de Jesus, as suas escolhas, que se
traduzem na sua sensibilidade diante da dor humana. Jesus cura porque quer remediar
a dor humana, preocupa-se com as misérias das pessoas. Ao realizar tais acles, Jesus
coloca acima das normas da lei e dos ritos e cerimoénias religiosas a vida das pessoas:
para ele 0 humano é mais importante do que é considerado sagrado, religioso e
supostamente divino. O Deus humanizado ndo se manifesta em gestos de poder, nem
em prodigios, mas no seu exemplo, em suas agdes, todas elas carregadas de

humanidade.32

308 Cf. Id. El Reino de Dios, p. 65-67.

309 Cf. Id. Victimas del pecado, p. 68.

310 Cf. JHD, p. 302-306.

311 Cf. CASTILLO, J.M. Simbolos de Libertad, p. 150-153.

312 Cf. JHD, p. 306-307; CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 59-60; Id. El reinado de Dios,
p. 65.
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Os fariseus ndo pedem a Jesus um milagre (dynamis, téras), mas um sinal
(semeion) (cf. Mc 8,11-12; Mt 12,38-39; Lc 11,24-26). Ao responder que eles ficariam
apenas com o sinal de Jonas, Jesus esta afirmando mais do que um prenuncio implicito
da ressurreicédo. Jesus afirma que Ele traz a vida onde existe a morte. O sinal era mais
do que um milagre. O sinal revela um conteudo salvifico e prenuncia a plenitude do
Reino, um mundo sem males. Por isso, Jesus cura as pessoas que se apresentam com
fé, independente da sua conduta moral ou classificacdo social. Obviamente ndo curou
todos os doentes de seu tempo. Suas curas sdo verdadeiros sinais, reveladores da vida
humana, de sua vitdria sobre as forcas da morte.>** Deste modo, Jesus manifesta o
Reino da vida, o Reino que ndo se preocupa com a salvacdo da alma, mas sim em
remediar e tocar a carne humana, as necessidades vitais.3**

c) Jesus e a expulsdo de demonios. Jesus expulsa demonios (cf. Mt 12,28; Lc

11,20) e envia os seus discipulos para curar e expulsar demdnios (cf. Mt 10,1.
8; Mc 6,7; Lc 9,1-2). Os povos antigos consideravam que 0s sofrimentos, 0s
males, eram realizados por espiritos, por demonios, forcas maléficas. Por isso,
conclui-se que os exorcismos sdo também preocupacfes com o problema da
salde. Jesus ao expulsar demdnios e pedir que os discipulos fagam a mesma
coisa esta afirmando que quer a libertacdo das forcas do mal, ou seja, que as
pessoas sejam livres do sofrimento, das desgragas que as oprimem.3%°

Todos os sinais que manifestam o Reino da vida e que tocam a carne apontam
para uma vida abundante (cf. Jo 10,10). Segundo o Evangelho de Jodo, quem cré em
Jesus tem a vida eterna (cf. Jo 3,36). O adjetivo eterno (do grego aiénios) pode ser
traduzido por ilimitado. Assim, Deus deseja uma vida sem limites, sem limitag&o
alguma, uma vida plena. Quem limita a vida do outro ou a propria vida rejeita o proprio
Jesus.31® As Bodas de Cana (cf. Jo 2,1-11) revelam esta abundancia de vida ilimitada
que se manifesta nos sinais de Jesus: havia 600 litros de agua para as purificacdes, o
gue é uma grande quantidade. Jesus realiza, portanto, um sinal de abundéncia, trazendo

grande alegria para aquela festa ao transformar 600 litros de agua no melhor vinho,

313 Os sinais explicitados pelo Evangelho de Jodo em sintese relaciona a fé com as basicas situacdes
humanas: alimentacdo e salde. Assim, ter fé é fazer a vida ser promovida, crer em Jesus é crer no
Deus da vida, no Deus que se preocupa com as questdes humanas: vinho na festa, &gua para beber,
cura da cegueira, voltar a vida, comer do pdo... (CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p.
130-132).

314 Cf. JHD, p. 308-309; CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 65.

315 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 111-112; Id. El Reino de Dios, p. 67-69.

316 Cf. 1d. La religion de Jesus, p. 216.
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sinal da alegria, comparado ja no Antigo Testamento com o deleito dos beijos de amor
(cf. Cant 1,2. 4).3%7

Os sinais de vida em favor da carnalidade manifestam a imagem do Deus
amoroso. Ao proclamar o seu programa em favor das pessoas sofridas, Jesus cita o
profeta Isaias, mas suprime as palavras que anunciam “0 dia da vinganca de nosso
Deus” (Is 61,1-2). Fica claro que o desejo de Jesus é libertar as pessoas do sofrimento
dos pobres, cativos, cegos (cf. Lc 4,18-21), e ndo realizar o anuincio do Deus de

ameacas.’®

O ‘Deus’ da religido tradicional (templo, ritos, dogmas, sacerdotes, normas,
ameacas, castigos...) ndo é o verdadeiro Deus. Por outro lado, ndo ha Deus mais
auténtico do que o Deus que se identifica com a salde, a vida, a felicidade e o bem
do homem.31®

N4&o ha um Deus mais auténtico do que aquele que se preocupa com a dimenséo

da carnalidade, manifesto no Reino da vida.

41.3
“Nem nesta montanha nem em Jerusalém adorareis o Pai”’ — a
laicidade de Jesus

O filésofo Merleau-Ponty, afastando-se de uma metafisica abstrata e

essencialista, fundamenta a presenca do corpo como carne no mundo:

O mundo nédo é um objeto do qual possuo comigo a lei de constituicdo; ele é o meio
natural e o campo de todos 0s meus pensamentos e de todas as minhas percepcGes
explicitas. A verdade ndo ‘habita’ apenas o ‘homem interior’, ou antes, ndo existe
homem interior, 0 homem estad no mundo, € no mundo que ele se conhece.3?

Se 0 ser humano existe e se realiza no mundo, isso somente acontece pela
mediac&o do corpo sensivel, que contendo a mesma matéria do mundo, possibilita uma
imersao na realidade: somente pela realidade do corpo (e da carne) podemos perceber

e sentir e, 0 mundo, 0s objetos, as pessoas. E a realidade corporal, carnal (como prefere

817 Cf. Id. La laicidad del Evangelio, p. 128.

318 Cf. 1d. Victimas del pecado, p. 27.

319 Id. La laicidad del Evangelio, p. 115.

320 MERLEAU-PONTY. M. Fenomenologia da percepcao, p. 06.
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Castillo) que nos possibilita imaginar, desejar, pensar, conhecer, escolher, relacionar-
Se...

Nesta linha, podemos desenvolver o tema da laicidade como um desdobramento
da carnalidade na cristologia de Castillo. Isso porque a consequéncia da encarnagéo foi
a sua automatica inser¢do no mundo: Deus, ao se fazer carne, se fez mundano. Mais
ainda: ndo somente assumiu uma realidade na existéncia fisica do mundo, mas se
inseriu nas realidades do mundo, no contexto social, na cultura, na vida de sua gente.
Sua presenca carnal passa a fazer parte das realidades que fazem parte da existéncia
humana.

E neste contexto que Castillo fala da laicidade do Evangelho.®?* O autor utiliza
o termo laicidade (laicidad, em espanhol), indicando a vivéncia da fé independente (ou
até mesmo a margem) da Igreja e do clero, ou seja, a vivéncia da fé na sociedade, no
cotidiano da vida.®?? A laicidade de Jesus € a revelagdo da atuacio de Deus na carne
do mundo, no contexto da vida, no &mbito social 3%

Jesus viveu com radicalidade uma vida laical, pois ndo se utilizou de nenhum

subterflgio que o separasse do mundo.3*

Jesus viveu como vivia todo mundo, se vestia como 0 povo de seu tempo,
frequentava bodas e banquetes, comia e bebia com qualquer pessoa, era amigo de
pecadores e pessoas de duvidosa conduta, ensinava coisas que podiam irritar 0s
grupos mais observantes e religiosos de seu tempo, era mal visto pelos sacerdotes e,
em geral, pelos funcionérios do templo. Inclusive dava motivo para que algumas
pessoas se escandalizassem sobre as suas acOes e palavras (cf. Mt 11,6; 13,57;
26,31). Estéa claro que a vida de Jesus ndo se converteu no sentido de passar de uma

vida ‘profana’ para uma vida ‘sagrada’ ou ‘consagrada’.3?®

Jesus suscitou muitas questdes a respeito de sua pessoa. Perguntavam se Ele seria

Jodo Batista, Elias ou algum dos profetas. De fato, Jesus foi identificado como profeta

321 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio.

322 Cf. Ibid., p. 47-48

323 Cabe aqui destacar que ha uma diferenca entre laicidade e laicismo. Este Gltimo se entende pela
independéncia do homem, da sociedade, mais propriamente do Estado, da influéncia religiosa ou
eclesiastica; indica, na maioria das vezes, a auséncia de qualquer influéncia religiosa na vida dos
individuos e da sociedade. Ndo é isto que Castillo propde, mas sim a laicidade, ou seja, a
consideracdo da importancia de Deus nas questdes humanas e sociais elementares. Um Deus que
atua na histéria. O tema é pertinente, quando se constata que muitas pessoas ndo mais consideram
as igrejas com suas normas, ndo querem saber de rituais religiosos, mas desejam seguir crendo em
Deus, relacionando-se com Ele (cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 41-42).

324 Cf. JHD, p. 530.

325 CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 22-23 (tradugdo nossa).
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(cf. Lc 7,16. 39; Mt 21,11. 46; Jo 4,19; 9,17).3% Foi também considerado um rabino,
um mestre, no entanto ndo pertencia a nenhum grupo ou casta religiosa. Jesus foi um
leigo.3?’

O Novo Testamento fala de Jesus como sumo sacerdote na carta aos Hebreus.
Segundo Castillo, Albert VVanhoye, melhor conhecedor sobre o assunto no ambito
catolico, fala da originalidade de Cristo sacerdote, diferenciando-se do sacerdécio da
concepcdo veterotestamentaria.®?® A condigdo para ser sacerdote no Antigo
Testamento era a separacdo, dignidade que dependia da pertenca a familia de Aarédo e
a estirpe de Sadoc (cf. Ex 29, 29-30; 40,15; Eclo 45,13-16; 15-19; 24-30). A eles
estavam relacionados rituais solenes, sacrificios, uncoes e vestimentas especiais (cf. Ex
29; Lv 8-9). O sacerddcio de Cristo, porém, distingue-se por ser real, ndo meramente
ritual (cf. Hb 5,7-10; 9, 11-28). Jesus em momento algum exigiu separacdo ou distin¢ao
especial, acabando os seus dias como um rejeitado entre ladrées. Deste modo, Ele
consumou o seu sacerddcio. Fez de sua vida uma oferenda sacerdotal, mas jamais se
identificou com a classe sacerdotal de seu tempo. Prova disso € que o termo ierels
(sacerdote) ndo é aplicado nenhuma vez a Ele ou aos seus discipulos.

Todas estas premissas sobre a laicidade de Jesus colocam-no fora dos lugares
que a tradicédo judaica considerava como sagrados e como Vvias de acesso a Deus. Se 0s
judeus esperavam encontrar Deus em Jerusalém, a Cidade Santa, Deus encarnado foi
habitar na Galileia, que longe de ser mencionada como terra de salvacao, era designada
como lugar de sofrimento e pobreza (cf. Mt 4,23-24; Lc 6,17-19). Se os judeus
pretendiam encontrar Deus nas praticas religiosas, mediante os ritos religiosos, Jesus
propde um novo acesso a Deus.?® A carta aos Hebreus nos diz de um modo definitivo
que o templo verdadeiro ndo ¢ feito por mios humanas®®, pois Cristo entrou num
santuario mais perfeito (cf. Hb 9,11). Assim, o lugar do encontro com Deus ndo € um
espaco geografico, mas um espago humano, o lugar onde as pessoas se encontram 331

“acredita-me, mulher, vem a hora em que nem nesta montanha nem em Jerusalém

32 Cf. Id. Simbolos de Libertad, p. 61-63.

327 |mportante pontuar que aqui o termo leigo néo significa um ignorante ou uma pessoa sem religido,
mas integrante do lads, que significa o povo de Deus.

328 Cf. CASTILLO, J.M. “O novo papa, novo modelo de sacerdote”.

329 Cf. Id. La laicidad del Evangelio, p. 61-63.

330 Entre as Gltimas palavras de Estevio, estd uma critica a igreja de pedras: “o Altissimo néo habita
em obras de maos humanas” (At 7,48). As comunidades primitivas se reuniam nas casas, eram
comunidades domésticas. Séculos mais tarde, o Concilio de Laodicéia (360-370) proibiria que as
celebragBes fossem realizadas nas casas. Uma contradicéo, se levarmos em conta a mentalidade do
Novo Testamento, que remonta ao espirito de Jesus.

331 Cf. Id. De las casas llenas a los templs vacios. Online.
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adorareis o Pai (...). Mas vem a hora — e é agora — em que 0s verdadeiros adoradores
adorardo o Pai em espirito e verdade, pois tais sdo os adoradores que o Pai procura” (Jo
4,21.23).

Segundo Castillo, Jesus vai ao templo e a Sinagoga, mas nao ratifica tais lugares
como vias oficiais de acesso a Deus. O Evangelho nédo diz que Jesus ia ao templo para
orar. Jesus frequentava as sinagogas, mas ndo se diz que l& estava para orar, mas sim
porque eram lugares onde as pessoas se reuniam, portanto la tinha oportunidade
singular para transmitir a sua mensagem. Assim, vemos que Jesus entendia a religido a
partir da convivéncia com as pessoas, ia até 0 povo, até as aldeias, casas... Passava pelas
estradas, sobretudo estava com os pobres, trabalhadores e enfermos. Gostava inclusive
de estar com os pecadores para fazer refeicdo com eles: comia com publicanos (cf. Mc
2,15) e fariseus (cf. Lc 7,36ss.; 14,1).3%2

Jesus foi um homem profundamente religioso®*, mas a sua religido foi vivida
como uma religido alternativa. Viveu como judeu, fiel ao seu contexto racial, mas ndo
aceitou viver os elementos religiosos que legitimavam o modelo injusto de sua
sociedade. 3%

A oracdo de Jesus nos ajuda a entender a sua religido e, ao mesmo tempo, a

dimenséo da carnalidade da vida de Jesus. Segundo Castillo:

A oracdo é um desejo. Quer dizer, a oragdo de Jesus, na mentalidade dos Evangelhos,
ndo é a repeticdo mondtona e rotineira de preces rituais, que se aprende de memdria.
Orar é, antes de tudo, desejar, e portanto, oramos segundo o que de verdade
desejamos.3%

Ou seja, oramos a partir de nossos desejos. A oracéo tem muito de humanizacéo,
pois nos coloca diante daquilo que ndés, carnalmente, desejamos. Nossos desejos
sinceros sdo desejos do mundo de nossa carnalidade. Obviamente, isso ndo significa
dizer que a oracéo seja uma colecdo de pedidos egoistas: ha critérios que devem
orientar os desejos. Quando Jesus orou, pediu para que a vontade do Pai fosse realizada,
jamais faz pedidos mesquinhos (cf. Lc 22,42). Ou seja, € preciso ter em mente que a
oracdo sempre se traduz numa ética, mas uma ética que se leva em conta a carnalidade

humana.336

332 Cf. Id. La laicidad del Evangelio, p. 52-53.
33 Cf. Ibid., p. 54.

34 Cf. Ibid., p. 54.

335 |pid., p. 96.

336 Cf. Ibid., p. 100.
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Outra dimensdo importante da oracdo de Jesus € a sua discricdo. Jesus ora em
segredo, retira-se para orar, passa a hoite em oracao (cf. Lc¢ 5,16; 6,12; 22,39-41). Jesus,
assim, nunca ora na sinagoga ou no templo, mas escolhe lugares profanos. Critica
inclusive o uso indevido dos lugares sagrados, como no episddio dos vendilhdes do
templo (cf. Mt 21,12), também critica a oracao hipdcrita que se pde como caminho de
exibicionismo (cf. Mt 6,5) O importante ndo € exibir um ato de piedade, mas portar-se
bem nas realidades do mundo: profissionais, sociais, familiares... O critério de Jesus é

muito claro: pelo fruto, seremos conhecidos (cf. Mt 7,21).3%

O Deus do Evangelho ‘sé se vé no oculto’ (Mt 6, 5-6). Deus esta cego para ver
grandes exibi¢cdes da fé e da religiosidade. Nem Deus quer esse tipo de pompas
clericais, que séo eficazes para fazermos uma falsa ideia de nossa presenca na
sociedade, na cultura, no coracédo das pessoas. Grande engano. E uma mentira maior
ainda. Quando o Evangelho fala desse assunto, ndo se refere somente ao que fazemos
com muita humildade. N&o é questdo de humildade simplesmente. E questio de
laicidade, Jesus foi laico. Quando rezava, ia aos locais solitarios, ao campo, aos
montes, onde ninguém o via. Os apdéstolos de Jesus ndo se dedicaram a pagar as
pessoas para que eles fossem ouvir Jesus. Se fazemos da religido um espetaculo de
massas, ficaremos satisfeitos e até orgulhosos, mas ndo nos enganemos! O
Evangelho ndo consiste em concentrar pessoas, mas sim viver o Espirito e o que diz
0 Sermdo da Montanha.®%®

As religibes se constituem por dogmas (verdades para acreditar), leis
(mandamentos para cumprir) e ritos (cerimonias para praticar). Nenhum destes trés
elementos sdo enfatizados por Jesus, ou seja, prefere enfatizar o laico ao religioso. Jesus
se confronta com as praticas religiosas de seu tempo e elogia a fé, exatamente, de
pessoas que ndo pertenciam ao povo judeu e a sua religido: um militar romano (cf. Mt
8,10), uma mulher cananéia (cf. Mt 15,28), um samaritano que veio agradecer a cura
da lepra (cf. Lc 17,19). Seus elogios revelam que Jesus percebeu nas pessoas fora da
religido e da raga judaica tragos de bondade e de profunda humanidade.3°

Por isso, concluimos que Jesus ndo pretendeu fundar uma religido, mas sim
humanizar qualquer forma de religido. Preocupou-se com a vida das pessoas, com sua
carnalidade, com sua dignidade, com a debilidade humana, dava atencdo as
necessidades sensitivas e ndo a pureza ritual. Os Evangelhos ndo apresentam uma nova

religido, mas uma nova vida, configurando o Evangelho como um Bios, ou seja, um

37 Cf. Ibid.. p. 98-100.

338 CASTILLO, J.M. La laicidade del Evangelio; Id. “La actual manfa episcopal de exhibir lo que
debe estar oculto”.

339 Cf. Id. La buena noticia de JesUs, p. 77.
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modo de viver no &mbito humano, dentro do contexto profano e secular, que se baseava
no seguimento (cf. Mt 19,21).24° O critério Gltimo de salvagdo ndo é a pratica religiosa,
mas a pratica do bem, em ver Jesus na pessoa do irmao, no irmao que sofre, que carrega
caréncias e atentados contra a sua carnalidade, como fica evidente na parabola do Juizo
final, quando o Rei ndo faz nenhuma pergunta referente as praticas religiosas, mas
sobre a compaixdo (cf. Mt 25,31-46).34

4.2
Alteridade

Nenhum individuo vive isolado, sem um outro (alter). Portanto, vivemos nossa
humanidade profundamente enraizados em nossa qualidade de exercicio da alteridade.
Porém, ndo basta estar diante do outro, seja um individuo ou uma comunidade. E
preciso ter a capacidade de se comunicar com este outro, é preciso acolher sua
mensagem e dizer de n6s mesmos ou comunicar uma resposta diante das indagacoes
que nos advém.

Sendo tais relacGes profundamente humanas, Jesus se importa com elas. O
Evangelho, entre tantos exemplos, relata o exorcismo de um homem possuido por um
demdnio surdo e mudo (cf. Mc 9,14-27). O que é revelado nesta pericope é que pode
haver o medo de falar. Se ha a cura da mudez, possivelmente muitos males também
podem ser curados. O deménio representa a forca que ndo permite que as pessoas se
comuniquem.®#?

A alteridade se estabelece na comunicagdo. Porém a pergunta que se estabelece
a partir da leitura dos Evangelhos € sobre o tipo de comunicacdo que se estabelece.
Castillo nos oferece algumas pistas que nos ajudam a compreender a sadia alteridade
desejada por Jesus. Primeiramente, veremos que existe uma situagdo peculiar que

manifesta a alteridade na vida publica de Jesus — as refei¢des; dai decorre o tema da

340 Cf. Id. La humanidad de Dios, p. 86-87; Id. La laicidad del Evangelio, p. 15.

341 Cf. Id. El reinado de Dios, p. 111-118; Id. Victimas del pecado, p. 74-75. A posigdo de Castillo é
forte, dando a impressdo que a religido ndo tem sentido algum. Na verdade, o problema que se coloca é
relativo ao tipo de religido. A religido do judaismo do século | carregava muitos limites e sdo questionados
por Jesus. Além disso, Castillo quer mostrar que o contexto laico é lugar de habitacdo de Deus,
enfatizando a pratica de Jesus neste sentido. O autor destaca que a liturgia e a oragdo sdo mediacOes
fundamentais, desde que ndo sejam contrarios ao espirito do Evangelho (Cf. CASTILLO, J.M.
Espiritualidade para insatisfeitos, p. 28-30; JHD, p. 486-487; CASTILLO, J.M. Espiritualidad para
comunidades, p. 131-138; Id. Oracion y existéncia cristiana, p. 179-190).

342 Cf. Id. El reinado de Dios, p. 55-58.
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comensalidade. Depois veremos que a alteridade depende de uma ética especifica —
ética de bondade. Por fim, veremos que as relacdes que se estabelecem a partir de tal

ética questionam e redefinem o modo de exercer o poder.

4.2.1
“Feliz aquele que tomar refeicao no Reino de Deus” — a
comensalidade

Ja acenamos que a comensalidade ¢ um tema importante na Cristologia de
Castillo. Sucintamente, dissemos que a preocupacao de Jesus com o alimento toca a
carnalidade do Deus encarnado que, ndo somente come e bebe, mas que é tocado em
suas entranhas ao ver o povo faminto. Agora, seguindo a insisténcia do tema em
Castillo, trataremos da comensalidade como mediacao para manifestacéo da alteridade.

Ha uma forca reveladora na comida. Muitos aspectos evangélicos importantes
sdo revelados no ato no modo como Jesus trata o tema da refei¢do. Castillo chama de
comensalidade o que envolve o ato de comer, com toda a sua forga reveladora: a
alimentacdo ndo apenas da o que é necessario ao corpo, ao sangue, nem satisfaz cada
pessoa apenas em suas necessidades organicas (carnalidade), mas é uma ocasido
singular para a partilha, para a troca de afeto, para a necessidade que temos de falar e
sermos escutados. Ha um prazer no convivio ao redor da mesa, bem expressas nas
palavras de S&o Jodo da Cruz, ao falar de uma ceia que enamora.34®

As referéncias do Evangelho sobre a comida e a partilha s&o abundantes.
Aparecem 28 vezes em Mateus, 22 em vezes Marcos, 56 vezes em Lucas e 31 vezes
em Jodo, totalizando 137 mengdes.®** De fato, Jesus da valor a este tema. O primeiro
aspecto que fica claro é que Jesus se preocupa com a fome das pessoas, como vemos
em tantos relatos de multiplicacdo dos pées. O interessante é que Jesus ndo recomenda
que as pessoas oferecam esmolas para aqueles que ndo tém alimento, ndo concorda que
eles tomem o dinheiro o comprem o seu alimento, como o faz o assistencialismo
corriqueiro hodierno (cf. Mc 6,35-37). Mais do que ajudar uma pessoa a se alimentar
estd o ato de convidar uma pessoa, mesmo estranha, para sentar-se a mesa e tomar o

alimento na mesma mesa.>*> Ao longo da histéria, a comida foi um fator de divisdo

3% Cf. JHD, p. 324.
344 Cf. JHD, p. 325.
5 Cf. JHD, p. 327.
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entre as categorias culturais, entre as classes. Usualmente, somente pessoas de mesma
classe participam da mesma refeicdo. Jesus se opde a esta mentalidade, rompe com este
dado enraizado nas culturas ao convidar pessoas sem distingdes para a sua mesa, para
que aconteca a partilha. 3+

Jesus ndo se contenta que as pessoas se alimentem, mas deseja que as pessoas se
relinam, sentem-se juntas para comer. Sobretudo, isso fica claro nas pericopes que
narram a multiplicacdo dos pées. O ato de comer é, portanto, mais importante do que o
proprio alimento. Por isso, 0s primeiros cristdos, tiveram o costume de se reunir
semanalmente para comerem juntos, e normalmente se fazia isso no primeiro dia da
semana, recordando a ressurrei¢do do Senhor.>*” O ato de repartir o alimento une uma
preocupacdo dupla de Jesus, ou seja, afeta dois dos trés aspectos fundamentais do
humano: a carnalidade e a alteridade. Ao mesmo tempo que o ato de alimentar trata da
carne, também reforca a comunhdo entre a as pessoas.#

O alimento tem ainda a sua forca reveladora no ambito da alteridade ao
manifestar o grande sonho de Deus, que correspondia ao sonho das pessoas simples: o
banquete festivo (cf. Mt 8,11). Todos tém lugar neste banquete: pessoas provindas do
Oriente e do Ocidente. Também aqueles que ndo tinham integridade fisica: coxos,
invalidos, aleijados, até mesmo os recolhidos a beira do caminho (cf. Lc 14,23). Por
Iss0, concorda Theissen que 0 sonho de Jesus nédo era o sonho dos doutores da lei,
sacerdotes ou poderosos. E no tema do alimento € que se revela tudo isso - o grande
sinal do Reino de Deus.3*

Jesus se utilizou da comensalidade em sua pregacdo, como vemos na narrativa
da parabola do grande banquete para falar do Reino de Deus (cf. Mt 22,1-10; Lc 14,15-
24). Em sintese, podemos interpretd-la como a proclamacdo da mudanca da ordem
estabelecida. O sistema determinado exclui, enquanto Jesus proclama a acolhida de
todos. Quando os primeiros convidados nao aceitam o convite, abre-se o convite para
o0s que ndo eram acolhidos. Nesta mesa do Reino h4 espago para todos os que acolhem
a proposta desta novidade, é sinal de alegria, de satisfacdo, de vida compartilhada.
“Deus ¢ encontravel na alegria, na felicidade e na satisfagio compartida com outros”.3%°

Diante deste ensinamento, hd duas maneiras de entender a vida: pensar a partir dos

36 Cf. JHD, p. 328.

347 Cf. CASTILLO, J.M. La buena noticia de Jesus, p. 99-101.

348 Cf. JHD, p. 328.

349 Cf. JHD, p. 329; THEISSEN, G. El movimento de JesUs, p. 254.
350 JHD, p. 339.
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proprios interesses, quando o0 egoismo orienta as decisdes e agdes; ou ter como
motivacao da existéncia, o desfrutar da vida, viver na partilha da felicidade com os
outros, ou seja, buscar a felicidade alheia, alegrando-se com o préximo. Este Gltimo é
0 modo de viver que se expressa no Banguete do Reino, € este o sentido da alteridade
revelado por Jesus a partir da comensalidade.>*

Merecem destaque as narrativas das refeicdes de Jesus. Todas elas sdo muito
elucidativas na compreensao da boa noticia, revelando coisas importantes sobre Deus,
0 que realmente lhe agrada. As refeicdes mostram uma imagem de Deus surpreendente,
que nem sempre é facilmente compreendida pelos interlocutores de Jesus e pelos
leitores hodiernos do Evangelho, pois o que se revela € uma impressionante
humanidade %2

Para compreender melhor as refei¢cfes do Evangelho em sua forca reveladora,
devemos nos perguntar: com quem Jesus comia? Nunca partilhava o alimento com as
autoridades da religido oficial ou com as autoridades politicas. Jesus partilhava o
alimento sem fazer exclusdes, ndo excluia os pecadores, como 0s publicanos (cf. Mc
2,15-17; Lc 15,1-2). Néo excluia os fariseus, nem mesmo Judas ficou excluido da
ultima ceia. Partilhou o alimento com mulheres (cf. Lc 10,38-39), com samaritanos (cf.
Jo 4,7-9). Também ndo se sentiu pressionado por normas sociais ou religiosas, nada o
impedia de partilhar o alimento com as pessoas, mesmo que este fato ocasionasse a sua
rejeicdo. A alegria da festa da partilha é importante na historia de Jesus de Nazare.
Sabemos gque uma vez, a0 menos, importou-se com a falta de bom vinho em uma festa
de casamento (cf. Jo 2,1-11). A repeticdo do relato da multiplicacdo dos pédes no
territério da Decapolis (cf. Mc 7,31), mostra que Jesus estava aberto para viver a
comensalidade com os ndo judeus.**

O que mais fica em destaque é o fato de Jesus viver a comensalidade com os
ultimos, como os excluidos (cf. Lc 14,8-10; 22-24-27). N&o se trata de uma questao
social, mas sim de uma questdo de humanidade.®®* Jesus senta-se & mesa com 0s
publicanos e faz refeicdo com eles. Os publicanos sdo comparados aos pagéos, ladrdes,

prostitutas, adulteros... Fazer refeicdo com eles é um gesto de profunda comunho®®,

351 Cf. JHD, p. 336-340; CASTILLO, J.M. El reino de Dios, p. 184-189.

32 Cf. JHD, p. 331.

38 Cf. JHD, p. 333-334.

34 Cf. JHD, p. 335.

3% Importante frisar que havia para os judeus uma proximidade entre o connubium e o convivium,
ou seja, s6 poderia haver matrimonio com as pessoas que participavam do grupo que se podia comer
junto.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

115

causa a rejeicdo automatica por parte das autoridades. Jesus responde que nao veio
chamar os que tém salide, mas os doentes (0s pecadores: cf. Mc 2,17). Diante de todos
estes fatos, podemos resumir a questdo conflituosa como uma subversao teoldgica: 0s
que pertencem oficialmente ao povo de Deus excluem os sofredores e, por isso, sdo
excluidos do reino; os que sdo excluidos, 0s que nao tém direito em conformidade com
a religido oficial, sdo admitidos.®>® Conviver com as pessoas, privilegiando quem mais
sofre e é excluido € algo profundamente humano e, portanto, divino. Jesus une, como
ja dissemos, a carnalidade a alteridade pelo dom da comensalidade: vive na alegria do
que é bésico da existéncia humana (ndo se vive sem alimento) e a partir dele, vive uma
relacdo de profunda partilha com as pessoas, revelando a elas 0 modo simples de Deus
ser profundamente humano.

Entre as refeicGes de Jesus, cabe um destaque a ultima ceia, a ceia de
despedida.®’ Trata-se de um topico importantissimo para o tema da comensalidade. A
ceia de Jesus com os discipulos aparece nos Evangelhos sin6ticos e também em um
texto paulino (cf. 1Cor 11,23-27; Mc 14,22-26; Mt 26,26-30; Lc 22, 22,14-22).

A questdo levantada por Castillo é se a Ultima ceia e a instituicdo da Eucaristia
foi um fato religioso, ou foi uma manifestacdo da presenca divina pelo ato de
comensalidade, um expressivo sinal de partilha e de vida. Argumenta o autor que o
relato da ceia ndo traz alusdes a liturgia da Pascoa judaica, por isso é dificil identifica-
lo com uma observancia de um ritual religioso.3>® Parece mesmo que Jesus viveu com
os seus discipulos uma situacao-limite, uma ceia dramética que marcou a despedida de
Jesus. Além disso, viveu com seus amigos (assim ele os chama) um momento de
profunda comunhao e partilha.>*°

O que revela a Gltima ceia? Trata-se de uma despedida (cf. Lc 22,18), pois Jesus
ndo voltaria mais a ver os seus discipulos nesta vida. E ainda uma despedida tragica,
repleta de situacGes dramaticas: sua morte, a trai¢do de Judas... Jesus da o mandato do

amor, segundo o Evangelho de Jodo. Ao dizer “fazei isto em memoria de mim” (1Cor

3% Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 79-97.

357 Sobre este tema, ¢f. JHD, p. 340-346; CASTILLO, J.M. El final de Jes(s y nuestro futuro, p. 43—
50.

3% Castillo problematiza a questdo: a Eucaristia é um fato religioso ou a expressdo maxima da presenca
de Deus entre as pessoas? Segundo o autor, ndo h& concordancia entre os estudiosos, como atesta:
FITZMEYER, J. A. El Evangelio segun Lucas, p. 302-313. Sobre a divida em relacdo ao carater pascal
da ceia, Castillo cita; PAGOLA, J. A. Jesus, p. 433. Pagola se apoia em varios autores: Schiirmann, Léon-
Dufour, Theissen, Roloff, Theobald.

359 Cf. JHD, p. 341-342.
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11,25; Lc 22,19)%0 esti deixando a Igreja 0 mandato de fazer na ceia uma mesa
partilhada, onde se come do mesmo péo e se bebe do mesmo calice. Trata-se de uma
mesa sem exclusdes. Se as refei¢des publicas de Jesus manifestaram a incluséo dos que
eram excluidos pela sociedade, agora mesmo Pedro, que negaria a Jesus, e Judas, que
0 trairia, teriam espago para participar desta ceia. Nao é possivel viver o dom da
comensalidade onde existem exclus@es, reprovacdes, ameacas — nada disso esta em
sintonia com a alegria do banguete do Reino. Isto deve ser essencial na Eucaristia, por
isso Castillo faz questdo de frisar que tal fato ndo se constata nas normas eclesiasticas

que excluem grupos de pessoas do acesso & comunhao eucaristica. %

(...) ahumanidade de Jesus (revelagdo da humanidade de Deus) estd acima de nossas
desumanizacBes. Jesus se faz presente na comunidade humana mediante o gesto
simbolico central dos humanos, de todos os humanos, a comensalidade. O péo
repartido e o vinho da felicidade sdo a presenga do corpo e do sangue do proéprio
Jesus (...). Jesus transforma os comportamentos mais fortes de desumanizacéo, a
soliddo, o abandono e a trai¢do daqueles que lhe eram mais préximos e mais intimos,
na presenca da amizade fiel que jamais falta e nem falha.36?

A questdo levantada por Castillo € que o rito da Eucaristia nem sempre leva em
consideracdo a revelacdo da humanizagdo de Deus e do ser humano realizada na Gltima
ceia. Na missa damos muita énfase a ceia como um rito religioso e ao sacrificio do
Cristo, nem sempre dando forca para o aspecto da comensalidade da Eucaristia. “Onde
falha a comensalidade (fato social), falha igualmente a Eucaristia (fato teologico)”.36

Por fim, é preciso destacar que Jesus tem o habito de fazer refei¢des depois de
sua ressurreicdo. H& muitos testemunhos de que um dos sinais distintivos de Jesus
Ressuscitado em suas apari¢des era o fato de viver a comensalidade com 0s seus
discipulos (cf. Lc 24,30-31; 24,41-42; At 1,4; 10,41; Jo 21,8-14). Tal atitude significa
gue somente é possivel encontrar-se com o Transcendente na experiéncia humana,
como também so é possivel de encontrar a Deus na relacdo. A Igreja primitiva deixa
bem evidente que esta relagéo é realizada pela comensalidade.*** Diante da afirmagao
de Castillo, podemos inferir que a vida para além da vida ndo é uma felicidade intimista,
mas a alegria partilhada — a esperanca de plenitude coincide com a plenitude da

alteridade. O Jesus que transcende a existéncia limitada ndo abandona o que é proprio

360 Conferir também Sao Justino em sua Apologia I. 66,3.
361 Cf. JHD, p. 343-345.

362 JHD, p. 344-345.

362 JHD, p. 346.

364 Cf. JHD, p. 348.
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do humano, pois sua transcendéncia nao se opde a sua condicdo terrena, mas a

plenifica. As refei¢6es sdo sinais elucidativos disso.

4.2.2
“Sede misericordiosos como o Pai...” — a ética de bondade

O principal aspecto para compreender a alteridade na Cristologia de Castillo é a
bondade, que ja esta implicita na comensalidade, como vimos. A bondade é revelada
no Evangelho como centro da mensagem do Reino, pois o Reino de Deus se identifica
com o proprio Deus: “O Reino de Deus é Deus”.*® Se o Reino é Deus, o Reino é
bondade, pois o Deus revelado por Jesus é o Pai, ndo identificado com o poder
dominador, sendo com a bondade generosa, misericordiosa (cf. Mt 5,43-48; Lc 6,35-
36). Jesus chama Deus de Pai*®® para manifestar que Deus é bondade, amor,
compaix&o. Jesus nos convida a sermos perfeitos como o Pai (cf. Mt 5,48), a sermos
misericordioso como o Pai (cf. Lc 6,36). E a perfeicdo de Deus para Jesus esta em sua
bondade.>¢’

O Deus bondade deseja um Reino de bondade. O Reino é a manifestacdo do
amor de Deus sem limites. Jesus chama as pessoas a viver aqui e agora a bondade, o
respeito, a tolerancia, a delicadeza e a ternura. Um amor entranhavel %8, como ja
vimos. Quem mais precisa da bondade s&o os depreciados, os desautorizados, 0s
desgracados... O Reino de Deus, portanto, deve ser lido numa Gtica de alteridade:
guando se produz humanidade, quando se concretiza o ser humano, esta presente o
divino.®° Este foi o niicleo da espiritualidade de Jesus, o que o levou a passear por toda
a parte “fazendo o bem...” (At 10,38). A expressao contida nos Atos dos Apostolos

resume a vida de Jesus na histéria, sendo identificado como um benfeitor.37°

365 Expressdo de Bruce David Chilton: cf. JHD, p. 66.

366 O termo pai (patér) aparece 414 vezes nos Evangelhos (136 vezes somente no Evangelho de
Jodo). Jesus ao invocar a Deus, utiliza a expressdo Abba, denotando grande confian¢a, como uma
pequena crianga confia no seu pai. Ha controvérsias se tal expresséo foi relamente inaudita e seja,
de fato, a linguagem prdpria do balbuciar da criancinha, como muitos afirmam. J. Jeremias nédo
concorda com esta Ultima afirmacéo, embora confirme a importancia do termo como expressao de
confianca do Filho em seu Deus, considerando-a uma ipsissima vox de Jesus, dando énfase ao fato
em seus estudos (cf. JEREMIAS, J. Teologia do Novo Testamento, p. 113-122).

367 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 89-90.

388 |bid., p. 66.

369 Cf. Ibid., p. 65-68; Id. El reinado de Dios, p. 21-27.

370 Cf. Id. A ética de Cristo, p. 47-60.
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Portanto, decorre da espiritualidade e pratica de Jesus uma ética de bondade.
Segundo Castillo, trés sdo os elementos constitutivos desta ética de alteridade®’* como
veremos abaixo.

a) Regra de ouro. “O que ndo desejas para ti, ndo o facas aos demais seres
humanos”. O que foi promulgado por Confucio (551-489 a.C.) é repetido no
Evangelho: “tudo aquilo, portanto, que quereis que os homens vos facam, fazei-
o vos aeles” (Mt 7,12; Lc 6,31). Jesus apresenta a sentenca na forma positiva,
e ndo negativa. Portanto, é preciso ndo apenas a tolerancia, mas a iniciativa de
fazer o bem, ou seja, 0 empenho, a luta para que o outro (préximo) tenha aquilo
que eu gostaria de ter.

b) Para além do bem e do mal. Como o Pai do Céu que faz a chuva e o sol
beneficiar os malvados e os justos, também cada um de nds deve fazer o bem a
todos, ndo somente aos que nos agradam. Se Deus néo faz o0 bem somente aos
que sdo bons, como consequéncia, pede-nos o cristdo amor aos inimigos, o que
é proclamado por Jesus como uma das orieta¢des fundamentais de sua ética de
alteridade (cf. Mt 5,43-48). Os cristaos, portanto, fazem o bem, para além do
bem e do mal.

c) O ponto de encontro. O meeting point da humanizacdo na vivéncia da

alteridade é o Deus humanizado:

O ‘ponto de encontro’ dos seres humanos é Deus-humanizado. N&o é, portanto, o
Deus desconhecido das religides que, muitas vezes, em lugar do amor, tem
provocado édio e violéncia. O Deus, que é ponto de encontro, € o que se define como
0 amor.3"2

“Deus ¢ amor” (1Jo 4,8). A experiéncia do Deus amor ndo é um mistério
inacessivel, algo simplesmente intimista, mas é a vivéncia concreta do amor de Deus
em Jesus: ndo colocar em primeiro lugar as preferéncias individuais e egoistas, mas
sim a preferéncia dos ultimos deste mundo, os que carecem de tudo, os pobres. Afirma
de forma contundente Castillo que adorar a Deus e ndo amar significa viver na idolatria.
Enquanto que amar exige uma atitude de rebeldia, pois seré inevitavel a luta contra o

sistema injusto da sociedade.

371 Cf. JHD, p. 371-375.
372 JHD, p. 374.
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As bem aventurancas (cf. Mt 5,1-12) sdo a sintese da ética de bondade, da ética
da alteridade, proposta por Jesus.®”® Mais do que nas curas e exorcismos, as bem
aventurangas deixam evidente que Jesus propde uma luta contra as situagdes que geram
a pobreza, a fome, o sofrimento. Castillo alerta para o grande perigo da eticiza¢éo ou
da interiorizacdo das bem aventurancas. No primeiro caso, reduz-se as bem
aventurancas a um catalogo de virtudes; no segundo, as mesmas ficam reduzidas a
atitudes religiosas de fuga do mundo: rentncia do pecado, fé, perseveranca... Deste
modo perverte-se o sentido da proclamacéo das exigéncias de uma vida que luta pela
humanizacao mediante a bondade a servigo da misericordia.3™

As bem aventurancas revelam a preferéncia de Deus. Deus se identifica com 0s
pobres, com 0s mansos, com 0s que tém fome e sede de justica, 0s que praticam a
misericordia, 0s que tém um coracdo puro, os que trabalham pela paz, os que sofrem
perseguicdo por causa da justica, 0s que sdo insultados, perseguidos e caluniados por
defender o que é justo, honrado e verdadeiro. Assim, as bem aventurancas revelam a
presenca de Deus nas situa¢des do mundo, na existéncia concreta no chdo da vida, nao
no ambito da religido. A verdadeira religifo é a pratica da bondade.®"

A ética de bondade é uma subversdo dos critérios usuais da moral. Os pilares
convencionais sao substituidos por novos valores: substitui-se a justica retributiva pela
gratuidade. A bondade e 0 amor s&o colocados acima de tudo. Jesus propde um corte
radical com a normalidade da vida.®"® As parabolas narradas no Evangelho s&o um
exemplo elogquente desta subversdo de valores: as parabolas de Jesus sobre o Reino tem
um relato extravagante, e isso acontece ao se colocar a vida em relevo. Entdo surge o
surpreendente: aquilo que deveria ser a conduta normal, aquilo que deveria parecer o
certo, o habitual, - ou seja, defender a vida, ser bom, generoso, - acaba sendo
considerada a conduta anormal. Os exemplos sdo multiplos, basta pegar cadas uma das
pardbolas: deveria ser normal a bondade de um pai em fazer festa para o filho que
voltou, mas acaba sendo inadmissivel, pois 0 mundo vive a mentalidade de troca que
castiga 0s maus, pune quem errou, recompensa a fidelidade, mesmo que esta esteja

carregada de legalismo.3”’

373 Sobre as bem aventurangas, cf.: CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 63-77; Id. La religion de
JesUs, p. 317-318; Id. La buena noticia de Jesus, p. 103-109.

374 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 69-71.

375 Cf. Ibid., p. 73-75; A Etica de Cristo, p. 129-134.

376 Cf. 1d. El Reino de Dios, p. 178-184.

377 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 153.
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A ética de bondade é uma critica a sociedade, onde o normal, o usual da vida é
mesmo a agressao constante, o desprezo pelo fraco, os calculos utilitarios, etc... As
pardbolas do Reino defendem aquilo que é basicamente importante para a felicidade
do ser humano, mas para tanto, manifestam o que é o anormal da existéncia. A
extravagancia se faz ao se fazer um corte no habitual, entdo surpreende.3® Por isso,
podemos dizer que as pardbolas apontam ndo para o real, mas para o utdpico: a ética
de bondade aponta para o0 Reino de Deus que € o Reino da utopia. A defesa da vida do
proximo tem como consequéncia certa a utopia.®”

A ética de Jesus ndo € revelada somente por palavras. Mais do que pronunciar
discursos, Jesus € um homem da a¢éo. O seu modo de atuar ensina o que é o Evangelho,
ou seja, 0 modo de ser que define o0 seguimento. Jesus age curando os enfermos,
expulsando as forcas do mal (cf. Mt 4,23-24; Lc 6,17-19; Mc 1,21ss.). Ele se faz amigo
das pessoas desconsideradas pela sociedade (pecadores, publicanos), faz amizade com
gente de ma vida (cf. Mc 2,14-17; Mt 9,10-13; Lc 5,29-32), acolhe imigrantes e
estrangeiros (cf. Mt 8,5-13; Lc 7,2-10; Jo 4,43-54; Mt 15,21-28; Mc 24-30). Jesus
explicou sua ética alicercada em Deus pondo em pratica a bondade aos que
sofrem: enfermos, pobres e excluidos. Nas palavras Hans Urs VVon Balthasar: “somente
a bondade ¢ digna de &”.3% Por isso, afirma Castillo que a religido deve ser geradora
de bondade, quando néo o faz é incoerente com a pratica de Jesus. Por vezes, a religido
acaba sendo o impedimento para se entender, acolher e viver o Evangelho.8!

Na pardbola do Bom Samaritano (cf. Lc 10,25-37) os bandidos ndo recebem
condenacao, e sim aqueles que eram tdo observantes em sua pratica religiosa, a ponto
de deixar de fazer o bem ao infeliz que estava na valeta da estrada: os profissionais da
observancia religiosa sdo funcionérios da religido, mas sdo incapazes de remediar a dor
do ferido que fora ajudado pelo samaritano. Aqui esta 0 exemplo da diferenca entre
ética que se prende ao aspecto exterior da religido e a ética de bondade, que se realiza
para além dos templos.®¥ A parabola de Jesus é uma historia que se repete ao longo
dos séculos: também hoje os religiosos podem se preocupar mais com a religido do que

com o irmio caido no cho.*® A pardbola do Bom Samaritano traz uma tonica

378 Cf. Ibid., p. 154-155.

379 Cf. Id. Los pobres y la teologia, p. 325-362.

380 |d. La laicidad del Evangelio, p. 71.

381 Cf. Ibid., p. 69-71.

382 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 71; Id. La religién de Jesus, p. 382-383.
383 Cf. 1d. La buena noticia de Jesus, p. 85.
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importante nos ensinamentos de Jesus em sua ética de bondade: ndo condena o mal
realizado, mas o bem que ndo foi feito. A avaliacdo ética € feita sobre o0 que a pessoa
deixou de fazer, sobre a omissdo. Isso acontece também no relato do rico e Lazaro (cf.
Lc 16,19-31): o rico ndo fez nada de mal ao pobre, mas omitiu a ajuda.®®* Castillo, ao
fazer seu comentério critico sobre este ponto, retoma as palavras de Martin Luther
King, a respeito da omissao: “O que mais me preocupa nao ¢ 0 grito dos violentos, nem
dos corruptos, nem dos desonestos, nem dos sem carater, nem dos sem ética. O que
mais me preocupa € o siléncio dos bons”.3%

O tema do desejo é importante para explicar a coeréncia da ética de bondade, na
visdo de Castillo. Segundo o autor, a ética depende da reorientacdo do desejo: o desejo
esta na raiz de todos os tipos de violéncia®® e também na raiz de uma vida coerente
com o Evangelho.®® Jesus proclama felizes, bem-aventurados os seus discipulos,
porque a felicidade é o grande anseio para que aconteca a realizacdo humana. Mas ao
fazer isso, coloca caminhos contraditorios: pobreza, sofrimento, ter fome e sede de
justica, ser perseguido, insultado, caluniado... Trata-se de uma proposta paradoxal: por
que caminhos tdo contraditorios sdo vias de felicidade? Jesus esta dizendo que se
desejamos mal, se entramos no sistema deste mundo orientado para a cobiga, nao
seremos felizes. As bem aventurancgas, ao nortearem a ética de bondade, procuram
reorientar nossos desejos para que ndo fiquemos centrados em nossa propria felicidade,
mas sim na felicidade dos outros: a felicidade se alcanca pelo desejo da felicidade

alheia. 388

[Onde se centram os desejos de Jesus?] Inicialmente, nunca em instalar-se,
enriquecer, viver bem, aproveitar-se dos outros, € menos ainda apropriar-se do que
pertence aos outros. Os desejos de Jesus se identificaram sempre com os desejos dos
pobres, dos que choram, dos que carecem do indispensavel para viver com saude,

384 Cf. Ibid., p. 82-87.

385 Martin Luther King apud CASTILLO, J.M. “A desobediéncia civil”.

386 Castillo retoma o conceito de desejo mimético, de René Girard. Segundo o autor, o desejo nasce
da comparagdo com um outro, que tomamos como modelo para determinar o objeto de desejo. O
carater mimético do desejo é causa da violéncia, pois se desejamos conforme o desejo de um modelo,
significa que o mesmo objeto serd desejado por todos que o miram, entdo nasce a rivalidade. A
mimesis - o impulso imitativo - é potencialmente um direcionamento aquisitivo. Quando desejamos
0 mesmo desejo de um modelo, em algum momento, buscaremos nos apropriar do objeto. Desse
carater de aquisicdo, emerge a violéncia nas relacdes (GIRARD, R. Veo Satan caer como el
relampago, p. 26; ROCHA, J. C. C. “René Girard e o desejo mimético™.).

387 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 127-140.

388 Cf. JHD, p. 351-353.
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integridade e dignidade. Os desejos dos excluidos, 0s pequenos, 0s que carecem de
direitos e, sobretudo, os que, pelo motivo que for, desconhecem a felicidade.3®°

A oracdo é o caminho da reorientacdo do desejo. Quando desejamos o bem de
alguém e pedimos isso a Deus estamos tendo um gesto profundamente humano, de
grande bondade. A oragéo nos faz sofrer pelo outro, faz-nos entrar em sintonia com a
causa do sofrimento alheio. Por isso, precisamos orientar 0s nossos desejos para o0 bem,
humanizar os nossos desejos. Aqui esta o sentido dado por Paulo ao proclamar que
devemos orar sem cessar (cf. 1Tes 5,17). Obviamente ndo oramos a todo instante, mas
podemaos orientar 0s nossos desejos para 0 bem, desejar o bem, desejar a humanizacao
e a felicidade de nossos irmdos. Para tanto, é necessario ficar em sintonia constante, em
comunh&o com o Pai (cf. Jo 10,30). Também os discipulos devem estar unidos ao Pai
(cf. Jo 14,16), ou seja, também os discipulos se orientam pela vontade do Pai. A oracdo
entendida ndo como uma acéo que procede da religido, mas a partir da bondade nos
humaniza, faz-nos viver a humanizagio de Deus.3®

Sem a orientacdo correta do desejo, a ética de bondade poderia parecer uma
proposta que redunda no laxismo. Uma proposta baseada na felicidade do ser humano,
entendendo felicidade como autorealizacéo. Isto seria um modo de suavizar o discurso,
seria transformar o Evangelho em uma proposta que cabe dentro de nossas
conveniéncias. Ao contrario, argumenta Castillo, quando fazemos 0s nossos desejos
coincidirem com os desejos dos demais, quando buscamos sim a felicidade para fora
de no6s mesmo, estaremos vivendo a ‘“forma de vida mais crucificada que se possa
imaginar”,3%

Os desejos reorientados de acordo com a vontade do Pai, de acordo com a ética
da bondade, se concretizam na autoestigmatizagdo como conduta. Assim foi a vida de
Jesus: a sua principal preocupacao foi se descentrar de si mesmo, procurando remediar
o sofrimento dos demais, contagiar felicidade... Consequentemente, a finalidade central
da espiritualidade é descentrar o sujeito para que va ao encontro do outro em suas

necessidades — “descentrar o sujeito de si mesmo”.3%?

O que Jesus ofereceu foi a sua propria ‘existéncia’, que foi em todo momento, uma
existéncia para os demais. Por isso, pode-se afirmar, com todo direito, que Jesus

389 JHD, p. 355.

39 Cf. JHD, p. 96-97.

91 JHD, p. 356.

392 CASTILLO, J.M. La fe en tiempos de crisis, p. 28; Id. La laicidad del Evangelio, p. 149-159.
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deslocou o centro da religido. Este centro deixou de ser o ritual sagrado, com suas
cerimonias, seu templo, seu altar e seus sacerdotes e passou a ser 0 comportamento
ético de uma vida, que desde sua propria humanidade, contagia a humanidade, e
desde sua propria felicidade, contagia a felicidade.>*

A autoestigmatizacdo como conduta é a base do Sermédo da Montanha:

O convite a suportar agressdes, oferecendo a face direita depois do golpe na
esquerda, é uma destas doutrinas, que nos pede que nos exponhamos diretamente a
agressdo alheia (Mt 5,39). Porque esta opcao de vida pela autoestimatizagéo constitui
a raiz da bondade humana e o que a faz possivel. Aqui estd o coracdo do
Evangelho.3*

Viver a ética da bondade, inerente a uma vivéncia plena da alteridade, é ndo se
preocupar com o poder e com a riqueza, mas em subverter a ordem de valores da
sociedade. Reafirmamos, na esteira de Castillo, de que ndo se trata de uma visao
simplista, laxista ou da apologia da vida do bonachdo, pois esta ética depende da busca
da felicidade alheia. Isto ndo serd realizado automaticamente: a felicidade néo se
aprende com discursos, mas sim por contagio, quando a felicidade é viviva e partilhada.
Também depende da condicdo de uma igualdade de direitos. Ou seja, € feliz quem ndo
se acha mais importante ou com mais poderes do que os demais. Quando nos
colocamos na mesma situagdo, na mesma condi¢do, no mesmo plano de direito e de
deveres, entdo poderemos viver a éetica da bondade. N&o é relativismo e nem perda dos
valores, mas uma radicalidade da vivéncia do Evangelho, que exige descentrar o
proprio ego, ter uma autoestima que seja capaz de ir ao encontro do outro, de servi-lo
e ajuda-lo a ser feliz, o que acarreta na construgdo da propria felicidade.* Tudo isso
se realiza pela reorientacdo do desejo, de modo que o coragdo esteja em sintonia com
a vontade do Pai amoroso que deseja o bem, a felicidade, com todo o preco inerente a
sua concretizacdo. Castillo faz uma critica, alegando lacunas deste ensinamento em

nossa religiao.

E ndo nos explicaram que o verdadeiramente dificil & amar buscando sempre a
felicidade da outra pessoa, seu éxito, seu prazer, sua alegria, sua liberdade, sem
pretender jamais domina-la, nem fazé-la a nossa imagem e semelhanca, sem desejar
que Ihe agrade o que agrada a mim, sem querer de modo algum o meu triunfo mais
do que o do amigo ou da amiga, do amado ou da amada, sem censura-la em nada,

393 d. La laicidad del Evangelio, p. 152-153.
39 |bid., p. 118.
3% Cf. JHD, p. 376-378.
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sem jamais pedir nada em troca. Amar assim, com tal transparéncia de sentimentos
e de intengdes, iSso é pureza, isso é a coisa dificil da vida.>*

4.2.3
“Se alguém quiser ser o primeiro, seja o ultimo de todos e o servo de
todos” - romper com o poder - autoridade

Vimos que a alteridade de Jesus depende de suas atitudes de bondade, que
Castillo chama de ética de bondade. Dissemos também que esta ética implica na
autoestigmatizacéo, porque certamente o empenho pela felicidade sofrera resisténcias.
Seguindo esta logica de resisténcia ao Evangelho, nosso autor insiste em chamar a
atencdo para a oposi¢ao que Jesus recebeu provinda dos lideres religiosos de sua época.
Os lideres de seu tempo o consideraram um demoénio (cf. Mt 12,24), uma ameaga (cf.
Jo 11,48), uma blasfémia (cf. Mt 26,65). A afirmacéo radical de Castillo é que, segundo
0 julgamento de Jesus, a religido do templo e dos sacerdotes era exatamente um
impedimento para se encontrar a Deus.®*” Um dos aspectos mais fortes na critica de
Jesus é a associagdo da religido ao poder. E o que desenvolveremos agora.

Diferente da religido de sua época, baseada em castas de poder, Jesus respeitou
todas as pessoas: foi extremamente compreensivo e acolheu os excluidos. Jesus deu
abertura e valorizou também os estrangeiros, 0s que nédo participavam da religido oficial
de Israel, ndo cometeu exclusGes em relacdo a pessoas ou grupos. Jesus apenas foi
intolerante com aqueles que praticavam a intolerancia, em geral os fariseus e mestres
da lei. Jesus revela a vivéncia humana da alteridade no respeito as pessoas, mas,
sobretudo o respeito aos direitos de cada individuo. Na opinido de Castillo, a maior
falta que podemos cometer ¢ privar uma pessoa de seus direitos.>®

Isso € 0 que acontecia na religido judaica do século | e, ainda hoje, presenciamos
atitudes semelhantes. Segundo o te6logo granadino, a religido despreza ateus, pessoas
da esquerda, homossexuais e divorciados. E preciso repensar a religido a partir dos
critérios de Jesus. A questdo no ambito da religido é que ela é utilizada para se retirar
direitos da pessoa. Isso acontece quando fazemos o deslocamento do ético para o

juridico: aqui, 0 que importa € a lei, ainda que injusta, ainda que fira 0 humano. Muitas

3% CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 68.
397 Cf. Id. La laicidad del Evangelio, p. 48.
3% Cf. JHD, p. 362-365.
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vezes a religido comete tal equivoco invocando a vontade de Deus, 0 que consiste em
um abuso de poder, ou seja, se faz a utilizacdo do nome de Deus para o abuso de poder.
A Igreja antes de pedir grandes sacrificios heroicos deve colocar em préatica o respeito
ao direito das pessoas em sua propria organizagéo interna.3%

A alteridade baseada na ética da bondade exige uma subversdo de valores, um
novo modo de compreender e viver a religido, uma mudanca dos dogmas, tradicoes e
textos sagrados. N&o se compreende a partir da revelacdo do Deus de Jesus, a aceitacao
de deuses transcendentes e violentos. A Humanizacgdo de Deus gera a superacéo da
desumanizacdo, possivel pela presenca do Deus humanizado - Jesus - em nossa vida,

como afirma Castillo em sua usual contundéncia:

Jesus ndo tolerou nenhuma forma de religido que, em ultima instancia, o que faz é
desumanizar aqueles que se identificam incondicionalmente com os torpes e
inconfensaveis interesses que costumam aparecer nos grupos € em muitas pessoas
religiosas. Isto é fundamental para entender o que este livro pretende explicar.*®

O juizo final no relato de Mateus (cf. Mt 25,31-46) revela o critério de Jesus
sobre 0 que € decisivo para que a religido seja humanizada. O Senhor ndo faz um juizo
segundo critérios religiosos, sendo em relacdo ao critério da relagdo da pessoa com as
necessidades dos irméaos, a capacidade de proporcionar humanizacao, de promover a
vida. N&o se trata de um texto que apresente um grupo seleto, um grupo de eleitos. 1sso
estaria a revelia do sentido genuino do texto, que deseja mostrar o critério ultimo do
Reino, sem limitacdo para nenhum ser humano de boa vontade: todos encontraréo a
salvacdo se trabalharem em prol do irmao, em prol da humanizaco do mundo.*°* Fica
evidente que quem acolhe, escuta ou recebe o ser humano, recebe o proprio Jesus. Ha
uma identificacdo consequente da qual concluimos: buscar a Deus é buscar o
humano.*0?

A suberséo de valores no &mbito da alteridade de Jesus resume-se no enunciado:
“os Ultimos serdo os primeiros” (Mc 9,35; 10,31; Mt 19,30; 20,16; Lc 13,30). Tal fato

é revolucionario no tempo de Jesus ao propor uma alteracdo radical das previsdes

399 Cf. JHD, p. 366-369.

400 JHD, p. 380.

401 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 77-78.

402 Cf. No original, afirma o autor: “Hay, por tanto, uma secuencia de identificacion: Dios = JesUs = ser
humano” (Id. La laicidad del Evangelio, p. 116). Sobre este ponto, ver também o texto de Tolstoi
sobre Martin Avdejich: O homem que esperava a visita de Cristo.
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humanas.*®® Deste modo, ndo deseja criar simplesmente pessoas boas, aqueles que
sofrem tudo com paciéncia, mas ndo sdo capazes de tentar a mudanca. O que Jesus
deseja é uma ética de mudanca das situagdes que geram sofrimento.

Jesus revela o Deus que é Pai de amor. O pai de Jesus nao tolera divisdes, ndo
admite nacionalismos, ndo é excludente.*®* Por isso, Jesus ndo somente ndo excluiu,
como preferiu e escolheu os udltimos, sendo tolerante e até permissivo com 0s
considerados pecadores e excluidos no seu tempo, como os publicanos (cf. Mc 2,13-
17), samaritanos (cf. Lc 10,33; Jo 17,16), mulheres (cf. Lc 8,2-3), mesmo as mulheres
de ma reputacdo (cf. Lc 7,36-50; 8,2-11); chega a afirmar que as prostitutas precedem
os sacerdotes no reino (cf. Mt 21,31-32).4% Além disso, reconhece que 0s que carecem
de poder séo os mais necessitados deste mundo. Aos que possuem algum poder terreno
convida que se tornem servidores e despojados das atitudes de dominio, as agdes que
subjugam os mais fracos. Aos que sdo desprovidos de honra, poder e dinheiro,
proclama que sejam 0s primeiros considerados, 0s primeiros a receberem nossa
bondade. N&o deseja que os de baixo se coloquem por cima, mas que 0s que estdo em
cima descam, sendo haveria apenas uma troca de poderes. O que propde Jesus € uma
igualdade radical, efetiva, real. Para tanto, & preciso que 0s desejos de se tornar primeiro
sejam enfraquecidos, ou seja, que os privilégios ndo sejam buscados como fim
Gltimo.4%

Quem aceitou a mensagem de Jesus foram os 6chlos, ou seja, a multiddo, o povo,
como ja referenciamos anteriormente (cf. Mc 3,9; Mt 4,25; Lc 6,17. 19). O termo grego
ndo quer designar nos Evangelhos a quantidade de pessoas, mas a classe: trata-se de
pessoas simples, os pobres, os analfabetos, os miseraveis daquela sociedade. Este povo
acolheu Jesus e sua mensagem. S&o os preferidos de Jesus. De acordo com Jon Sobrino,
0 Reino de Deus é parcial*®’, pois Deus mostra predilecdo pelos menores, pelos mais
sofridos. N&o ha igualdade aqui, mas uma agdo em prol de quem esta desprovido.*%®

Na sociedade do tempo de Jesus, alguns tinham grandes honras, enquanto muitos
eram excluidos. Quando se fala no Evangelho que Jesus acolheu a multiddo, o povo,

significa que ele se importou com as pessoas que sofriam, com 0s pobres, 0s

403 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 113.

404 Cf. Id. La fe en tiempos de crisis, p. 57-59.

405 Cf. Id. “Jesus no suspendié en Religion a nadie”.; Id. El discernimiento Cristiano, p. 141-146.
406 Cf. Id. A ética de Cristo, p. 109-125.

407 Cf. SOBRINO, J. O principio Misericordia, p. 23.

408 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 197.
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miseraveis, 0s ignorantes, os malditos, ou seja, aqueles que foram considerados
amaldicoados pela religido vigente. Decorre disso, ndo somente a preferéncia de Jesus,
mas que o Evangelho é uma mensagem simples, de facil compreensdo. Os pobres e
ignorantes se sentem acolhidos e compreendem a mensagem trazida por Jesus. Enfim,
o Reino de Deus “n&o € para seletos”.4%°

Todos estes posicionamentos de Jesus o fazem um mestre verdadeiro que tem
uma compreensao singular sobre o exercicio do poder. Jesus deu o exemplo aos seus
discipulos, mas ndo os tratou com superioridade. O superior exige a obediéncia dos
seus servos, mas Jesus ndo faz tal exigéncia, e chama os discipulos de amigos (cf. Jo
15,15). O verbo obedecer (ypakouUein) aparece no Evangelho apenas se referindo as
criaturas inanimadas. Assim, devem ser obedientes a amoreira (cf. Lc 17,6), ao vento
(cf. Mc 4,41). Também os demdnios obedecem (cf. Mc 1,27). O Espirito do Senhor é
um Espirito de liberdade (cf. 2Cor 3,17), portanto um ser humano jamais obedece, se
consideramos a letra do Evangelho. Ao invés de falar de obediéncia, Jesus preferiu o
termo seguimento. Se ndo aplica o verbo obedecer aos discipulos, o Evangelho utiliza
67 vezes o verbo seguir.**? Interessante observar que usualmente o termo obediere, do
latim, é utilizado para motivar a atitude da escuta (obedecer, etimologicamente
significa estar sob a escuta). Embora, este seja um sentido positivo, 0 termo em
primeira mao carrega algo de negativo, pois a submissao é prdpria de quem se deixa
escravizar, aprisionar. Castillo traz uma novidade ao refletir sobre a auséncia do termo
nos Evangelhos.

Diante do que foi colocado, concluimos com Castillo que Jesus exerce uma
lideranga positiva. Jesus “foi um homem livre e criativo”.*!* N&o se limitava a repetir
0 que lhe fora ensinado, ndo reproduzia sistemas implantados, mas falava por si
mesmo, com autoridade (cf. Mc 1,27). Sua autoridade no era potestade*'?, ndo
realizava o exercicio da submissao, mas persuadia os seus interlocutores, encantando-
0s com suas palavras e modo de ensinar e viver. Ou seja, Jesus ndo da ordens, nao

manda, ndo exerce poder como os chefes deste mundo, ndo tem uma ética de sujeicao,

409 |bid., p. 212-213.

410 Cf. Id. A ética de Cristo, p. 177-181.

411 |bid., p. 18.

412 Aqui a reflexdo esta fundamentada em Max Weber. O autor distingue os tipos de poder e reflete
sobre a sua legitimidade. O poder legal é burocréatico, depende do estatuto. O poder tradicional
subsiste a partir de uma relacéo de senhorio e submissdo. Ja 0 poder carismatico é exercido em
funcéo da atragdo afetiva que exerce o lider carismético. Jesus estaria mais proximo deste terceiro
tipo de poder (cf. WEBER, M. Trés tipos puros de poder legitimo.).
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mas uma ética de atracao e seducdo, que impele ao seguimento. Como ja dissemos ao
falarmos sobre a felicidade, Jesus contagia as pessoas com o seu modo de ser, de agir.
Para o tedlogo granadino, o Evangelho ndo é imposicdo porque cada pessoa &
contagiada e, por isso, motivada a seguir. Bem diferente era a proposta de Jodo Batista,
que queria a mudanca de vida de seus interlocutores pela ameaca (cf. Mc 3,7-10; Lc
3,7-9). Ao se distanciar da postura do Batista, Jesus marca a ruptura entre o tempo de
Israel e o tempo novo. A preocupacao de Jesus era dar ao povo alegria, esperanga,

vida.*3

O movimento original de Jesus foi ‘um fendmeno de comportamento social
desviado’. Um movimento que encontrou na comunidade que ele reuniu o
substitutivo do Templo com suas dignidades e poderes. Até chegar a aceitar a fungédo
mais baixa que uma sociedade pode adjudicar: a de criminoso executado. De forma
que, a partir de semelhante comportamento, foi como Jesus entendeu, viveu e
exerceu uma forma de autoridade que se imporia logo sobre todos os outros poderes.
Porque é uma forma que ndo se baseia na imposi¢cdo dominante das consciéncias,
mas na exemplaridade de quem assinala a conduta a seguir a partir da debilidade e
da pequenez do escravo e do subversivo, que atrai e arrasta por sua bondade.*4

O modo de ser mestre, sem imposicoes, revela como Jesus entende o poder. Em
sua vida publica travou muitos embates com as liderancas religiosas. O Evangelho
deixa claro que Jesus se preocupou com o exercicio do poder, a comecar pelo grupo
dos apdstolos. Por isso, sdo muito proprias do Evangelho as adverténcias quanto ao uso
de uma posicéo de destaque, como a proibi¢do de que os discipulos aplicassem a si
mesmos o titulo de mestre (cf. Mt 23,8). Também criticou os lideres religiosos que
costumavam usurpar de suas posicdes, evidenciando-se, vivendo um
autorreferencialismo destrutivo (cf. Mc 12,38-40). Mostra-se contrario as pretensdes
de poder dos discipulos que desejam ocupar os primeiros lugares (cf. Mc 10,35-45; Mt
20,20-28; Lc 22,24-27) ou quando discutiam sobre quem é o mais importante (cf. Mc
9,33-37; Mt 18,1-5; Lc 9,46-48): “Se alguém quiser ser o primeiro, seja o Ultimo e
servo de todos” (Mc 9,35). Jesus é contra 0 poder dominador. Por isso, convida 0s mais
importantes que se sentem nos Ultimos lugares (cf. Lc 14,8-10) e exorta que 0S
discipulos sejam distintos por serem servidores, como aqueles que servem a mesa,

COmo S&0 0s camareiros, serventes... (cf. Mt 23,8-11).

413 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 18-19. Castillo liga o texto a realidade atual. Afirma
0 autor que é ainda visivel os profetas das desgracas, que preferem ainda condenar do que propor.
Ja Jodo XXIII advertiu sobre isso ao abrir o Concilio Vaticano II.

4141d. “O problema da autoridade na Igreja Catolica”.
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As religides costumam separar 0 sagrado do profano, de um lado um pequeno
grupo detentor do sagrado e, de outro, um grupo maior que fica na marginalidade, os
que participam da esfera do comum aos mortais, os leigos, 0s que vivem fora do
sagrado.**® E preciso romper com o poder que submete, que torna alguém privilegiado
em detrimento da submissdo de outro. Por isso, aceitar a humanizacdo de Deus, que
acontece no modo sadio de se relacionar com as pessoas (alteridade), é acolher uma
linha de luta contra a dominag&o, inclusive religiosa. Trata-se de um caminho de

construcao da liberdade.

4.3
Liberdade

A liberdade é um tema muito importante, pois € uma experiéncia essencial da
vida humana. Falando da humanizacdo de Deus em Jesus, 0 tema da liberdade é
fundamental, porque a mensagem de Jesus é essencialmente uma mensagem
libertadora. Mesmo assim, muitos cristdos ainda veem o tema de um modo reticente,
oferecendo-lhe resisténcia. Castillo afirma que muitos pensam que a liberdade é origem
dos males.*16

Ha quem reivindique a volta de um sistema totalitario de poder, quem defenda
um lider que faga a imposicao de suas ideias. Parece, por vezes, diante da confusao
social, mesmo em democracias consolidadas, ser mais facil seguir ordens, obedecer a
uma pessoa, governo ou mestre religioso que tenha todas as respostas, que assuma
todas as responsabilidades. A massificacdo religiosa, certamente, tem 0 seu espago
garantido pelo medo da liberdade ou a0 menos por uma acomodacgéo de consciéncias
gue ndo querem o compromisso com a liberdade.

Castillo diferencia dois tipos de liberdade. Existe a liberdade de, que se define
pela auséncia de coacéo, aquela que redunda na possibilidade de se viver a propria vida
pela escolha pessoal. De outro lado, existe a liberdade para, entendida como liberdade
interior, ou seja, a auséncia de imperativos escravizadores internos, quando uma pessoa

é capaz de agir por sua propria decisdo sem que esteja dependente ou escravizado a

415 Cf. JHD, p. 356-361.
418 Cf. CASTILLO, J.M.; ESTRADA, J.A. El proyecto de Jesus, p. 11.
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alguma coisa ou pessoa.*!” Viver a segunda condicdo ndo é uma tarefa facil. Parece
estar na dificuldade de conquistar este estado a origem do medo da liberdade.

Jesus foi um homem livre, no entanto vivia em uma sociedade sem espacos de
liberdade, que vivia sob a égide da lei. Havia classes de pessoas: as familias legitimas
(sacerdotes, levitas...), as familias de origem ilegitima, que estavam afetadas por uma
mancha leve; por fim, as familias ilegitimas que eram separadas por portarem uma
mancha grave. Diante de tal divisdo, a liberdade era tolhida, pois ndo havia igualdade
de direitos, sendo necessario legitimar as exclusées. Em uma sociedade dividida por
classes e regida pela lei, a defesa da liberdade era um ato de valentia.*'® Tal valentia foi
uma marca presente na vida de Jesus, como veremos nesta se¢do. Primeiramente,
veremos como Jesus se colocou diante das instituicbes de seu tempo. Posteriormente,
veremos que a postura livre de Jesus se consolidou no conflito, o que Ihe foi fatal. Por

fim, veremos que Jesus nos convida a segui-lo em seu caminho de liberdade.

4.3.1
“E permitido, no sabado, fazer o bem ou fazer o mal?” - Jesus livre
diante das instituicdes

Os israelitas tinham Deus como Senhor absoluto, soberano sobre a terra, acima
dos deuses de outros povos. Nesta linha, proclama Jeremias que os homens devem
andar no temor de Deus (cf. Jr 32,39). Depois do exilio da Babildnia, tendo
testemunhado o fracasso dos profetas, a religido foi reconstruida na base da lei, do culto
e do templo. Deus se transformou num objeto de temor, de submissao, distante do Deus
de bondade e de amor. Deste modo, na radicalizacao das palavras de Jeremias, para se
temer a Deus, a religido com suas praticas ficaram no centro como um caminho para a
observéncia: desejando ser fiel a Deus, a religido tomou o lugar do préprio Deus.*!°

O cenario sombrio descrito acima esta em sintonia com as frequentes criticas que
Castillo faz a religido do passado e do presente. Sua critica fundamenta-se, como ja
vimos, na posicdo do préprio Jesus, que foi um severo critico de sua tradicao religiosa.
A religido em si é uma mediacédo para que o ser humano atinja uma realidade superior

gue chamamos de Deus; estabelece a relacdo do imanente com o transcendente. Porém

47 Cf, Ibid., p. 13.
418 Cf, Ibid., p. 16.
419 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 59.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

131

a historia esta repleta de exemplos que demonstram os limites das instuicdes religiosas
em sua funcéo de fazer o ser humano ter uma relagédo sadia com o sagrado, uma relacédo
gue humanize, que construa o bem, a paz, a solidariedade...

Neste sentido, podemos dizer que Jesus foi uma pessoa profundamente religiosa,
no entanto ndo foi fiel as normas, prescrigdes e cultos religiosos da religido judaica.
Castillo chega a afirmar que isso é o que ha de mais luminoso na mensagem de Jesus
enquanto projeto aos seres humanos.*?® Jesus tem um conflito mortal com os
representantes oficias de Deus. Sua atitude, considerada dissonante com a religido, €,
no entanto, uma fidelidade a Deus. Uma estrita fidelidade que o fez entrar em conflito
com a instituicéo religiosa.*?!

Jesus ndo se identificou com uma cultura e, por consequéncia, com nenhuma
religido. Foi judeu, mas Castillo afirma varias vezes, que foi um judeu marginal*?,
Assim, “Jesus transcende o cristianismo™*?%: Jesus transcende a tudo, seja a cultura,
seja as religides, ao proprio sagrado e profano. O encontro comum das religides ndo
esta na ética, mas naquilo que é minimamente humano®?*: “encontrar Jesus e viver a fé
nele ndo é submeter-se a observancia de deveres religiosos, mas sim o alcance de
aspiragdes, dos anseios mais profundos do ser humano”.*?® Encontrar Jesus € encontrar
0 ser humano e, portanto, a religido verdadeira é aquela que contribui para que o
humano se humanize.

Os judeus procuram se valer de sua descendéncia Abradmica (cf. Jo 8,31-32),
enquanto Jesus insiste em sua filiacdo, em sua relagdo com o Pai (cf. Jo 8,31-42). Na
relacdo filho-Pai esta a liberdade, portanto, a liberdade brota da filiacdo divina de Jesus;
e também no6s somos filhos e, portanto, livres. Os filhos de Abrado sdo escravos de uma
religido sacrifical que os oprime.*?® Ao se confrontar com esta religi&o, Jesus se mostra
uma pessoa livre. Sua liberdade é explicitada por fatos e palavras desconcertantes

diante dos seus interlocutores.*?” Sua liberdade é uma agdo de confronto, de ruptura,

420 Cf. JHD, p. 395.

421 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 17-18.

422 Expressao do titulo da conhecida obra de Meier, ao tratar de Jesus em sua fidelidade ao judaismo,
no entanto igualmente a sua marginalidade ao se colocar na oposicéo da estrutura oficial vigente (cf.
MEIER, J. P. Um judeu marginal.).

423 JHD, p. 411.

424 Cf. JHD, p. 411.

425 JHD, p. 420.

426 Cf. CASTILLO, J.M. La religion de Jesus, p. 172.

427 Cf. Id. El discernimiento Cristiano, p. 131-136.
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com as tradi¢Oes de seu tempo, sobretudo religiosas: lei, templo, sacerdécio e familia,
COMO veremos.

a) Jesus e a lei.*?® A lei era a instituicdo fundamental do povo judeu. Violar a lei
era 0 que de mais grave podia fazer um judeu. Diante da lei, quatro sdo as
posturas de Jesus: a) Jesus desobedeceu a lei inimeras vezes: toca os leprosos,
cura em dia de sabado... b) Jesus permitiu que seus discipulos fossem
desobedientes da lei: ao comer com os pecadores, ao ndo seguir as prescri¢oes
sabaticas ou de jejum, ao ndo observar as leis de pureza ritual; ¢) Jesus anulou
a lei religiosa, fazendo da proibicdo uma pratica libertadora e continua em sua
acdo. Isso se percebe, sobretudo, nas suas curas, pois eram realizadas mediante
o toque (cf. Mc 1,41; Mt 8,15; Lc 6,19), enquanto a lei proibia explicitamente
que os doentes e pecadores fossem tocados; d) Jesus corrigiu e se pronunciou
contra a lei: fez isso, por exemplo, ao declarar puro os alimentos (cf. Mc 7,19)
e ao anular o privilégio do homem se separar de sua mulher (cf. Mc 10,9).

Havia no tempo de Jesus a Tora (lei do pentateuco) e a Hallaca (hallachach). A

ultima provém dos homens, sdo interpretacdes e aplicagdes da lei. Jesus ndo somente
quebrou as leis da hallachac, mas também permitiu que os discipulos violassem a
Tora.*?° Por isso, promulga: “ndlo penseis que vim abolir a lei e os profetas, mas vim
para dar pleno cumprimento...” (Mt 5,17-20). Este texto esta no Sermédo da Montanha,
no mesmo capitulo das Bem aventurancas. H4, para Castillo, uma relacéo entre as bem
aventurancas e esta sentenca que lhe é posterior no capitulo 6 de Mateus (Mt 5,1-10 e
Mt 5,17-20, respectivamente). O enunciado significa que a atitude do discipulo ndo
esta determinada pela lei, ou seja, a justica dos mestres da lei e dos fariseus, mas em
um programa de vida (as bem aventurancas). Estas ndo sdo normas, s&o um projeto de
nova justica: a comunidade ndo pode colocar a sua fidelidade na lei, pensando assim
ser fiel a Deus. O Novo Testamento se caracteriza por uma nova relacéo entre os seres
humanos e Deus: em Jesus acontece a plenitude da lei, e tal plenitude ndo se entende
pela observancia estrita da lei, havendo agora um novo critério de fidelidade — a regra
de ouro (cf. Mt 7,12).

428 Cf. CASTILLO, J.M.; ESTRADA, J. A. El proyecto de Jesus, p. 17-19; CASTILLO, J.M.
Simbolos de Libertad, p. 294-308; Id. El Reino de Dios, p. 100-104.

42% N&o é uma posigdo unanime. Castillo é radical ao afirmar que Jesus rompeu com as duas fontes,
com a mesma forca. Ha4 quem afirme que Jesus assume a Tora de um modo novo, mas rejeita a
Halaka (cf. GARCIA RUBIO, A. O encontro com Jesus Cristo vivo, p. 54-55).
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N&o basta a estrita observancia legalista. Por isso, ndo bastou ao jovem rico
cumprir cada mandamento desde a sua infancia (cf. Mt 19,16-22; Mc 10,17-22; Lc
18,18-23). Jesus pede-lhe algo a mais, ou seja, um radicalismo, abandonando a pratica
judaica e assumindo uma nova atitude na relacdo pessoal com Jesus: seguimento
radical, traduzido em deixar tudo para ter uma vida sem amarras.

A violacdo do sabado, dia que devia ser guardado com estrita observancia, é o
sinal que melhor exemplifica a liberdade de Jesus diante da lei. Jesus ndo é somente
um desobediente ocasional, mas escolhe proceder exatamente no dia proibido, ou seja,
no sabado, para ensinar que a lei € desfavoravel ao humano. Em nome do bem ao ser
humano, Jesus deixa o sabado relativizado: concede o perddo dos pecados (cf. Mc 2,1-
12), come com os pecadores (cf. Mc 2,13-17), permite que os discipulos arranquem
espigas (cf. Mc 2,23-28), cura os enfermos (cf. Mc 3,1-6; Lc 13,10-17; 14,1-6). O
centro da religido de Jesus néo € o ritual, a lei, a sacralidade, mas a pessoa humana.**°

A liberdade de Jesus em nome do ser humano € bem expressa na cura do homem
de mdo atrofiada. Jesus faz o questionamento, apds mandar o homem se levantar e vir
para o centro: “E permitido, no sabado, fazer o bem ou fazer o mal? Salvar a vida ou
matar?” (Mc 3,4). A religido € questionada: Jesus pergunta se a fungdo da religido €
promover a vida ou a morte. Obviamente, as autoridades ficam enfurecidas, porque
suas prescri¢des eram colocadas diante da vida. E quando o Reino de Deus € um projeto
em favor da vida, aparecem os opositores deste projeto, que sdo também opositores da
vida: sdo homens da religido, pessoas avidas pelo cumprimento estrito da lei, mesmo
quando esta fere o ser humano em sua dignidade. Por isso, a pergunta fundamental que
Jesus coloca com sua atitude é: o que vem em primeiro lugar, a vida (o ser humano) ou
a religiao?*3! Por fim, acusaram Jesus de blasfemo (cf. Mc 2,6-7), porque se outorgou
o direito de poder de perdoar pecados, 0 que era exclusividade divina. A blasfémia
tinha como pena a morte (cf. Nm 15,30-31; Lv 24,20-23); foi esta a acusacdo que levou
Jesus a morte (cf. Mc 14,64). Por isso, j& no comeco da vida publica de Jesus, é
manifesto que os fariseus e herodianos ja conspiravam contra Jesus, desejando a sua
destruicéo (cf. Mc 3,6).4%2

Assim, a liberdade de Jesus o faz enfrentar o que é contrario ao ser humano, o

que é contrario a vida, em sua dignidade, rompendo para tanto qualquer lei que sirva

430 Cf. CASTILLO, J.M. Simbolos de Libertad, p. 52-59.
431 Cf. Id. Espiritualidade para insatisfeitos, p. 39.
432 Cf. Id. El Reino de Dios, p 92-94.
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como instrumento de dominagdo, opressdo e humilhagdo. H& sempre o perigo de nos
tornarmos prisioneiros das mediacoes, de modo que o fim Ultimo que é Deus ndo seja
buscado. Quando o meio se torna fim, entdo as praticas religiosas sdo absolutizadas,
gerando uma religido absurda, que ndo raras vezes é desumanizadora, agressora da vida
e da dignidade das pessoas em nome da fiel observancia.**
b) Jesus e o templo.*3* Jerusalém era o centro da vida religiosa no tempo de Jesus
e 0 templo estava no centro de sua atividade. No entanto, Jesus frequentava o
templo pelo simples fato de que era 0 espaco onde se reuniam as pessoas para
a leitura da Torah, como ja afirmamos (cf. Mt 21,23; Mc 12,35; Lc 19,47; Jo
7,28). Pela mesma razdo, frequentava as sinagogas. Mas, Jesus nao aparece em
tais lugares religiosos realizando cerimonias religiosas, oracOes, cultos. Para
rezar, se retirava. Quando Jesus deseja orar, dirige-se para a montanha (cf. Mt
14,23; Lc¢ 9,28-29) ou para o campo (cf. Mc 1,35; Lc 5,16; 9,18). Jesus é livre
ao se relacionar com Deus no espaco profano, ndo nos lugares oficiais.

Deste modo, o templo se contrape ao lugar profano. O Evangelho prefere
evidenciar a salvagdo nos lugares laicos, deixando que os lugares oficiais da religido
sejam manifestacdo de pecados e incredulidade. Tal fato se evidencia nos relatos
iniciais de Lucas: no templo houve a incredulidade de Zacarias (cf. Lc 1,9-22),
enquanto na casa simples da jovem de Nazaré - Maria, no cotidiano de sua vida, houve
a fé, a abertura para a salvagdo de Deus (cf. Lc 1,26-38). A boa nova ndo comegou a
ser proclamada no templo, mas no deserto (cf. Mc 1,4; Mt 3,1; Lc 3,2-4).

Quando o Evangelho fala de Jesus e de sua ac¢do no templo, logicamente narra
confrontos. E emblematica a expulsdo dos comerciantes do templo (cf. Mc 21,12-13;
Mc 11,15-16; Lc 19,45; Jo 2,14-15). Jesus expulsa violentamente aqueles que em nome
do dinheiro proporcionavam os elementos necessarios para o culto. Assim, hd uma
critica de Jesus contra o sistema econdmico legitimado pela religido. O decreto de
morte dado a Jesus se deve, sobretudo as palavras que Ele pronunciou no templo (cf.
Mc 26,61; 27,40). Jesus foi livre diante do templo, colocou-se contrario ao seu uso
porque era contrario a religido judaica fonte de opressao: o templo ndo era um espago
de liberdade, mas uma estrutura de opressao.

Jesus afirma que Ele mesmo € o templo (cf. Mt 12,5-7). Ensina ainda que ndo
deseja sacrificios, sendo o coracao, citando a passagem de Oseias (cf. Os 6,6). Chega a

433 Cf. Id. Espiritualidade para insatisfeitos, p. 41-42.
434 Cf. Id.; ESTRADA, J. A. El proyecto de Jesus, p. 39-45.
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ensinar que as oferendas realizadas no templo eram uma hipocrisia, uma desobediéncia
a Deus (cf. Mc 7,11-13). Afirma ainda que nao se pode jurar pelo templo, mas por
aquele que habita no templo (cf. Mt 23,16-22). O templo é, para Jesus, lugar de
assassinato, pois foi la que Zacarias foi morto, entre o santuario e o altar (cf. Mt 23,35):
ou seja, é o lugar onde se matam os profetas.**® Ha, por fim, uma tremenda lamentag&o
sobre Jerusalém, que se apresenta santificada pelo templo (cf. Mt 23,37). Jesus anuncia
a ruina do templo e da cidade santa (cf. Mt 24,1-2). O que Jesus deseja mostrar é que
existe uma nova relacdo entre o ser humano e Deus, ndo mais ligado ao templo de
pedras, mas ligado ao verdadeiro templo que é Cristo — Ele é o templo, como nos fala
de um modo claro a Carta aos Hebreus (cf. Hb 9,11). A Gnica media¢&o entre 0 homem
e Deus é Cristo (cf. 1Tm 2,5-6). O que Jesus deseja agora € um culto em espirito e
verdade (cf. Jo 4,23), por isso o templo fica relativizado.
¢) Jesus e o0 sacerddcio.**® Havia dois grupos de sacerdotes: os simples (levitas)
e 0s sumos sacerdotes. Jesus fala pouco dos sacerdotes simples (levitas, que
aparecem somente na parabola do Bom Samaritano). O Novo Testamento fala
122 vezes sobre os sacerdotes (textos dos Evangelhos e da Carta aos Hebreus).
Considerada, a instituicdo mais forte do judaismo foi constituida historicamente
com membros ilegitimos que vieram de fora de Israel no ano 37 a.C. Havia,
portanto, familias sacerdotais em Jerusalém que gozavam de muitos direitos,
privilégios e prestigios. Os sumos sacerdotes traziam seus parentes para
trabalhar no templo: tesoureiros, guardas, criados... A utilizacéo da religido em
nome de seus privilégios, demanda uma oposicao forte por parte de Jesus.
Assim, ndo os adula, mas os condena, opde-se a eles. Sua liberdade em relagdo
a eles € uma voz profética contra o abuso da posicdo religiosa. Ha
enfrentamentos constantes entre Jesus e 0s sumos sacerdotes (cf. Mt 21,23; Mc
11,27; Lc 20,19), sendo eles os principais responsaveis pela execucgdo de Jesus
(cf. Mt 26,3. 14.47. 51-59).
Ja abordamos de um modo sucinto sobre o sacerdocio de Jesus, ao falar de sua
laicidade. Cabe retoma-lo aqui. Lembremos de que Jesus foi identificado como profeta

435 |nteressante observar que no templo acontece a morte dos profetas, ou seja, a profecia ndo é bem
vinda ao templo. Esta implicito nas palavras de Jesus o confronto entre a linha profética e a linha
sacerdotal, cultica. Em nome do culto, do templo, da profecia, o préprio Jesus seria assassinado,
como foram os profetas que denunciaram a injustica, inclusive religiosa.

436 Cf. CASTILLO, J.M.; ESTRADA, J. A. El proyecto de Jesus, p. 24-25; CASTILLO, J.M.
Simbolos de Libertad, p. 70-77.
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(cf. Lc 7,16. 39; Mt 21,11. 46; Jo 4,19; 9,17), ou seja, € identificado com a linha
profética, mas ndo participou de nenhum grupo ou partido de seu tempo. Por outro lado,
0 Novo Testamento chama os cristdos de sacerdotes (cf. Pd 2,5. 9; Ap 1,6; 5,10; 20,6).
O sentido novo do termo se remete ao sacerddcio de Cristo, como é elaborado na Carta
aos Hebreus. Jesus é sacerdote, ndo historicamente, mas em um sentido espiritual.
Podemos resumir o significado do sacerddcio de Jesus em trés pontos:

- a condi¢do que faz de Cristo um sacerdote é sua semelhanca com todos os que
sofrem, ou seja, passou pela mesma dor e, portanto, pode auxiliar os que sofrem
(cf. Hb 2,17-18);

- 0 sacerdocio de Cristo se realiza por meio de toda a sua existéncia,
especialmente sua morte. N&o se trata, portanto de um sacerddcio ritual, mas
da oferenda da prépria vida, oferenda daquele que gritou com lagrimas para ser
atendido, e sua oracdo foi atendida (cf. Hb 5,5-10);

- 0 sacerdocio de Cristo consiste em uma existéncia oferecida na morte por
fidelidade a Deus e para o bem do ser humano; trata-se de um ato sacrifical, sua
propria morte (cf. Hb 9,11-28).

d) Jesus e a familia.*3" Jesus ¢ livre diante da familia. Seu posicionamento ¢ forte,

de onde decorrem muitas polémicas nas interpretacdes sobre suas palavras e

atitudes diante do tema. Jesus pede que os discipulos deixem em segundo lugar

seus proprios pais, irmdos e filhos (cf. Mt 10,34-36; Lc 14,26-27), declara que

ndo veio trazer paz, mas a divisdo, mesmo entre 0s membros de uma mesma

familia (pai contra filho, filho contra pai..., como se vé em Lc 12,51-53).

Quando perguntado sobre enterrar o pai, declara: “Segue-me e deixa que 0s
mortos enterrem os mortos” (Mt 8,21-22) 438

Por que Jesus tem um comportamento tdo radical? E preciso entender que no

tempo de Jesus imperava a familia de tipo patriarcal. Esta era uma institui¢do cheia de

desigualdades, que desprezava as criancas e dava todos os direitos ao homem (pai).

Jesus é contréario a qualquer estrutura de desigualdade, por isso relativiza a familia. Sua

propria familia o considerou um louco (cf. Mc 3,21). Na familia (comunidade) de Jesus,

437 Cf. CASTILLO, J.M.; ESTRADA, J. A. El proyecto de Jesus, p. 20-22.

43 Trata-se da obrigacdo do filho sepultar o seu pai, portanto, o interlocutor esperaria o seu pai
falecer para entdo seguir Jesus. Jesus ndo pede que se deixe o pai na sepultura, o que seria um
fanatismo, mas pede que a familia seja deixada (em vida) diante das exigéncias do Reino.
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todos sé@o irmaos (cf. Mt 23,8; Mt 12,46-50; Mc 3,31-35; Lc 8,19-21). Nela, ninguém
deve ser chamado de pai (cf. Mc 23,9), isso porque o pai é aquele que transmite um
modelo de vida; na compreensdo de Jesus 0s pais das estruturas injustas existentes,
como a familia patriarcal, ndo poderiam transmitir um modelo de vida adequado, pois
estdo longe do Evangelho. Jesus nao tolera nenhuma relacdo de dominagédo de umas
pessoas sobre as outras. Em sintese, a estrutura comunitaria apregoada por Jesus nao
esta baseada nos lacos de sangue, mas deseja que independente do parentesco todos
vivam relacdes de igualdade, fraternidade e liberdade.

Na opinido de Castillo, Jesus foi moderno antes dos modernos.**® Atualmente,
questionam-se as estruturas familiares e religiosas. As instituicOes tdo fortemente
edificadas as longo de séculos foram resistentes até o advento da modernidade. Hoje
se fala do enfraquecimento ou liquefacdo das instituicdes. Em nome dos novos valores,
questionam-se modelos monoliticos. Ha quem diga que ndo se pode mais propor a
familia tradicional como modelo Unico. Pois bem, de algum modo, Jesus foi critico
desta instituicdo ha muitos séculos atrds. Obviamente, como dissemos, é necessario
contextualizar, perguntando-se sempre qual era 0 modelo familiar criticado por Jesus.
A familia cléanica e patriarcal esta bem distante da familia apregoada hoje, sobretudo
pela Igreja.

Concluimos reafirmando que Jesus foi livre diante das instituices de seu tempo,
0 que aconteceu em um contexto conflitivo. Tal foi o contexto da condenagao de Jesus,

como aprofundaremos a seguir.

4.3.2
“Meu Deus, meu Deus, por que me abandonaste?” - Jesus: seus
conflitos e sua morte

Vimos que Jesus viveu sua liberdade opondo-se as instituicdes de sua epoca. A
grandeza de sua liberdade é percebida quando a atitude de Jesus no enfrentamento das
instituicOes ja prediz a sua morte nos relatos (cf. Mt 16,21; Mc 9,31; 10,33-34). Porém,
0 risco de perder a vida ndo diminui a coragem de Jesus em seguir em sua pratica e na

defesa de seu programa. Nao retrocedeu diante de todas as oposi¢des que recebeu, por

439 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 22.
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isso foi livre. Veremos, agora, como este Jesus em conflito é conduzido livremente a
morte.

A vida publica de Jesus é um conflito constante, sobretudo com a religido de sua
época. Ha um conflito gradativo até o desencadear de sua morte. De um modo até
ingénuo, dizemos que Jesus morreu porque fez o bem. Mas, ninguém morre por ser
simplesmente uma pessoa boa. Se Jesus morreu é porque as institui¢des que o levaram
a morte se sentiram ameacadas de algum modo. Esta atitude, que pode ser chamada de
conflitiva, é propria de uma atitude profética - Jesus € um profeta. Tal afirmacao esta
atestada pelos quatro Evangelhos, com certeza é um dado anterior a sua ressurrei¢do,
ndo se tratando apenas de uma pregacdo da Igreja, mas de um dado histérico. Em seu

profetismo reside sua liberdade.*+°

Jesus, precisamente por aliviar sofrimentos, suprimir penas e desgragas e dar a vida

plena aqueles para quem a vida estava ameagada ou limitada, por tudo isso, teve de

suportar um conflito tdo grave com a religido e seus dirigentes que, precisamente por

fazer o bem aos infelizes, foi considerado um escandaloso, subversivo, um perigo e

uma ameaca para o sistema, até o extremo de isso ter-lhe custado perseguicdes e, por

fim, a propria vida.**

Esta afirmacé&o inicial de Castillo € a base para se compreender a morte de Jesus
como consequéncia de sua liberdade. Porém, a questdo sobre a morte de Jesus é
problematica. Historicamente, a cruz ndo era somente uma grande violéncia, uma
morte brutal, um assassinato, mas também um sinal de humilhag&o. O crucificado era
considerado uma pessoa sem honra, sem dignidade. Téo dramético foi o final da
histdria de Jesus de Nazaré, tdo repugnante e incompreensivel para os interlocutores
dos primeiros pregadores do cristianimso, que foi necessario recorrer ao Antigo
Testamento para justificar que tudo ja estava predito pelas escrituras, sendo comum as
palavras: assim estava escrito. Isto pode ter servido para que a doutrina crista fosse
credivel, porém o preco de tal caminho foi alto, pois ocultou o verdadeiro sentido da
cruz. Jesus se opds a uma religido em que tudo estava predeterminado, propondo o
seguimento aberto a incerteza, propagou uma atitude religiosa de liberdade, de escolhas
diante das situacdes, pautadas em seus critérios de valor - o Reino de Deus.*#?

Castillo tece uma critica a uma pregacdo que, ao longo dos séculos, colocou

Cristo como vitima do pecado e fez do seu sacrificio uma necessidade programada, a

40 Cf. CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 154.
41 JHD, p. 318.
42 Cf. JHD, p. 528-529.
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fim de remir os pecados da humanidade. Jesus seria um homem que tinha como Unica
missdo morrer, entregar-se como Vitima de expiac¢do. Ou seja, teria vindo ao mundo
para cumprir ao pé da letra o que ja estaria estabelecido, para fazer o seu papel. Tudo
isso tirou de Jesus a liberdade. Como consequéncia temos um Deus sem criatividade,
sem originalidade. O seguimento deste Deus seria simplesmente aceitar o destino,
aceitar o sofrimento e até busca-lo como caminho de purificacdo, de remissdo do
pecado. Um Jesus sem liberdade nos leva a um Deus que quer o sofrimento e a
obediéncia que leva o sofrimento. Atualmente, a teologia propde um novo significado:
Jesus entrega a sua vida por amor, de um modo livre, mas ndo o faz porque ja estaria
tudo arquitetado de antemdo, no plano da eternidade, mas porque sua morte foi
consequéncia de suas opgdes (opgao pelo Reino, opgao pela vontade do Pai).*43

Uma répida passagem pelos textos neotestamentérios, sobretudo as cartas
paulinas, irdo nos revelar, numa primeira visao, que houve uma necessidade na morte
de Jesus para que fossemos perdoados de nossos pecados, sendo Jesus entregue por nds
a morte em um sacrificio expiatorio (cf. Rm 3,25-26; 4,25; 5,6-8; 8,32; 14,15; 1Cor
1,13; 8,11; 15,3-5; 2Cor 5,14; Gl 1,4; 2,21; Ef 5,2). A interpretacao destes textos aponta
para um Deus vampiro, um Deus sedento de sangue, que deseja a morte, o sofrimento.
Como associar o Deus de amor, que € o Deus cristdo, ao Deus que parece desejar 0 ato
de extrema maldade, violéncia e repugnancia? Diante deste discurso, 0 cristianismo
carregou em sua historia muitos pregoeiros do sofrimento, aos moldes da teologia da
obra Imitacéo de Cristo de Tomas Kempis (seculo XV). A critica teoldgica atual propde
a revisao da antiga soteriologia, aquela que associa salvacdo ao sofrimento, como se o
ultimo fosse uma necessidade metafisica, como se o sofrimento e o fracasso fizessem
parte do projeto cristdo.*** Se ha um Deus que nos exige por demasia e que nos
condena, que provoca medo, inseguranga, incredulidade, rejeicdo, seria ele Deus? O
pecado, 0 modo como foi abordado ao longo da historia, fez de Deus a primeira e
principal vitima do pecado, deformando a imagem do Deus revelado.**®

Mesmo que digamos com forca que a ressurreicao é a palavra final, que a morte
ndo encerrou a vida de Jesus, ainda nos vemos diante de visdes distorcidas sobre o
sofrimento, associado a vontade divina. A questdo problematica estd posta: por que

Deus deseja um mal para alcancar um bem? A reflex&o se torna ainda mais complexa,

443 Cf. CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 150-152.
444 Cf. JHD, p. 424-4217.
45 Cf. CASTILLO, J.M. op.cit., p. 144.
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quanto deficitaria, quando se cai no vinculo entre pecado, salvacao e sofrimento. Uma
das interpretacdes sobre a morte de Cristo que prevaleceu entende a cruz como uma
necessidade para redimir o pecado, sendo necessario o sacrificio da cruz para que a
salvacdo fosse garantida. Esta visdo negativa da cruz e da salvacdo é dificil de ser
superada, pois 0 Antigo Testamento evidencia muito a expiacao do pecado mediante
os sacrificios. O Novo Testamento tomou em muito esta linguagem sacrifical, mesmo
gue ndo de modo absoluto. A necessidade do sacrificio para o perdao dos pecados ndo
€ a Unica compreensdo sobre a cruz presente no Novo Testamento. Com muita
frequéncia, os textos escrituristicos repetem que Cristo morreu por nés e por Nossos
pecados. Mas € preciso considerar que a lingua grega tem quatro modos para expressar
a preposicao por: hyper, peri, anti, dia. A mais recorrente das quatro é a preposicdo
hyper, que no contexto da morte de Jesus quer dizer em nosso favor. Ou seja, 0 Novo
Testamento prefere dizer que Jesus morreu em nosso favor, do que morreu por nossa
culpa. Isso acontece em varios textos: Gl 2,20; Rm 14,15; 1Cor 11,24; 2Cor 5,15; 1Tm
2,6;. Também nos Evangelhos: Mc 14,24; Lc 22,19-20; Jo 11,50. A preferéncia de
linguagem atesta que a morte de Jesus é uma oferta de vida a nos.*4

Paulo utiliza bastante a linguagem sacrifical.**” Uma ressalva para a Carta aos
Hebreus que interpreta de modo mais positivo, ao entendé-la num sentido sacerdotal:
Cristo é o sacerdote, mas ndo oferece o seu sacrificio em um templo como no Antigo
Testamento, mas a sua prépria existéncia, em sua totalidade, é o verdadeiro culto a
Deus - a sua existéncia sacrificada pela humanidade (cf. Hb 9,11-14). Cristo ofereceu
a si mesmo (cf. Hb 7,27), os ritos sdo incapazes de trazer a salvacédo (cf. Hb 8,7-13),
por isso Cristo oferece o seu proprio sangue (cf. Hb 9,12). Podemos resumir que “sua
oferenda consiste em oferecer a propria humanidade,”*® a religido desejada por Deus
ndo é a religido sacrifical, uma religido que procura aplacar a ira de Deus ou conquistar
sua benevoléncia por meio de ritos, mas o culto da prépria vida, que deve se resumir

por uma existéncia servical e solidaria, como atesta Sio Tiago (cf. Tg 1,27).44°

446 Cf. JHD, p. 460-466.

447 Cf. JHD, p. 466-470; CASTILLO, J.M. “De la victoria sobre el pecado a la victoria sobre el
sufrimiento”. Jesus no Evangelho se preocupa em remediar o sofrimento do ser humano. Os
Evangelhos mostram Jesus como vencedor do sofrimento, enquanto Paulo mostra Jesus como
vencedor do pecado (Cf. CASTILLO, J.M. La humanidade de Jesus, p. 72-74; Id. “De la victoria
sobre el pecado a la victoria sobre el sufrimiento™.).

48 JHD, p. 471.

49 Cf. JHD, p. 470-472.
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“Exorto-Vvos, portanto, irmaos, pela misericordia de Deus, a que oferecais vossos
corpos como hdstia viva, santa e agraddvel a Deus: este € o vosso culto espiritual” (Rm
12,1). Eis o sentido positivo do sacrificio, enunciado pelo mesmo Paulo. Aqui o
sacrificio ndo é uma pena, nem uma necessidade, nem um desejo divino. Trata-se de
uma oferenda de si mesmo: o sacrificio verdadeiro é aquele que é realizado para que o
bem aconteca (cf. Hb 13,16), como vimos acima sobre a autoestigmatizacdo como
conduta. Jesus foi 0 primeiro a autoestigmatizar-se, porque ofereceu a sua vida para

que tenhamos vida:

Lutando em favor dessas vidas, sobretudo as mais ameagadas, mesmo que isso
implicar em colocar em perigo a propria vida ou a custa da seguranca, da honra e do
poder, tal como Deus, em Jesus, sacrificou tudo isso em seu fracasso e em sua morte
na cruz. A religido deixa entdo de ser um rito inumano e se converte na mais
apaixonada defesa do humano.**

Castillo afirma que o sentido positivo do sacrificio devolve o sentido da liberdade
de Jesus. Assim unimos as duas questdes fundamentais sobre a morte de Jesus: para
que Jesus morreu? E porgque morreu Jesus? Ja entendemos o sentido de sua morte, ou
seja, que Senhor se entregou por amor, para promover a vida e fez isso de modo livre,
podemos agora entender o porqué de sua entrega. Esta dimensdo somente pode ser
entendida em sua histéria, a partir dos Evangelhos. A histéria dramatica de Jesus
explica como as suas op¢Bes o conduziram ao seu destino derradeiro.*** A morte de
Jesus, do ponto de vista da historia, tem duas explicacbes sobre sua causa: uma
explicacdo religiosa e outra politica.

Do ponto de vista religioso, Jesus morreu porque se colocou contrario ao
judaismo tradicional. A liberdade de Jesus € um projeto perigoso. Por isso, ele mesmo
preveniu os seus discipulos sobre o futuro de conflitos que haveriam de enfrentar (cf.
Mc 13,9-13. Mt 10,16-31; Lc¢ 21,12-17).%%2 Certamente, Jesus foi um judeu praticante,
um judeu fiel, mas nas palavras de Meier*®, foi um judeu marginal, um judeu

revolucionario. Em seu modo de propor a préatica religiosa, distanciou-se dos ritos e leis

450 JHD, p. 483.

451 Sobre o sentido historico da morte de Jesus, cf. JHD, p. 440-459; CASTILLO, J.M.; ESTRADA,
J. A. El proyecto de Jesus, p. 61-80; CASTILLO, J.M. El seguimiento de Jesus, p. 49-70; El final
de Jesus y nuestro futuro, p. 61-69.

42 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 113; Sobre a questdo da religido e a vida,
também o caracter conflitivo de Jesus, ver: Id. Espiritualidade para insatisfeitos, p. 33-43; Id. El
Reino de Dios, p. 79-97.

43 Cf. MEIER, J. P. Um judeu marginal, 1993.
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da religido tradicional: teve uma posicdo de escandalosa liberdade** em relagéo as
normas, leis, interpretacdes dos mestres judeus, tradicBes alimentares; trouxe uma
revolucdo no modo de tratar as pessoas que eram excluidas e consideradas pecadores
publicos. Deste modo, entrou muitas vezes em conflito com as autoridades religiosas
de sua época. Por isso, é facil notar que os principais responsaveis pela condenacéo de
Jesus foram os sumos sacerdotes (cf. Jo 11,47-53). Levaram-no ao procurador romano
e 0 acusaram de blasfémia, o que exigia a pena capital de morte, conforme nos atesta o
Antigo Testamento (cf. Lv 24,16; Mt 26,57-67; Mc 14,53-65; Lc 22,54-55.63-71; Jo
18, 12-14.19-24). Em sua contrariedade ao sistema religioso, destaca-se sua posicéo de
ameaca contra o templo, o que recheou a argumentacéo das autoridades religiosas em
seu processo de condenacéo (cf. Mc 14,58; Mt 26,61; Jo 2,19-20).

Do ponto de vista politico, Jesus morreu condenado pelos romanos, ainda que as
bases biblicas parecam dar mais énfase a culpa dos judeus. Castillo afirma que €
provavel que os cristdos tentaram ainda no século | evitar que 0s romanos 0s vissem
COMO uma amega, por isso amenizaram nos escritos o conflito com Roma. Paulo chega
a recomendar a submissdo ao imperador romano, considerando isso uma vontade
divina (cf. Rm 13,1-7). A verdade é que ha também motivos politicos, os textos biblicos
deixam transparecer. E razoavel pensar que Jesus foi considerado um agitador
perigoso. Mas a principal causa politica foi a posi¢do de Jesus em relacéo a honra e a
posse de bens. Um romano ndo podia tolerar que alguém se despoje de sua posi¢éo de
honra nem de seus bens, como atesta Séneca,**® o mais humanizador dos estoicos
romanos da época. O radicalismo evangélico proposto por Jesus ndo era compreensivo
dentro do pensamento juridico e social romano, o que pesou na condenagdo de Jesus a
morte.

Assim, foram varias causas que levaram Jesus a morte. Mas fica evidente que ele
sabia do risco de suas posi¢des. Sabia que suas palavras e atitudes eram arriscadas, e
mesmo assim as assumiu com perseveranca. Deste modo, a morte de Jesus € uma
consequéncia de sua liberdade diante das institui¢des religiosas e politicas de seu
templo. Jesus age com liberdade, propde um modo de viver livre que Ihe custa a prépria

vida. Portanto, sua morte tem como grande causa a sua liberdade.

454 Cf. JHD, p. 451.
45 De clementia 11, 6, 2s apud JHD, p. 459.
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A voz profetica e livre de Jesus foram as razdes que fizeram também a pregacéo
da Igreja uma proposta perigosa. Neste sentido, Castillo faz uma reflexao interessante,
ao abordar o tema da ressurreicio de Cristo.**® O autor reflete sobre a razdo da
perseguicdo dos cristdos diante do andncio da ressurreicdo, diante da falta de impacto
da mensagem pascal nos dias atuais. Sua conclusdo é que no anuncio da ressurreicao
estava implicada uma denuncia: se Jesus foi ressuscitado, entdo Deus estava sim do
lado dele, aprovava o seu modo de viver, e contrario aos seus assassinos. Logicamente,
0s membros do poder religioso da época ndo poderiam acolher tal antncio que 0s
denunciava. Hoje, igualmente, a ressurreicdo deve ser proclamada como denuncia:
denuncia de uma religido na qual os lideres religiosos se utilizam do nome de Deus
para oprimir todos aqueles que ndo tém outra saida sendo viver carregando 0s pesados
fardos da lei de um modo submisso. Nesta linha profética esta a morte de Estevéo (cf.
At 7,48ss.). O protomartir afirma que Deus ndo habita nos templos feitos por maos
humanas, nem em suas leis religiosas, pois agora ha um novo templo - Cristo
ressuscitado. Portanto, seu anincio foi uma dendncia contra aqueles que se utilizavam
da religido. E fundamental que a ressurreicdo seja anunciada em sua vinculagio com a
histdria de Jesus de Nazaré. Como vemos nos relatos das apari¢des do ressuscitado: O
Vivente®' traz as marcas de sua crucificacéo, por isso, Tomé toca em suas chagas (cf.
Jo 20,24-29).

Finalizamos este topico com uma mengao sobre 0 modo que Jesus morreu. Nao
descrevemos aqui detalhes de seus momentos derradeiros, mas € interessante a0 menos
mencionar um dos aspectos que estd entre os mais extraordinarios: o Filho de Deus
morre aos gritos. Ja havia manifestado sua dor em fazer a vontade do Pai em um clamor
de profunda angUstia na sua ultima oracdo no Getsdmani, que ndo deixou de ser
atendida®® (cf. Mt 26,37; Mc 14,33). Na cruz, como nos lembram os Evangelhos, Jesus
morreu gritando: “Meu Deus, meu Deus, por que me abandonaste?”” (Mt 27, 46. 50;

Mc 15,34. 37). Ele gritou a partir de sua fé, certamente, mas também a partir de sua

46 Cf. JHD, p. 512-515.

47 Expressdo de Schillebeeckx, denotando que ele continua vivo em nossa histéria (Cf.
SCHILLEBEECKX, E. Jesus).

458 Sua prece foi atendida, conforme nos fala a Carta aos Hebreus (Hb 5,1-10). Interessante observar
que neste momento derradeiro do Horto das Oliveiras, houve mais do que uma solidariedade de
Deus com a nossa dor. Jesus convida os seus discipulos a vigiarem com ele, eis aqui a grande
inversdo, contraria ao que o homem religioso espera de Deus: ndo somos nés que devemos esperar
a solidariedade divina, mas Deus nos convida a sofrer com ele o que sofrimento que o aflige.
(CASTILLO, J.M. La humanidad de Jesus, p. 33).
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impoténcia na escuriddo que sentiu em sua partida. Gritou com palavras que exprimiam
a sua condicdo de abandono, pois gradativamente foi sendo abandonado: primeiro pela
multiddo, depois pelos seus discipulos, agora pelo proprio Deus.**® Na solido grita
reclamando o abandono, manifestando a sua liberdade, pois somente o0 escravo gemia,
jamais gritava. Sente, pois, em seu ultimo suspiro nenhuma gratificacdo que pudesse
justificar seu empenho. N&o recebe resposta alguma. Tendo morrido sem
compensacdes, sua liberdade foi total, uma entrega total e livre. No momento mais

derradeiro de sua existéncia, exclama um grito de liberdade.

4.3.3
“Quem quiser me seguir, renuncie a si mesmo...”-liberdade e
discipulado

“‘Segue-me e eu vos farei pescadores de homens’. Eles, deixando imediatamente
as redes, o seguiram” (Mt 4, 19). Jesus convida ao seguimento. Ndo somente viveu sua
radicalidade como liberdade, mas convidou uma comunidade para seguir 0S Seus
passos (cf. Mc 1,16; Mt 4,18-22; Lc 5,1-11). O Evangelho, portanto, ndo é uma
biografia de Jesus, mas um projeto para a vida.*®® Por isso, ndo transmitimos o saber
cristologico a partir dos conceitos, mas pelo relato do seguimento, como afirma o
tedlogo Metz .46

Jesus utiliza o verbo akolouthein (seguir) 92 vezes. Na maioria das vezes o termo
é aplicado ao seguimento do povo. Castillo defende que usualmente identifica-se uma
interpretacdo erronea sobre alguns textos a respeito do discipulado: diz-se
habitualmente que o seguimento radical é para um grupo seleto, representado no
Evangelho pelos apostolos.*®? Mas o seguimento de Jesus ndo ¢ a agdo de uma casta,
pois seria absolutamente contraditério com o Evangelho. Jesus rompe com uma

mentalidade de castas, ndo cria uma nova casta religiosa, mas deseja que 0 seu

49 Segundo Ulrich Luz, o grito a Deus, mesmo que seja contrario a Ele, é central nos salmos. O
exemplo mais conhecido é o Salmo 22, de onde vem a inspiracdo do grito de Jesus. Para exprimir
o significado deste grito no contexto semita, Castillo retoma um testamento que escreveu um judeu,
morto em 1943, no gueto de Varsovia: “Acredito no Deus de Israel, embora ele tenha feito todo o
possivel para ndo acreditar... Deus escondeu o rosto ao mundo. As folhas em que escrevo estas linhas
irei confina-los na garrafa vazia e escondé-la aqui, entre os tijolos da parede da fundacdo abaixo da
janela. Se alguém encontrar e ler um dia, talvez entenda o sentimento de um judeu - um dos muitos
milhdes — que morreu abandonado por Deus, o Deus que acreditava tdo fortemente” (CASTILLO,
J.M. “Dios al limite™.).

460 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 102.

41 Cf. METZ, J. B. La fe, en la historia y en la sociedad, p. 67.

42 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 218-228.
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programa de vida baseado no Reino seja vivido por todos, encanta a muitos, aceita
todos os que querem ser seus seguidores. N&o se trata de um convite para um grupo de
seletos. As expressoes escolhido, ungido, eleito, preferido, que tanto escutamos nos
seminarios ao se falar da vocacdo sacerdotal e religiosa, acabam pervertendo o
Evangelho, dando um status de perfeicao evangélica aos que se ordenam ou professam
votos. N&o é esta a mentalidade de Jesus.

Quando Jesus pede a rendncia da propria familia (cf. Mt 8,21-22; 10,37ss) ndo
esté falando de homens que se consagram na vida religiosa. Est4, sim, dizendo a todos
0s que querem ser discipulos que nenhuma lei, nem mesmo o que foi configurado a
partir da Tora como o valor absoluto de uma familia patriarcal, pode se antepor ao
Reino de Deus. Na mesma linha esta o didlogo com o homem rico (cf. Mc 10,17-22).
Jesus ndo pediu a ele um seguimento superior, mas 0 seguimento que era o convite para
todo o povo. Seguir, para qualquer discipulo, significa renunciar os bens materiais, ndo
deixar o dinheiro ser uma falsa seguranga, significa romper com um esquema religioso
compactuado com o dinheiro e com o poder. A casta religiosa vivia da religido,
explorava o povo, legitimava a partir do poder sobre o povo, a frequéncia do templo
como seus sacrificios, taxas e dizimos. O discipulado representa ruptura com tudo isso.

Seguir Jesus nem tampouco pode ser traduzido por um ato moralizante, no
sentido intimista, privatizado, traduzido numa moral de pureza. Ndo é um ato que
confere qualificaco elitista, mas um radical despojamento, uma opg¢éo pelo Reino com
todas as suas consequéncias de radicalidade evangélica.*6®

Procuramos extrair do pensamento de Castillo alguns aspectos constitutivos do
seguimento de Jesus, que procuram deixar mais evidente o que significa o seu
discipulado. Séo aspectos profundamente ligados a liberdade de Jesus e, a0 mesmo
tempo, um convite para que 0 seguimento seja realizado na construcdo de uma vida
livre — exigéncias do discipulado.

a) Ser capaz de mudar de vida. “Jesus, um judeu que mudou de vida”.*%* A
afirmacéo de Castillo é forte. N&o parece, a primeira vista, ser uma atribuicao
tranquila sobre o Filho de Deus. Segundo o te6logo granadino, pouco se pode
afirmar sobre Jesus antes de sua vida publica, pois os relatos da infancia tém

muito de construgdo teoldgica e ndo faziam parte da pregacdo da Igreja

463 Cf. CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 226-228.
464 1d. Victimas del pecado, p.19.
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primitiva. Antes do batismo, realizado por Jodo Batista no Jordéo, Jesus é uma
pessoa desconhecida, anddina, um sujeito andnimo. Mas depois de seu batismo,
muda de atitude, acontece em sua vida uma mudancga desconcertante*®®, a
ponto de seus familiares e pessoas préximas o considerarem um louco, alguém
que estava fora de seu juizo (cf. Mc 3,21). Por que Jesus foi considerado um
louco? Porque estava em meio de um grande barulho, em meio de pessoas
consideradas malditas (cf. Jo 7,49), pessoas excluidas da religido e da vida
social. Jesus foi de algum modo iniciado, passou por um rito de iniciagéo, que
antropologicamente tem um poder de mudanca radical na vida da pessoa que a
experimenta.*®® A mudanca de Jesus faz com que aquele homem desconhecido
seja um verdadeiro escandalo (skandalon), um motivo de ruina. Sim, de fato foi
incompreendido em suas escolhas, em seu profetismo, em sua nova maneira de
viver.*” Jesus mudou.*®® A encarnacio ndo é algo estatico: Jesus ndo nasce
pronto, acabado, mas assume novas atitudes, interpreta-se, reiventa-se.*®® O
gue embasa a implicacdo de uma liberdade para a autoconstrucao, um processo:
Jesus em processo implica que o ser humano esteja em processo. Deste modo,
este Deus humanizado, capaz de mudar, convida os seus discipulos a mudanca
constante, a conversdo, a um caminho que ndo estd pronto, mas deve ser
trilhado com suas surpresas.

b) Adotar os mesmos critérios de discernimento de Jesus. Castillo levanta uma

questdo importante: devemos viver segundo a moral ja estabelecida ou de

465 Cf. Ibid., p.23.

46 Segundo Mircea Eliade, o processo iniciatico, antropologicamente, tem por finalidade a
transformacé&o radical da condi¢do de um individuo pela morte para uma realidade e 0 nascimento
para um novo modo de vida, a partir de ritos, ensinamentos e provas (ELIADE, M. O Sagrado e o
profano, p. 151-154).

467 Cf. CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 19-31.

468 A Tgreja primitiva era convicta de que Jesus “foi constituido” Filho Deus, de um modo pleno, na
sua ressurreicdo (cf. Rm 1,4). A expresséo foi constituido (horiz6) é importante pois denota que
Jesus foi mais do que declarado, ou seja, ndo foi apenas reconhecido, mas foi sim constituido, ou
seja, passa a ser Filho de Deus. Séculos posteriores, Calceddnia iria trazer a declaragéo a respeito da
identidade divina, mas esta reflexao difere do que esclarece o Novo Testamento: “Jesus ‘havia sido
constituido’ em algo novo, uma realidade superior que (interprete-se como for), se situa no plano
transcendente do divino, ou seja, no dmbito proprio de Deus” (JHD, p.491-492). O problema comega
quando se pensa que Deus se disfarcou de ser humano, pois era divino, mas escondeu a sua
divindade. Temos que levar em conta que os Evangelhos s&o relatos pds-pascais, assim sdo escritos
por pessoas que ja creem em sua divindade e, por isso, narram a vida terrena de Jesus toda revestida
de divindade.

469 Trabalharemos melhor estre aspecto da encarnagéo quando tratarmos da humanizagdo de Deus
em Joseph Moingt.
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acordo com a nossa consciéncia? A consciéncia nos remete a subjetividade do

individuo, ao centro de suas decisdes. Diz-nos 0 Concilio Vaticano Il:

No fundo da prépria consciéncia, 0 homem descobre uma lei que ndo se impds a si
mesmo, mas a qual deve obedecer; essa voz, que sempre 0 estd a chamar ao amor do
bem e fuga do mal, soa ho momento oportuno, na intimidade do seu coracéo: faze
isto, evita aquilo.*™

Assim, seguir a consciéncia € um ato de liberdade, pois seremos julgados por ela.
Porém, h&4 um enorme perigo, pois a ética da subjetividade pode levar a condutas em
que se segue a consciéncia deformada. Notam-se tantas atrocidades realizadas por
pessoas que afirmam ter a consciéncia tranquila.*’*

Jesus lutou contra o sofrimento, mesmo sendo desobediente: desobedeceu ao
poder constituido e praticou ao mesmo tempo a desobediéncia religiosa e civil, pois 0s
dois @mbitos estavam fundidos em seu tempo. Sua luta contra as desigualdades, sua
acolhida aos pecadores, sua luta contra as institui¢des religiosas da época tornaram-no
desobediente. Jesus enfrentou a dor, a exclusdo, a opressao, lutou pelos direitos
humanos, lutou a favor daqueles que eram desprotegidos. Assim, ha um critério para
tal conduta livre: ndo basta desobedecer a lei e buscar o préprio interesse. Ha de se
desobedecer a lei para se obedecer ao critério do bem, para que se viva para
proporcionar a felicidade dos demais. Para salvar aqueles que sofrem por causa da lei,
é justificavel ndo segui-la, pois ela ndo leva a vida.*"

Castillo fundamenta o discernimento de Jesus a partir das tentagdes por Ele
sofridas.*” As tentagOes sdo trés, tangendo trés dimensdes da existéncia: fome, orgulho

e ambicdo. Por detras das tentacdes ha uma grande tentacdo: fazer com que Jesus se

470 GS 16.

471 Cf. CASTILLO, J.M. La fe en tiempos de crisis, p. 35-37.

472 Cf. Ibid., p. 40-44. “Jesus se opds publicamente a lei do repudio, ‘por qualquer motivo’, que
estabelecia a desigualdade de direitos entre homens e mulheres (Mt 19, 1-12; Mc 10, 1-12). Jesus
exigiu a transgressdo da Lei divina ao dizer, para um de seus discipulos, que 0 seu seguimento se
antepunha, inclusive, ao enterro do proprio pai (Mt 8, 21-22). O que naquela sociedade tinha uma
importancia singular. (...)Por outro lado, ndo esquecamos que na sociedade do tempo de Jesus ‘o
religioso’ e ‘o civil’ estavam fundidos, de tal maneira que, na pratica, eram realidades inseparaveis
(cf. E. Schiirer). O ‘pecado’ era vivido e considerado como ’delito’. Da mesma forma que o ‘delito’
era vivido e considerado como ‘pecado’. Dai que a desobediéncia religiosa era, a0 mesmo tempo e
igualmente, desobediéncia civil. Tendo em conta como se vivia ‘o religioso’ e ‘o civil’ na sociedade
judia do tempo de Jesus, compreende-se que o principio determinante da conduta de Jesus foi, em
primeiro lugar, a luta contra o sofrimento dos seres humanos. E o que se repete nos sumarios dos
sinopticos (Mt 4, 23-24; Lc 6, 17-19; Mt 9, 35-36; Mc 6, 34; 3, 13-19; Lc 10, 2; Mt 11, 4-6; Lc 7,
22-23)”. (CASTILLO, J.M. “A desobediéncia civil”.).

473 Sobre este tema, cf. CASTILLO, J.M. El discernimiento Cristiano, p. 137-141.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

148

utilize de artificios para chegar a finalidade de seu projeto. Satanas ndo pede que Jesus
abandone o seu projeto, mas que o realize pelo poder: Se és filho de Deus... Poderia
converter pedras em pdo, poderia ser elevado pelos anjos. Seria aplaudido,
reverenciado. Mas ndo segue o caminho do poder que conduz ao prestigio facil,
causador da vaidade. Nao se deixa seduzir por um projeto de poder e vaidade, ndo
usurpa de sua condicdo junto de Deus, mas escolhe um arduo e revelador caminho:
mediacdo, para a salvacdo e libertacdo: a solidariedade que chega ao extremo do
inconcebivel 474

A cruz é a expressdo maxima de suas escolhas. Morre como um delinquente,
como um pecador, como uma pessoa sem prestigio algum - morre abandonado. Poderia
ter escolhido um caminho mais facil, poderia se privar do conflito, poderia ter se
privado da dor, mas ndo o fez. Por isso, ao dizer a Pedro: “afasta-se Satanas” (Mt
16,23) é a mesma resposta que ja havia dado outrora no deserto (cf. Mt 4,10). E a
mesma voz satanica, do diabo e de Pedro, que tenta desviar Jesus do seu projeto de
doacdo, solidariedade e humildade. A voz de Pedro € propria voz de quem ndo entendeu
0 projeto de Deus, que considerava que o Reino era um projeto de gloria, uma
distribuicéo de benesses aos discipulos, uma elevacao gloriosa do Messias diante dos
judeus e romanos. Mas ndo foi desta maneira. Diante do discernimento de Jesus e de
suas escolhas, o projeto do Messias vai por outro caminho.

Jesus vai assumindo gradativamente um projeto global, orientado por uma opgéo
fundamental: “a opcao pela solidariedade com todos 0s que ndo experimentaram em
suas vidas esta solidariedade”.*”® Assim, Jesus foi liberal diante da observancia das
prescricdes religiosas, mas foi radical no seguimento da justica, do amor aos
debilitados, aos pecadores e pobres. Jesus € radical em sua coeréncia de opcéo feita no
Batismo e diante de suas tenta¢des: assumiu de um modo concreto e radical uma opgéo
de solidariedade.

Segundo Castillo, podemos resumir o discernimento de Jesus no modo como
optou pela solidariedade.*”® Como base de suas escolhas, o fim n&o justifica os meios;
por isso, vemos que Ele ndo utilizou os caminhos mais faceis para cumprir sua missao:

disse ndo a dominacdo, ao poder, a usurpacdo da condi¢do divina. Diante desta

474 Cf. Ibid., p.140.
475 |bid., p.140.
476 Cf. Ibid., p. 146-150.
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premissa, Jesus ndo elegeu qualquer forma de solidariedade, mas optou por uma
solidariedade parcial*’’, praticando uma solidariedade sem limites. Nds costumamos
colocar nossos limites para fazer o bem, praticamos uma solidariedade limitada, pois
temos nossos projetos, comodidades. Nossa bondade dificilmente vai até as Ultimas
consequéncias. Mas Jesus foi ao limite extremo da solidariedade, ndo colocou limite
algum. Sua escolha foi tdo radical que acabou por praticar uma solidariedade conflitiva:
suas opcOes o levaram ao enfrentamento com o poder politico e religioso e a propria
condenagdo.

Diante do discernimento de Jesus, o discipulo ndo tem leis prontas, mas €
convidado a tomar as suas préprias decisdes, rompendo com o egoismo e adotado 0s
mesmos critérios de Jesus. Segui-lo significa abracar os mesmaos riscos de seu Mestre
e Senhor.

¢) Renunciar aos apegos da existéncia.*’® O seguimento livre de Jesus resume-

se no deixar as segurancas da vida. Quem segue a Jesus deixa de lado seus
apegos, seus portos seguros, abracando o risco da existéncia. Ao invés do
eletismo, o discipulado se traduz em se desfazer de qualquer status: identificar-
se com os ultimos, despojar-se das distingdes, das honras, mesmo religiosas, de
chegar ao limite de poder e ser considerado uma maldicdo em nome de tal
rentincia (cf. Dt 21,22s.). E preciso fazer-se como crianca, despojada de toda
seguranca (cf. Mt 18,3), deixar as amarras, carregar a cruz (cf. Mc 8,34; Mt
10,38; 16,24; Lc 9,23; 14,27).

A cruz resume a grande expressdo do discipulado e da liberdade de Jesus.
Castillo adverte que carregar a cruz ndo é ser um eleito preferido, um ser que é distinto
dos demais, nem mesmo realizar atos de heroismo. A cruz ndo se traduz na busca da
dor e do sofrimento, mas escolher o que Jesus escolheu, abragar a rendncia e a
humildade para acolher o que é fundamental para a vida, para felicidade. Carregar a
cruz significa mais do que viver uma religido ou uma espiritualidade desencarnada. A

liberdade de Jesus € um convite para o despojamento da prépria dignidade. Isso porque

477 «[...] o Reino de Deus ¢ universal, nele podem entrar todos, embora nem todos de modo igual.
Mas, diretamente, o reino de Deus é unicamente dos pobres. E se isso é assim, o reino é por esséncia
‘parcial’. Esta afirmacdo, tdo evidente biblicamente, mas tdo dificilmente aceitar — ver as
interminaveis discussdes sobre a atual ‘opc¢do pelos pobres’, a qual foi preciso qualificar como
‘preferencial’ para a opg¢do ndo ser tdo radical [...]”. (SOBRINO, J. Jesus, O Libertador, p. 128-
129).

478 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 101-109.
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suas opcOes o levaram a ser executado de um modo cruel, perdendo toda a sua
dignidade em nome do que pregava e vivia. Aqui esta o sentido de carregar a cruz e
seguir, ou seja, viver na mesma trilha do que levou Jesus a ser crucificado (cf. Mt 8,
34).479

A liberdade de Jesus o levou a morrer fora das portas (cf. Hb 13,12), ou seja,
fora da porta que dava acesso a Cidade Santa - Jerusalém. Assim, o seguimento de
Jesus implica abrir-se ao mundo, abandonar o &mbito do sagrado que cria separacoes,
muralhas, portas de acesso. Fora da porta significa atuar em campo aberto, e realizar la
um ritual laico, aquele que verdadeiramente agrada a Deus (cf. Hb 13,16). O sacrificio
de Jesus ndo foi um sacrificio religioso, mas um sacrificio que se abriu para fora da
observancia, inclusive para as pessoas que ndo viviam a observancia religiosa. Seu
sacrificio € uma pratica de bondade.*°

Os desapegos livres, sinais concretos da cruz, que Jesus pede podem ser

sintetizadas pela rendncia ao dinheiro e ao poder.

- Renlincia ao dinheiro.*®! “Ninguém pode servir a dois senhores” (Mt 6,24).
Jesus mostrou-se livre diante do dinheiro. O que tem Jesus a dizer sobre o
dinheiro e sobre ricos e pobres? %82 O que Ele quis dizer quando afirmou que
ndo podemos amar a Deus e ao dinheiro? A critica de Jesus é em relacéo a
riqueza improdutiva, ou seja, 0s bens que sdo acumulados e ndo séo utilizados
para nada: sdo sinais da falsa seguranca: “‘onde esté o teu tesouro, ai esta o teu
coragdo” (Mt 6,21). O termo kardia significa o centro do ser humano: o
demasiado apego ao dinheiro manifesta que ele € o centro da vida, da existéncia
da pessoa. O dinheiro exerce uma forca totalizadora, por isso, 0 acumulo do
dinheiro ndo se concilia com a fé: muito facilmente o dinheiro acaba ocupando
0 lugar de Deus, como se percebe na sociedade capitalista. A parabola do rico
que guardou sua riqueza no celeiro (cf. Lc 12,13-21) ajuda-nos a entender como
o dinheiro pode impedir 0 seguimento livre: o rico pensou ter uma reserva para

muitos anos, que poderia entdo descansar, comer e beber, mas acabou sem

479 Cf. Ibid., p. 106-107.

480 Cf. Ibid., p. 108-109.

481 Cf. Id. A ética de Cristo, p. 141-153.

482 Castillo relembra que ha uma dura condenagdo aos ricos, considerados infelizes (cf. Lc 6,24).
Mas também relembra que o0 mesmo Jesus conviveu com pessoas ricas e até mesmo fez refeicoes
com eles (cf. Mc 2,15-16; Lc 19,1-10). Foi perfumado com caros perfumes por uma mulher (cf. Lc
7,37-38; Jo 12,3) (cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 153).
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nada, pois sua vida findou. O dinheiro ndo pode ser acumulado de modo
egoista, na l6gica do Evangelho, mas proporcionar bem estar, ndo deve ser uma
busca individualista, pois o Evangelho nos conduz ao caminho da felicidade
compartilhada.

- Rentincia ao poder #83, Jesus colocava-se contrario as aspirages de poder dos

lideres religiosos.

Aspiracbes mascaradas de fidelidade a Deus, de religiosidade dignissima e de
obediéncia a lei. Mas, na realidade, eram desejos de se impor e mandar no povo
indefeso que foi submetido a uma lavagem cerebral a partir de suas elucubragdes
religiosas e teoldgicas.*®*

As criticas feitas contra os lideres religiosos foram duras: ndo se tratam de
exortagdes piedosas, com o objetivo de gerar humildade e simplicidade. A tentacéo de
se impor aos demais, que se manifesta de um modo simbolico pelos seus sinais
exteriores, foi duramente combatida por Jesus e pela comunidade primitiva. Sinais
exteriores do poder religioso (cf. Mc 12,38-40; ¢ 20,4-47; Lc 11,46; Mt 23,5; Lc 16,15):
vestir-se de maneira distinta, de um modo solene; ser reverenciado em lugares publicos;
colocar-se nos primeiros lugares; ser tratado como pessoa importante, de posi¢éo;
desejo de obter interesses econémicos; rezar muito para legitimar seus interesses
econdmicos; colocar fardos pesados sobre os demais; fazer de tudo para ser
reconhecido como pessoa intocavel, aparentando ser homem justo. O poder se reveste
do simbdlico, o simbolico deixa transparecer o poder e o legitima. Ter uma posicao
religiosa é sedutor. S&o tentagdes dificeis de serem vencidas. Estar revestido de um
poder religioso leva muito facilmente a dominacao, pois o que é realizado € feito em
nome de Deus.

Concluindo, as agressdes mais fortes contra a vida e contra a liberdade sdo o
poder e o dinheiro. Por isso, a recomendacdo de ser como crianga e renunciar ao
dinheiro acumulado, ao poder, sobretudo religioso. O discipulo é convidado a carregar
a cruz, entendendo que esta rendncia se traduz em deixar para tras estas falsas

segurancas que sempre serdo pedras de tropeco para os que se dispdem a seguir Jesus.

483 Cf, Ibid., p. 113-124.
44 |bid., p. 113.
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d) Passar do medo a fé. Por fim, a liberdade do discipulo exige abandonar o
medo, abracando a fé em Jesus. O seguimento exige o enfrentamento dos
perigos e, por isso, também dos medos. Por vezes, Jesus parece estar dormindo,
ausente. Quer dizer que o discipulo muitas vezes ird enfrentar situacdes de
perigo e ndo sentira a presenca de seu Senhor, sentird o abandono como o
préprio Jesus experimentou na cruz. Em Mt 8,23-27 temos o episodio da
tempestade acalmada, pericope que segue o texto que proclama as exigéncias
do discipulado (cf. Mt 8,18-22). Castillo conclui que as duas pericopes
constituem uma unidade, de modo que o texto sobre a tempestade completa o
texto sobre o seguimento: ha uma relacdo intima entre discipulado e
coragem.*&

Jesus é o proclamador da vitoria sobre 0 medo diante da atitude temerosa dos
discipulos. Os textos que descrevem o medo dos discipulos estdo reunidos em quatro
grupos, contextos: missdo (cf. Mt 10,26. 28.31; Lc 12,4. 5.7.32); apari¢do no lago (cf.
Mt 14,26-27.30, Mc 6,50; Jo 6,19. 20); a subida para Jerusalém (cf. Mc 9,32; 10,32; Lc
9,45); aparicOes do ressuscitado (cf. Lc 24,37; Jo 20,19). Nesses textos fica evidente
que diante do seguimento exigente, das ameacas que concorrem contra a propria vida
dos discipulos, é preciso superar o medo, que incapacita o seguimento. O problema nédo
é ter medos, mas ndo deixar-se levar por eles. Quando eles conduzem a a¢do do sujeito,
sejam medos manifestos ou ocultos, a pessoa sera imobilizada ou agira na incoeréncia
de confiar em suas préprias forgas ou na ilusdo do poder e do triunfo deste mundo. O
medo cria a incapacidade de reconhecer Jesus, como se percebe na aparicdo do
Ressuscitado.*8®

Diante do medo, o remédio ¢ a fé. Castillo deixa claro que a fé mais do que
adesdo a verdade, ¢ adesdo ao projeto de Jesus, ou seja, discipulado: a fé implica em
lutar pela vida. Por isso, 0 autor argumenta que a falta de fé dos discipulos é a decep¢édo
com o projeto apresentado por Jesus.*®” O problema que repetidas vezes aparece nos
Evangelhos a resisténcia que os discipulos apresentaram para aceitar a real proposta de
Jesus: discussOes sobre a propria relevancia (cf. Mc 9, 33-37), ambicéo dos filhos de
Zebedeu pelos primeiros lugares (cf. Mc 10, 35-41)... S&o severas as adverténcias feitas

por Jesus contra tais pretensdes (cf. Mc 10, 42-45). Pedro é uma figura emblematica

485 Cf. CASTILLO, J.M. El seguimiento de Jesus, p.125-127.
486 Cf. lbid., p. 129-148.
487 Cf. Id. La laicidad del Evangelio, p. 121-137.
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neste contexto, chamado por Jesus de Satanas (cf. Mt 16, 23). Diante dos ensinamentos
de Jesus que teriam o seu apice no lava pés e na prépria cruz, os discipulos foram
resistentes e temerosos, por isso o abandoram: Judas o traiu, Pedro o negou. N&o foram
simplesmente covardes, mas sim decepcionados diante do messianismo do fracasso.*®

Assim a falta de fé, na linha de Castillo, surge diante da decepcao com o projeto
de Jesus. A verdadeira fé € a atitude dos discipulos depois da ressurrei¢do, quando sdo
capazes de abracar a cruz, entendendo as consequéncias radicais da proposta de Jesus.
Por isso, 0 temeroso Pedro que ndo queria 0 Messias da cruz, seria convidado a
renunciar, a ir para onde néo deseja ir (cf. Jo 21,18-19): 0 mesmo Pedro que nega o
Senhor acaba professando que 0 ama, que o seguira mesmo abracando o0 que nao estava
em seu projeto inicial.

A fé genuina, portanto, leva o discipulo a ndo ter medo e nem receio do projeto
de Jesus, mesmo com suas exigéncias. Essas se traduzem em rendncias, em cruz,
realizadas passo a passo diante do discernimento sobre a vida segundo os critérios de
Jesus. Se algo ndo esta coerente com o Evangelho, o constante processo de mudanca
inerente ao caminho do discipulo o ajudara a se reencontrar, auxiliara a fazer dele uma
pessoa livre. Uma liberdade que se edifica na medida que cresce o seguimento. Eis

como o discipulado se une a liberdade.

4.4
Conclus6es do capitulo 4

Este capitulo, antes de ter a pretensdo de esgotar o tema, procurou trazer
elementos essenciais do tema da humanizacdo de Deus a partir do contetdo
cristologico da obra de Castillo, pautando-se pelos trés elementos do humano:
carnalidade, alteridade e liberdade.

Primeiramente vimos que a carnalidade é a expressdo da debilidade e
sensibilidade de Deus em sua humanizagdo. Este Deus se fundiu com a fraqueza
humana. Neste caminho, Jesus mostra-se bem distante de qualquer atitude puritana,
nédo considera a festa, a alegria e o prazer como dimensfes dissonantes da plenitude
humana. Sua carnalidade ainda o coloca em sintonia com nossa carne, de onde brota

uma sensibilidade visceral, que o conduz a promover a vida, lutando contra a lacuna

488 Cf. 1d. “O problema da autoridade na Igreja Catolica”.
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das necessidades mais basicas do ser humano. Para tanto, ndo fica longe das realidades
mundanas, ndo se refugia em uma casta ou templo religioso, mas revela sua
humanidade em sua laicidade.

Em sua alteridade, o Deus humanizado revela a importancia do alimento como
lugar de encontro entre as pessoas para fazer a partilha da existéncia. Revela, sobretudo,
que a alteridade acontece mediante uma ética de bondade, realizada quando o ser
humano é capaz de deixar qualquer egoismo. Neste sentido, é preciso ainda romper
com o poder, fazendo-se servo. Assim foi a vida de Jesus. Este € o contetido de grande
parte de sua pregacao. Se no discurso do Pao da Vida, Jesus oferece a sua carne como
comida (cf. Jo 6,53-56), concluimos que comungar a sua sarx significa integrar na vida
a existéncia humana de Jesus, integrar a sua carnalidade e sua proposta de alteridade,
seu projeto vivido na fraqueza, sensibilidade e encontro fraternal.*¢°

Por fim, debrugcamo-nos sobre a liberdade de Jesus. Vimos que o Deus
humanizado é desconcertante em suas posturas, ndo deixando nenhum dado religioso
ou cultural, nenhuma forma de poder ou preconceito ou nenhuma instituicdo
influenciar as suas convicgdes. Jesus € um homem livre diante de sua sociedade, e é
esta a causa do seu conflito com as autoridades de seu tempo. Por fim, propomos o
tema do discipulado: Jesus propde o0 seguimento que se resume no despojamento de
qualquer cadeia que possa aprisionar o ser humano, qualquer apego idolatrico e
ilusorio.

Os trés elementos humanos foram aqui trabalhados distintamente por uma
questdo pedagdgica. Desde o inicio, propomos uma leitura da humanizacéo de Deus a
partir desta triade. Lembramos que o préprio autor ndo organiza a sua obra nestes trés
pilares. Ao fazer isso, vimos que as dimensdes estavam estreitamente entrelacadas. Por
isso, alguns topicos se repetem, sdo forca de argumento para mais de uma dimensao, o
que nos conduziu a fazer op¢des redacionais. Para dar um exemplo, a comensalidade é
ao mesmo tempo sinal da preocupacdo de Jesus com a carnalidade e caminho de
alteridade.

E importante agora unir o que foi separado. De fato, seres carnais relacionam-se
entre si a partir da concretude de sua existéncia - um modo amplo de entender a

carnalidade. Assim, a carnalidade é o Unico caminho para que haja alteridade. Por sua

489 Cf. CASTILLO, J.M. La religion de Jesus, p. 227.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

155

vez, a alteridade s6 se faz a partir da liberdade: “a amizade ou 0 enamoramento s&o
experiéncias de relacdo que nos fazem téo felizes porque sabemos que quem me quer
e confia em mim o faz porque livremente quer fazé-lo.4%

Castillo afirma que os elementos basicos de nossa humanidade tocam nossas
caréncias. Quando satisfeitas, entdo poderemos nos colocar na esteira da liberdade,

caminho de humanizacao:

A imperiosa necessidade que todos temos de responder a nossas caréncias mais
bésicas. Trata-se, como se disse, das caréncias que brotam de nossa carnalidade e
de nossa alteridade. Todos somos de carne e osso (carnalidade). E todos
necessitamos uns dos outros e somos feitos uns para os outros (alteridade). Quando
essas caréncias sdo satisfeitas, cada um de acordo com sua cultura, sua biografia, sua
religido e seus anseios mais profundos, entdo é quando encontramos Jesus. E, em
Jesus, encontramos também o Pai de todos os seres humanos. O Deus-Pai que torna
possivel alcancar aquilo que ndo esta ao nosso alcance e que consiste em libertar-
nos da desumanizacao inerente & nossa condicao de seres limitados. Para alcancar
assim (na medida em que isso é possivel nesse mundo) a plenitude de nossa
humanidade.**

Ao longo deste capitulo tivemos uma aula a partir do Evangelho. A impressdo
gue nos da ao ler Castillo é que ndo ha grandes novidades, que houve simplesmente
uma exposic¢éo da mensagem do Evangelho, de um modo simples e direto. Entdo, duas
perguntas vém a mente: o que ha de novo em tudo isso? E depois: por que o que parece
tdo simples e reeditado pode nos tocar profudamente? Aqui é importante relembrar
que Jesus fala de modo simples, porque a vida € algo muito simples. Mas a sua
simplicidade chega a nos assustar. De fato, ndo estamos acostumados em cuidar da
vida, em colocar a felicidade do humano como prioridade em nossas ac¢oes. Deste
modo, o simples pode também criar conflitos internos. Certas palavras séo téo diretas,
que talvez ndo quiséssemos ouvir. Este desconforto também foi notdrio entre os
interlocutores de Jesus. Aqui esté o sentido das palavras do Evangelho: “por mais que
olhem, ndo vejam, por mais que escutem, ndo entendam [...]” (Mc 4,12). Cabem aqui

as palavras do préprio Castillo:

Eu tenho a impressao de que isso € 0 que acontece conosco, tantas vezes, quando
lemos as simples historias contadas por Jesus, e que, sem duvida alguma, dizem
muito mais do que normalmente conseguimos compreender. E que a vida, sendo algo
tdo elemental, é também algo tdo profundo, que caimos desconcertados quando
alguém nos fala, a fundo e com todas as consequéncias, do primeiro e do Gltimo que

490 JHD, p. 350.
491 J4D, p. 420-421.
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Deus colocou na histdria para que o encontremos nele. Isso, levado ao limite do que
n&o tem limites, é o Reino de Deus.**?

Castillo ndo elabora uma cristologia repleta de grandes complexidades teoricas,
tendo em sua teologia uma tbnica performativa: deseja ndo apenas convencer o
interlocutor, mas leva-lo ao seguimento. Neste sentido, 0 autor deixa transparecer uma
grande preocupacdo com a desmistificacdo do discurso. N&o pretende apenas ser
acessivel aos seus interlocutores, mas deseja romper com as compreensdes
equivocadas da mensagem cristd. Quer deixar muito claro qual é de fato o projeto de
Jesus, sem desfiguracdes. Somente diante desta clareza, poderemos na viséo castilliana,
seguir a Jesus.

A humanizacdo de Deus, segundo Castillo, concretiza-se como mensagem de
libertacdo — uma tarefa laboriosa. A mensagem tdo comprometedora do Evangelho que
se desvela exige, segundo Castillo, uma mistica: o cristianismo vive de uma mistica
que leva ao compromisso. Tal compromisso s6 pode ser explicado pelo compromisso
de Jesus de Nazaré: ndo se trata de um caminho de perfeicdo, de autossantificacdo, mas
de ir em busca dos desgragados deste mundo. O compromisso cristdo conduz ao
empenho pela libertagdo dos oprimidos deste mundo. O compromisso assim entendido,
certamente, levara ao enfrentamento, ao conflito com os poderes econdmicos, politicos
e também religiosos. Por isso, para assumir tal radical opgao serd necessario um amor
apaixonado por Jesus, uma experiéncia pessoal carregada de amizade, intimidade,
entrega, confianca. Conclui 0 nosso autor que um compromisso radical exige uma
mistica radical.%®

O desconcerto libertador do Deus humanizado em Jesus de Nazaré ndo deve
deixar nenhum interlocutor indiferente. Carnalidade, alteridade e liberdade ndo séo
apenas dimensdes do humano, mas pautas de discipulado para que cada leitor de
Castillo se torne instrumento de humanizacgdo. Assim 0 sera se houver a compreensao
de que o Deus de nossa felicidade deseja, em proposital redundancia, a felicidade do

ser humano e que o caminho para isso é a humanizagdo de Deus em Jesus.

492 CASTILLO, J.M. El Reino de Dios, p. 189.
493 Cf. CASTILLO, J.M. El seguimiento de JesUs, p. 125-127.
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A humanizacao de Deus na cristologia de Joseph Moingt

Joseph Moingt** é um autor de relevancia para a teologia dos nossos tempos,
tendo os méritos de fazer uma grande sintese da teologia do século XX, ao mesmo
tempo colocando a sua originalidade e oferecendo uma reflexdo em dialogo com o
nosso mundo.* Ainda um tanto desconhecido no Brasil, Moingt foi descoberto por
José Comblin, que teria influenciado na traducéo de algumas de suas obras para o
portugués. Como atesta Mdnica Maria Muggler, na introducdo de uma recente obra

postuma:

Numa destas viagens encontrou os livros de Moingt e os adquiriu. Logo se debrucou
sobre estes livros. Lia com rapidez, registrava no cérebro de modo extraordinario.
Apo6s a metade do primeiro livro, comegou a comentar: Encontrei finalmente alguém
gue pensa como eu. E se entusiasmou.*%

N&o é de se estranhar o entusiasmo de um tedlogo do gabarito de Comblin.
De fato, Moingt entusiasma por seu modo global de entender a economia da
salvacdo, pelo seu modo inovador como trata das questdes da fé, pela pertinéncia
de seu discurso e sua forma de escrever, que por vezes adquire um tom poético.

Certamente, ndo € tarefa facil fazer a reconstrucao da trajetoria intelectual de
um homem centenario, nem € nosso objetivo. O proprio autor afirma que seu
trabalho como tedlogo foi marcado por dois grandes choques: o Concilio Vaticano
Il e 0 evento de maio de 68. Nos primdrdios de sua caminhada como pensador, é
marcante a presenca de Henri de Lubac: “entre os jesuitas daquele tempo, eu estava

especialmente marcado por Henri de Lubac, que ensinou na Universidade Catdlica

4% Joseph Moingt nasceu em 1915, na Franca. Pertencente a ordem dos jesuitas, € um dos grandes novos
nomes da teologia da Europa. Foi professor de L Institut Cathdlique de Paris e Centre Sevres, tendo
dirigido a revista Recherches de Science Religieuse. Atualmente é professor emérito do Centre Sévres de
Paris.

4% Um sinal de sua notéavel contribuic&o teoldgica é a obra publicada em comemoragao aos seus 75 anos
de vida, contanto com mais de 70 artigos escritos por variados autores, em obra que ultrapassa mil
paginas: cf. DORE, J; THEOBALD, C (dir.). Mélanges offerts a Joseph Moingt.

4% COMBLIN, J. O Espirito Santo e a Tradi¢do de Jesus.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

158

de Lyon™¥, afirma o autor, acrescentando uma lista de grandes nomes de
relevancia: Gaston Fessard, Henri Bouillard, Xavier Léon-Dufour ou Donatien
Mollat. Sua trajetéria de tedlogo ndo o privou da vida pastoral. Moingt revela a sua
afinidade com as comunidades de base, sobretudo sua proximidade com o
catecumenato. Trabalhou em paroquias na Franga: Chatenay-Malabry (Hauts-de-
Seine), Poissy (Yvelines) e Sarcelles (Val-d’Oise).%®

Nosso tedlogo procura enfrentar alguns desafios em sua obra cristologica,
questBes que se colocam como balizas de seu pensamento sistematico, e merecem
ser destacados nesta introducdo. Elas se configuram como pontos luminosos que
sempre estardo presentes ao longo de seu discurso, e 0 sdo também para a
compreensdo da humanizacao de Deus, tema que nos propomos a desenvolver.

A questdo de base para a cristologia de Moingt é a necessidade de revisar
Calcedbnia, evidenciando que Jesus €& uma pessoa Unica, um sujeito
verdadeiramente humano. Ndo somente este grande Concilio, que como ja vimos
na primeira parte de nosso trabalho, afirmou a sintese do dogma cristoldgico, mas
toda a dogmatica antiga € revisada pelo autor. Assim, ele se insere no movimento
cristologico que procura repensar o discurso sobre Deus, recusando abertamente a
linguagem do dogma devido as problematicas que lhe sdo inerentes. Segundo nosso
tedlogo, é necessario realizar a desconstrucéo do dogma primitivo, um desmanche
do discurso cléssico, pois a modernidade questionou o0s ensinamentos oficiais da
Igreja sobre Jesus para ressignifica-10.4° Por séculos, testemunhamos um
distanciamento do campo historico-cultural, o abandono da narrativa e da
autenticidade biblica, o que trouxe consequéncias altamente negativas para a
exposicao da fé.5%

O problema da teologia classica, para Moingt, é expressar a fé6 em uma
linguagem ndo-narrativa, pois reclama o autor que ainda se fala da origem de Cristo
a partir de uma preexisténcia, como no antigo Tratado do Verbo Encarnado,
afastando-se do modo como o Evangelho nos da acesso a identidade de Jesus.>%

Assim, imprime-se a necessidade do resgate da historia, lugar do encontro de Deus

497 LESEGRETAIN, C. “Joseph Moingt, I’appel pressant d’un théologien”.
498 Cf. Ibid.

49 Cf. HVD, p. 191-193.

500 Cf. MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p.83

01 Cf. HVD, p. 179.
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com os homens. A valorizacdo da historia € uma resposta a razdo critica da
modernidade, pois desde a ilustracdo ndo se pode mais aceitar um discurso sobre
Deus que seja alheio a experiéncia humana, sem vinculo com a sua realidade
concreta.®%

O desafio de ressignificar o dogma antigo nos coloca diante de um segundo
desafio cristolégico: aprofundar a reflexdo sobre as narrativas evangélicas, nao
apenas para narrar o evento, mas realizando uma leitura de fé que responde aos
anseios modernos. Propde, portanto, um retorno as Escrituras, retomando o modo
dela narrar a histéria da salvacdo, pois esta € a maneira como Deus se da a
conhecer.>® Na modernidade inicia-se uma nova leitura dos Evangelhos, ndo mais
alicercada no dogma, mas sujeita a regras cientificas. Surge um Cristo que se opde
a pregacao eclesiastica.>*

Na sequéncia de nosso estudo, veremos a importancia que Moingt da aos
fundamentos neotestamentarios, porém deixa claro que ndo procura fazer uma
cristologia escrituristica, pois ndo recorre aos artefatos técnicos da exegese classica.
O que ele procura é o alcance enunciativo dos relatos para que se estabeleca um
discurso inteligivel: procura nos textos narrativos do Evangelho (e também da
histéria da Igreja) o que pode autorizar uma “resposta as interrogacdes da fé e da
razdo critica”.>%®

Sua atengdo as fontes escrituristicas trazem como consequéncia um olhar
especial sobre o evento pascal, o terceiro desafio da cristologia. Para Moingt, a
cristologia deve ter como fundamento o acontecimento da morte e ressurrei¢éo de
Jesus, para compreender como se estabelece a filiagdo desse homem Jesus, morto e
ressuscitado; para tanto, leva em consideracdo as narrativas evangélicas que
revelam como Deus se faz carne e como Deus doa seu Filho aos homens. A
revelacdo trinitaria se realiza no acontecimento de Cristo, evidencia a paixao de
Deus pela histdria e conduz a sua obra para terminar a obra da criagcdo, bem como
a Paternidade de Deus e seu projeto criador a partir da entrega do Filho & morte,
fazendo surgir o dom do Espirito. Emerge desta posicdo uma teologia

profundamente entrelacada com a a¢éo trinitaria.

502 Cf, DVVH-I, p. 93-94.

503 Cf. MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 83.
S04 Cf. HVD, p. 192.

505 HV/D, p. 17.
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Para fundamentar o que poderiamos chamar de centralidade pascal de sua
cristologia, Moingt tera a companhia de alguns te6logos de primeira grandeza®,
que trazem em seu bojo fundamentos que serdo reunidos pelo autor. Pannenberg
coloca-se no comeco da lista, o primeiro a elaborar uma teologia a partir de baixo,
tendo a ressurreicdo como ratificadora da pretensdo de Jesus de ser filho; defende
que ha um “projeto de adocao filial que nele se realiza até a eternidade de Deus de
quem tem origem e substancia”.>"’

A fundamentac&o trinitaria de Moingt tem sua base em Rahner, sobretudo a
partir do seu famoso axioma: “a trindade imanente é a trindade econdmica, e vice
versa”.%% Moltmann segue a lista, pelo seu mérito de abordar a filiagdo eterna do
Crucificado, sendo, segundo Moingt, mais claro sobre o que havia dito Rahner em
seu axioma. Jungel aparece como sistematizador dos dois anteriores, acrescendo
ainda o conceito de humanidade de Deus de Barth. Ainda na esteira da economia
trinitaria, Schoonenberg seria considerado ousado ao pensar a Trindade em seu
devir no tempo; afirma que Deus nos deu o Cristo no Espirito, sem falar nada em
absoluto de uma Trindade imanente. Schoonenberg é muito importante na
fundamentacdo de uma teologia processual: Moingt concorda com ele ao afirmar
que o Verbo so se torna pessoa ao se tornar homem em Cristo, mas o critica por ser
laconico sobre a consideracdo do Verbo enquanto enviado antes da encarnagéo, ou
seja, a pré-historia de Jesus enquanto Verbo.

Nesta mesma linha de pensamento pascal e trinitaria, ainda € indispensavel
mencionar a influéncia da filosofia da intersubjetividade®®, em especial de Merleau
Ponty, filésofo com quem Moingt mantém grande didlogo. Sua teologia econémica
tera uma proximidade forte com sua fenomenologia da percepgéo.®°

Um quarto desafio da cristologia se descortina como pano de fundo para a
teologia de nosso franco tedlogo: o desafio de levar em consideracao as indagacoes

da modernidade que n&o mais justificam os enunciados dogmaticos.'! Considera

506 Cf. MOINGT, J. Deus que vem ao homem. Da apari¢do ao nascimento de Deus. Vol Il -
Aparicdo., p. 308-315. A partir de agora utilizaremos a sigla DVH-1la para referenciar esta obra.
507 DVH-1la, p. 311.

508 Citado em DVH-Ila, p. 94.

509 Cf, MORUJAO, A. F. “Intersubjetividade”, p. 1478-1490.

510 Cf. MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da percepgao.

511 O autor parte dos pensadores da filosofia de Aufklarung (Spinoza, Kant e Hegel) para mostrar 0s
limites do modo de apresentar Jesus antes da modernidade. Propde a questdo cristoldgica a partir de
Harnack e Barth (1923): como se pode realizar um estudo seguro e comum de Jesus Cristo a ndo ser pelo
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urgente a tarefa de ressignificar toda a fé cristd de modo que se apresente Jesus
como verdadeiro Deus e verdadeiro homem.

A refundacdo da cristologia, a reflexdo sobre a humanizacdo de Deus
implicita nela, ndo se realiza apenas no discurso teolégico se este for alheio a cultura
atual e suas interrogacGes, sem considera-la como lugar teoldgico para a
inteligibilidade da fé. Moingt insiste na missdo do tedlogo diante de seus
contemporaneos: sua responsabilidade em trazer o conteldo que brota da Palavra
de Deus e da Tradic&o da Igreja a servico de uma inteligibilidade da fé.51? Por isso,
a teologia tera que trazer respostas a um dos tracos caracteristicos mais marcantes
de nosso tempo: a auséncia de Deus. O mundo atual é indiferente a Deus e a
religido; este desaparecimento pode ser chamado de morte de Deus.>*3

A critica da modernidade a linguagem teoldgica recai sobre o modo
dogmatico de expressar a fé e ndo sobre Deus ou o Evangelho. A morte de Deus
seria na verdade a morte de um modo de falar de Deus. A cristologia tem, pois,
encargo da questdo de Deus: na sua auséncia, Cristo é apresentado como “sentido
de um mundo do qual Deus se ausentou”.”'* Assim, o eclipse de Deus na
modernidade, marcado pelo que se chama do anuncio cultural da morte de Deus,
lembra os cristdos que os triunfos do passado ocultaram a liberdade do sujeito
histérico que pode decidir até mesmo em ndo seguir religido alguma. O eclipse de
Deus liberta o ser humano de uma historia teocréatica, para que ele possa construir
uma historia humanizadora. Por outro lado, tal fato chama a atencao aos cristéos de
que o cristianismo ndo pode ser conduzido de outra maneira, sendo pelo andncio da
humanidade de Jesus Cristo, que se torna credivel pelo trabalho de humanizacéo do
ser humano. A Cristologia e, na linha de Moingt e da nossa pesquisa, a humanizagéo
de Deus é o lugar por exceléncia para se elaborar a teologia, ligando-se a estas

prementes questdes.®*®

estudo critico? A sua resposta ser realizada a partir de uma interpretacéo critica de Bultmann, colocando
a pertinéncia do histdrico em sua articulagcdo com o querigma. A tarefa da nova cristologia, que repensa
o0 dogma de Calceddnia, é realizada pela superacéo de uma linguagem dogmatica e distante do ser humano
em sua historia. Entre os tedlogos que ajudardo neste caminho, Moingt destaca K. Rahner, P.
Schoonenberg, E. Schillebeeckx, W. Kasper, Pannenberg (enfatizando muito a sua originalidade) (cf.
HVD, p. 194-242).

512 Cf. HVD, p. 14-15.

513 Cf. HVD, p. 230.

S HVD, p. 232.

515 Cf. HVD, p. 516-517.
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A humanizacédo de Deus € um campo aberto para se falar do sofrimento, das
ambiguidades da histdria. Sobretudo no século XX, testemunhamos guerras
sucessivas, conflitos sociais, lutas coloniais e econémicas, guerras mundiais,
genocidios... Sempre a historia foi repleta destas ambiguidades, mas agora,
diferentemente das épocas anteriores, 0 homem se sente sujeito da historia,
responsavel por ela; € solidario a historia e procura conferir-lhe sentido. Esta
consciéncia nova nos coloca diante de um novo problema teoldgico que nos orienta
para uma reflex&o sobre a morte de Cristo e sobre a soteriologia, tema amplamente
refletido pelo autor.5

A teologia tradicional atribui todas as desgracas da historia ao pecado,
consequéncia de uma heranca maldita que teria provindo do primeiro homem; nesta
visdo, os sofrimentos servem como caminho de expiacdo para se alcangar a
salvacdo. Contudo, esta teologia ja ndo é mais aceita, 0s contemporaneos pedem
contas a teologia: “o que a vinda do Filho de Deus ao mundo mudou nas realidades
da histéria, de dois mil anos para cad? O que ela permite que se espere quanto ao
futuro? Quais os meios que ela oferece para mudar o curso das coisas?””®*’ Contra
este ateismo de protesto, apresenta-se Jesus como vitima da histéria: Ele também
foi abandonado por Deus, mas finalmente foi salvo e deixou a morte como Senhor
da historia. A cristologia, portanto, centra a sua atencéo sobre a paix&o de Jesus na
esperanca de dar resposta aos questionamentos hodiernos.

Moingt responde ao ateismo de protesto insistindo na unidade de Cristo e a
historia, sem dividir a realidade em dois mundos distantes - uma historia divina e
outra humana -, mas uma Unica histéria humana-divina, que revela uma unica
verdade, ou seja, Deus esta junto do ser humano, ao lado dele, mesmo diante de
seus sofrimentos. Deus se entrega a paixao na histdria dos homens.5!8

A Cristologia da modernidade, a partir do século XIX, procura evidenciar a

distancia entre o que se pode saber da histdria de Jesus e da pregacao dos apostolos

516 Cf. HVD, p. 234-236.

ST HVD, p. 235.

518 <[] somente o cristianismo ousa dizer que Deus se revelou em um homem que pertence a histéria, e
esta audacia Ihe é reprovada como insoléncia pelas outras religides, uma vez que o cristianismo o
singulariza entre todas elas. [...] A afirmacéo cristd da revelacdo, qualquer que seja o contetdo que a
palavra tenha recebido em seguida, ndo diz nada além do fato, aprendido em si mesmo como evento
historico, ela somente diz este fato: Deus se fez homem. E uma enorme afirmacéo, que exige bom
entendimento, explicagBes e justificacdes, mas que ndo anuncia por si mesma nenhuma proposigao de
ensinamento ou de salvagdo, nenhum projeto de agrupamento nem de submisséo da humanidade. Tudo
0 que Deus pode ou quer revelar, toda finalidade deste ato estdo contidos neste fato Gnico: Deus entrou
em nossa historia e se ligou 2 humanidade” (DVH-I, p. 267).
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e o dogma da Igreja. A Igreja recupera o tempo, corre atras do prejuizo de sua
demora em se reconciliar com o universo de pensamento que surgiu com a
modernidade. Moingt caminha na estrada desta reconciliagcdo, apoiando-se no
discurso do Concilio Vaticano Il que incentivou a falar de um modo simples, para
que os simples fiéis compreendam a mensagem do Evangelho. Por tais fatos, a
teologia ndo pode mais apenas comentar e justificar o pensamento da Igreja, mas
transmitir a fé em Jesus Cristo dentro de uma racionalidade critica, que é prépria de
nosso tempo.®® Tal preocupacio segue a linha de Bonhoeffer, te6logo que se soma
aos nomes influentes no pensamento de Moingt; o te6logo luterano incentiva uma
necessaria linguagem n&o religiosa, ou seja, um discurso que fale aos
contemporaneos do ser humano, de sua vida, e ndo simplesmente da religi&o.>2° Por
muito tempo, pareceu-nos uma coisa s6, mas hoje se percebe mais facilmente o
quanto a religido pode afastar o humano do humano, Deus do humano,
escravizando-o ao invés de libertad-lo. Uma pseudofidelidade a Deus em nome do
discurso religioso é combatida com coragem pelo tedlogo francés.

Seu caminho, por fim, é realizar uma cristologia ressignificada pelo dogma a
partir de Jesus. O tempo de provar a divindade de Jesus ja se foi, agora o desafio €
mostrar o quanto ele é plenamente humano. “Uma preocupacdo como esta opera
uma inversdo do caminho da cristologia: este ser humano se descobre Filho de Deus
quando sua humanidade se deixa apreender como revelacdo da humanidade de
Deus”®?!, quando realmente levamos a sério a “humanizagdo do Filho de Deus”°??
em Jesus.

Seguiremos agora uma viagem com as mesmas balizas que orientaram o
nosso estudo sobre a humanizacdo de Deus em Castillo. Aplicaremos a triade
ofertada pelo espanhol em uma releitura do pensamento de Joseph Moingt. As bases
de pensamento do te6logo francés, acima mencionadas, ja nos permitem vislumbrar
gue nos encontraremos em horizonte de pensamento bem distinto daquele visto na
elaboracdo teoldgica do tedlogo granadino. No entanto, ndo faltardo algumas
aproximacdes, pois ambos navegam tendo como referencial o Deus humanizado em

Jesus Cristo, considerando-se a seriedade de sua kenosis.

519 Cf. HVD, p. 11.

520 Cf. MOINGT, J. “Humanitas Christi”, p. 40.

521 |bid., p. 40.

522 No original: I"humanization du Fils de Dieu (MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient. Tome 1, p.
492).
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Moingt conta com uma vasta bibliografia entre livros e artigos. Alguns, porém
nos parecem mais importantes, para a constru¢do de nosso argumento sobre a
humanizacdo de Deus. Teremos como principais companheiros 0S seus textos
cristoldgicos: L ‘homme qui Venait de Dieu, escrito em 1993 e Dieu qui vient a I’ homme
- de l'apparition a la naissance de Dieu: apparition, escrito em 2005. Os outros dois
da mesma colecdo aparecem como referenciais de segunda grandeza em nosso
trabalho: Dieu qui vient a [‘homme I - du deuil au dévoilement de Dieu (2002) e Dieu
qui vient a I’homme- de [’apparition a la naissance de Dieu: naissance (2008).5% Por
fim, uma obra recente, publicada em 2014, rica na reflexdo cristologica retomando
muitas das ideias dos dois primeiros aqui mencionados, sera um referencial bem

considerado em nosso trabalho: Croire au Dieu qui vient, tome 1.°%4

5.1
Carnalidade

Moingt se preocupa com a desidolatrizacdo das posturas religiosas. Constata
que a historia estd repleta de retrocessos neste sentido, parecendo haver uma
tentacdo continua do retorno a idolatria, evocadora de um deus fruto das projecoes
humanas, como bem demonstram os pensadores da modernidade, sobretudo os
mestres da suspeita.

A tentacdo idolatrica no ambito do cristianismo esta associada a dificuldade
de se acreditar na radicalidade da encarnagéo, em se considerar todas as implicag0es
de Deus que se fez carne. Moingt insiste na fraqueza assumida por Deus ao estar na
historia com as suas vicissitudes. Por isso, Deus ndo € um idolo preso em seu
templo, pronto para ser adorado; ndo se coloca como destinatario de bajulaces,
mas como agente da historia ao lado dos seres humanos, como comunicador da sua

vida:

O nascimento de Jesus &, pois, evento de Deus que chega ao mundo, na medida em
que ¢, segundo a ‘disposi¢do’ trinitaria deste evento, de uma parte, revelacdo e

52 Estas quatro obras estdo traduzidas para o portugués. Usaremos nas citagdes as versdes
brasileiras. MOINGT, J. Deus que vem ao homem. Da apari¢do ao nascimento de Deus. Vol Il -
Aparicdo.; Id. Deus que vem ao homem. Da apari¢do ao nascimento de Deus. Vol Il - Nascimento.;
Id. Deus que vem ao homem. Do luto a revelagdo de Deus. Vol I.; Id. O homem que vinha de Deus.
524 O segundo tomo acaba de ser langado: MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient. Considera a misséo da
Igreja e, portanto, ndo tem a mesma relevancia para 0 nosso estudo tal como o primeiro tomo.


http://www.laprocure.com/dieu-vient-homme-joseph-moingt/9782204079020.html
http://www.laprocure.com/dieu-vient-homme-joseph-moingt/9782204079020.html
http://www.laprocure.com/dieu-vient-homme-joseph-moingt/9782204082204.html
http://www.laprocure.com/dieu-vient-homme-joseph-moingt/9782204082204.html
http://www.laprocure.com/dieu-vient-homme-joseph-moingt/9782204082204.html
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‘quenose’ do Pai que se ‘aniquila’ em um homem, no filho que ele da a0 mundo ao
assumir a ‘condi¢do de sua existéncia temporal’; de outra parte, revelacdo e ‘envio’
do Filho de Deus neste filho de homem que vem ao mundo recebendo ‘a condigdo
que o igualava a Deus’, mas sem a ‘reter orgulhosamente’ para si, uma vez que se
entregou ao mundo pelo ato do Pai que se entregava a ele (FI 2,6-7).5%

Embora Moingt ndo utilize o termo carnalidade, aplicamos aqui 0 conceito
desenvolvido por Castillo a obra do tedlogo francés, explorando sua teologia sobre
a encarnacdo do Verbo. E neste ambito de um Deus que assume a carne humana
gue podemos nos afastar de qualquer idolatrizagéo.

Para desvelarmos a compreensdo da carnalidade aplicada a teologia de
Moingt, iniciaremos com um tema introdutorio, abordando o mistério da vinda do
Verbo ao Mundo, o que o autor chama de preexisténcia proexistente.>?® Tendo
colocado tais fundamentos, veremos como o tema da encarnacao carrega exigéncias
antropoldgicas para a sua interpretacdo no espirito moderno. Por fim, daremos
destaque a condicdo carnal e antropoldgica mais elementar da encarnacdo se

constituir como evento — a historicidade.

511
“Ele é o primogénito de toda a criatura” - Preexisténcia proexistente

Iniciaremos o tema da carnalidade com uma espécie de predmbulo que trard os
fundamentos a respeito do tema da encarnacdo, na Otica de Moingt — seu
posicionamento a respeito da preexisténcia do Verbo. Nao pretendemos fugir da
temética proposta, mas somente poderemos falar de carnalidade, na linha de nosso
autor, colocando reflexdes pertinentes sobre sua teologia encarnatéria, fundamentadas
na Patristica e no Novo Testamento.

Moingt faz uma reflexao original sobre a preexisténcia do Verbo. Segundo ele,
a tradicdo da Igreja deu uma grande énfase a este tema, tendo-a a partir de bases
escrituristicas. Porém, as interpretacdes a respeito das fontes biblicas ndo realizaram a
conciliacdo do enunciado com a histéria de Jesus, falando do Verbo em uma condicéo
distante do tempo e do espago.5?’

525 DVH-Ila, p. 428.

526 Cf. DVH-Ila, p. 82-83.

527 Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient. Tome I, p. 427-433; no evangelho de Jodo: p. 398-
401; nos escritos paulinos: p. 433-451; no dogma trinitario: p. 457-465; sobre a Sabedoria criadora:
p. 497-508; DVH-I, p. 40-58.
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A questdo ja aparece na Igreja Primitiva. Justino afirma que o Cristo preexistiu
como filho do Criador, sendo Deus; este depois se encarnaria, nascendo como homem.
Aparece um discurso bem diferente daquele que constatamos na pregacdo dos
apdéstolos que procuravam provar que as profecias do Antigo Testamento se realizaram
em Jesus, no personagem historico, ndo naquele ser anistorico, que surgiria no
pensamento cristdo. Esta questéo foi defendida com forca quando os cristéos provindos
da cultura grega se depararam com o termo Logos do prélogo joanino (cf. Jo 1,1.14).528
Moingt defende que o evangelista Jodo ndo escreveu com a intencéo que foi suposta
pelos cristdos gregos, sedentos por um Evangelho inculturado.>?°

Muitos cristéos do século 111 tiveram dificuldade de enumerar o Pai e o Filho,
preferindo reuni-los num sé, chamando-o de Logos. Mas parecia que a explicacdo era
inadequada. Tertuliano fez excelentes tentativas neste sentido, ao retomar a imagem
do Verbo como uma razdo divina que pensa o mundo. Esta razdo (Logos) seria um ser
subsistente que sai do Pai para criar o0 mundo, 0 que depois seria canonizado como
geracdo imanente pelo Concilio de Nicéia.>*

Para resolver a questdo de uma possivel existéncia do Verbo atemporal e
antecedente ao ato encarnatorio, Moingt leva ao seu termo o axioma de Rahner: “a
trindade imanente é a trindade econdmica, e vice versa”: 3! a encarnago significa que
0 Verbo sai do Pai e a0 mesmo tempo é gerado nele, sem que haja uma separagdo entre
sua existéncia atemporal e sua existéncia encarnada. O Pai ama o Filho que assumiu a
diferenca, tornou-se outro. A Trindade ndo passou a existir no momento da encarnacgao,
0 que nosso autor afirma é que ndo podemos concebé-la fora do plano econdmico.>®2

Trata-se de uma exigéncia da antropologia moderna que, diferente da
antropologia grega, ndo concebe duas existéncias: uma temporal e outra atemporal.
Assim, ndo se pode falar de um Verbo antes da encarnacéo e, de outro Verbo depois da

encarnacdo, pois sua integridade e identidade dependem do seu vir no tempo, de sua

528 O termo Logos tem varios significados no pensamento grego. As imagens sobre o Verbo eterno
como proveniente do pensamento divino sdo utilizadas pelos apologetas cristdos para explicar a
geracdo do Logos. A analise dos textos destes pensadores da antiguidade leva-nos a concluséo de
gue a ideia do Verbo como pensamento criador e presente na criagcdo sdo de origem grega, nao
biblica (uma excelente analise encontra-se em: MOINGT, J. Théologie trinitaire de Tertullien,
p. 894-895; 996-998; 1002-1003).

529 Cf. MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 79-80.

530 Analise dos textos de tertulaino: cf. MOINGT, J. Théologie trinitaire de Tertullien, p. 183-224;
359-363. 1002-1013, 1042-1062.

531 Citado em DVH-Ila, p. 94.

532 Cf. DVH-Ila, p. 314-315; 320.
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cruz e ressurreicao, como afirma Sao Paulo: o Cristo € o “primogénito de toda criacao”
(CI 1,15), mas tal progenitura depende da realizacdo do seu mistério pascal, pois este
primogeénito é aquele que morreu e ressuscitou. Enfim, a segunda pessoa da Trindade
nao se entende em seu plano imanente, sendo na historia de Jesus, que revela a saida
de Deus, ndo fechado em si mesmo em uma imanéncia mistérica, mas aberto para
realizar uma economia de amor: ndo0 um amor em si, mas um amor-para-nds.>* Na
visdo de Moingt, é preciso também conceber tempo e espaco de um modo teoldgico na

dindmica econdmica;

Deus ndo vive fora do tempo, como se temesse sofrer sua dispersao; ele se mantém
no tempo sem que o tempo esteja nele: é seu centro imovel, mede-o nele, dando o
impulso a medir a existéncia de tudo o que ndo é Deus. De modo semelhante, ndo se
mantém afastado do espaco, como um Deus longinquo e inabordavel (...). O tempo
é a disseminacdo das possibilidades de existéncia, cuja fonte € a eternidade divina.
O espaco é a exteriorizacdo que a vida trinitaria assume. Partindo dessas primicias,
é concebivel que o Verbo, no mesmo ‘instante’ da eternidade em que € gerado no
seio do Pai, seja depositado por sua vontade no seio de Maria, porque seu envio ao
mundo é o motor do tempo que ele reline sem descontinuidade na historicidade de
seu ser-feito-carne. A eternidade ndo conhece antes nem depois; coexiste com cada
momento do tempo que sustém em sua vinda ao mundo por impulso de seu amor...>%*

N&o poucas vezes, difunde-se uma concepgao um tanto simpléria da encarnagao:
a ideia de um Deus que se prop0e a vir passear na terra, cumpre a sua missao e retorna
para a sua gldria imanente .3 O Verbo jé era na sua relagdo com o Pai, mas ainda sua
relacdo filial e sua relagdo de ser-para-os-outros ndo estava plena. No entanto,
podemos pensar que ha uma presenga ja histérica, misteriosa. O Verbo ndo penetra na
historia, mas ja esté na historia. N&o existe numa existéncia isolada da historia em uma

imanéncia pura: >

Na quenose do Verbo enviado pelo Pai, pela pré-histdria de Jesus, sabemos que a
pessoa do Verbo ndo cai diretamente da eternidade para um momento do tempo,
estava ja no tempo, ja fazia caminho com os homens. O Verbo é o ser-outro que se
torna carne para significar seu ser efémero, ser de pura passagem, identificando-se a
esse homem que passa do nada do ser a vida eterna, abre nele a passagem por onde
todos os homens poderéo arrancar-se & morte e aceder & beatitude do Pai.

533 Cf. DVH-Ila, p. 124-125. O problema, segundo Moingt, foi que o dogma cristoldgico concebeu
a humanidade de Cristo como uma natureza, ndo como uma pessoa (MOINGT, J. “A Cristologia da
Igreja Primitiva”, p. 1).

53 DVH-lla, p. 126.

5% Cf. DVH-lla, p.317.

5% Cf. DVH-lla, p.322.

37 DVH-lla, p. 323.
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Dizer que o Verbo se fez carne, que assumiu nossa dimenséo de carnalidade, é
afirmar que a existéncia misteriosa ja atuava em projecao de ser na histdria: aquela
presencga inscrita nos rumos da existéncia desde os tempos primitivos, torna-se
plenamente historicizada e revelada, e sujeita aos limites da histéria em um novo modo
de existir kenotizado. Por isso, 0 Evangelista Lucas remonta sua origem nao ao
momento da encarnagdo, mas a reconstitui desde Addo (cf. Lc 3,38). “A solidariedade
do Filho de Deus conosco - sua kenosis - ndo € humilhar-se a ponto de carregar um
destino ao qual ele ndo teria sido sujeito por necessidade de nascimento. Ela s6 pode
emergir do proprio hiimus donde saem todos os seus irmaos de raga”.5% Por isso, S&0
Paulo o chama de Novo Adéo, explicitando sua existéncia como prototipo do ser
humano desde a origem da criagdo.>*°

Nesta linha, é importante a interpretagdo de Moingt a respeito do prologo joanino
e dos hinos cristoldgicos paulinos. Segundo ele, Jodo fala que o Verbo ja existia, mas
ndo fala de sua vida; preocupa-se que seja ele unigénito, ou seja, da mesma raga,
sangue, género; ndo se preocupa que ele seja Unico, por isso é mais significativo (cf. Jo
1,1-4.14). Por outro lado, temos um texto fundamental para nosso autor na Carta aos
Colossenses (cf. Cl 1,15-20); este hino cristologico afirma que Cristo € o primogeénito
da criacdo, de modo que ele é o primeiro em uma série de muitos. Ou seja, a
preocupacdo ndo estd em sua existéncia, mas no processo que caminha para o0 seu
futuro.>40 “A preexisténcia de Cristo € sua existéncia alongada na frente dela, aquém
do seu principio, no indefinido de um passado anterior”.>** H4 uma existéncia antes
mesmo da encarnacao no ventre de Maria, como historia inscrita, uma existéncia ja
encravada no tempo.>*?

Moingt relembra que Ario, ao elaborar seus principios teoldgicos, percebe que
ao argumentar sobre a existéncia do Verbo na eternidade, a segunda pessoa da Trindade
seria uma espécie de rival de Deus, um ser coeterno. Foi-lhe respondido que o Filho é
necessariamente eterno, gerado por Deus, sendo que a eternidade é um atributo de sua
natureza divina. Esquece-se de que a preexisténcia deveria ser apenas afirmada como

exigéncia de sentido. Assim, o discurso dogmatico se apoia em uma peticdo de

5% MOINGT, J. Humanitas Christi, p. 41.

539 Cf. Ibid, p. 42.

540 Cf. HVD, p. 562-563.

541 HVD, p. 564.

%42 Cf. HVD, p. 564. Sobre os textos biblicos de Jodo e de Paulo, cf. também HVD, p. 578-579.
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principio, segundo Moingt. Aquele que é nascido do Pai antes de todos os seculos €
considerado sujeito que tem em si mesmo uma existéncia propria, que independe da
existéncia que ele deveria adquirir quando veio ao mundo. Moingt insiste na
argumentacao contraria a dogmatica antiga da Igreja, reforcando que nada pode ser dito
do Filho eterno que n&o esteja fundamentado em Jesus de Nazaré, em sua historia.>*?
Cristo comecou a existir no tempo na qualidade de Filho de Deus, como filho de Maria.
Mas ndo basta e nem € adequado afirmar que Ele é o Filho eterno, alias, esta expressao
nem se encontra na Biblia. E importante, sim, reconhecé-lo como Filho do Homem,
aquele que leva a histéria nos ombros, porque é rei e porque foi destruido, morto, por
esta propria historia, assumindo-a em sua radicalidade kenética.>**

A perspectiva escatologica deve ser afirmada igualmente na perspectiva
protoldgica, ou seja, Cristo é aquele que conduz o projeto de Deus para a sua
realizacdo, mas igualmente é o projeto ja no inicio dos tempos. Por isso, é chamado de
principio e fim: todos estdo predestinados a serem filhos nele, o universo é predestinado
a ser recapitulado nele, pois ha um projeto divino fundado em Cristo (cf. Ef 1,4-5.9-
10). O Verbo nédo é o dominador do mundo, mas o projeto de Deus para 0 mundo, para
a historia. Cristo é o projeto de futuro de Deus para a historia: chama todas as coisas a
existirem nele e para ele (cf. Cl 1,16), para que tenham a semelhanca com o seu
Verbo.>* Deus ndo cria um mundo pronto, mas o cria em projeto de existéncia. Cria &
sua imagem e semelhanca, como nos diz 0 Génesis. Por outro lado, 0 Novo Testamento
esclarece que tudo foi Criado em Cristo: “tudo foi criado nele, por ele e para ele” (Cl
1,16), “ele é a imagem do Deus invisivel” (ClI 1,15). Por isso, Ele esta presente na
histéria como impulso da imagem de Deus para que se cumpra a ordem da semelhanca
com Deus. A semelhancga se realiza em projeto de existéncia, 0 mundo se faz a
semelhanca de Deus sob o impulso dele, pela acdo de Cristo na historia, que é presente
como existéncia futura.>*® Cristo, de um lado tira sua origem na qualidade de Verbo da
eternidade de Deus, de outro, chama a histdria a ter a sua plenitude desde os primordios.
Por isso, podemos dizer que o Cristo age na histdria desde o inicio como projeto futuro

de Deus.>’

543 Cf. HVD, p. 565.
544 Cf. HVD, p. 564-568.
545 Cf. HVD, p. 569-570.
56 Cf. HVD, p. 572.
547 Cf. HVD, p. 573.
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Moingt elabora, portanto, uma cristologia da proexisténcia. Seu argumento se
fundamenta em sua traducdo do hino cristologico da carta aos Colossenses, ja aqui
referenciado. O autor utiliza a tradugdo de J. -N Aletti, que entende a preposicao grega
pro pantdn como diante de todas as coisas, ndo antes. Poderiamos, deste modo,
traduzir o texto como: ele mesmo esta por diante de todas as coisas (cf. Cl 1,17).
Assim, ele ndo é o primeiro na ordem temporal, mas € o vértice do projeto divino, que
dé sentido a todas as coisas, a toda criagdo.>*® O Verbo é querido por prioridade, sendo
uma preexisténcia proexistente: existe antes de todas as coisas como aquele que esta
por diante de todas as coisas, arrastando tudo o que existe para que alcance o seu fim
ultimo, elevando o projeto divino ao seu cumprimento, reunindo tudo e introduzindo
no Reino do Pai. O projeto amoroso de Deus nos leva a ser como seu Filho Jesus Cristo,
sendo que o que Ele recebe do Pai é seu projeto para nés: “Essa existéncia eterna, que
é sua relacdo a Deus, ndo € outra coisa que o0 projeto subsistente de Deus, seu ser-para-
n6s, voltado para nos”.>*

Nesta linha, Moingt propde a partir de Christoph Teobald uma nova interpretacéo
para o texto do Apocalipse que diz “Eu sou o Alfa e 0 dmega, aquele que é, que era e
que vem” (Ap 1,8). Este texto ilumina a interpretacdo sobre o nome de YHWH
revelado a Moisés (cf. Ex 3,13-15). A intepretacdo, por muitos séculos, carregada de
ontologismo, foi: “Eu sou aquele que ¢”. Porém, ha uma interpretagdo mais atual, que
aproxima o ser de Deus ao sentido ultimo da historia, a realizagdo da plenitude do

mundo e da humanidade: “Eu sou quem serei”.>*® Afirma Theobald:

Este magnifico verbo ‘vir’ introduz uma nota iminentemente concreta no discurso:
Deus traga um caminho e limita um espaco onde pode ter um encontro, ele vem bater
aporta. Ja é o primeiro dos dois acontecimentos (‘Esta feito’). O autor do Apocalipse
nos diz isto: vindo em direcdo a nés, Deus se realiza a si proprio como Deus; vindo
em dire¢do a nds, ele vem em direcdo a ele préprio. (...) O mistério de Deus se realiza
em sua vinda; vindo em direcdo a nos ele se aproxima de sua propria realizagdo na
historia da humanidade.**

Seguindo a linha do Novo Testamento, Moingt afirma que o Verbo néo é Filho

em um possivel estado atemporal, pois os termos Filho e Cristo sdo utilizados para

548 Cf. DVH-lla, p. 82.

549 DVH-lla, p. 83.

550 MOINGT, J. Deus que vem ao homem. Da aparic&o ao nascimento de Deus. Vol Il — Nascimento.
p. 571. A partir de agora utilizaremos a sigla DVH-I1b para refenciar esta obra.

551 THEOBALD, C. Présences d’Evangile, p. 210; 212 apud DVH-I1Ib, p. 571.
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designar a sua existéncia historica e humana. Assim, Jesus se torna Filho e Cristo, é

assim constituido.>®? O Verbo é revelado em sua saida de Deus:

Sendo langado no mundo, para cumprir ai seu dever - ser homem, em seu ser mesmo,
o Verbo de Deus, porque é por destinacéo original o revelador de Deus aos homens,
encarregado de lhes trazer a graca e a verdade, a vida dos filhos de Deus pelo
conhecimento e pela visdo de Deus.%?

A vida de Cristo é um existir para 0s outros em sua entrega humana,
comunicando a vida eterna de Filho de Deus. Sua plenitude humana tem uma profunda
relacdo com a plenitude da historia e dos seres humanos: Ele conduz a criatura para a
existéncia espiritual para a qual foi criada, que espera plenamente participar em sua
ressurreicdo, assumindo a perfeicéo desta vida.>>* Ao ressuscitar Jesus, Deus se revela
mesmo sem voz como 0 acontecimento que brota da morte: apresenta a0 mundo um
ser vivente perfeito, que é protétipo do ser humano que foi criado como figura do que
devia vir (cf. Rm 5,14). Por isso, Deus ndao € um demiurgo que cria e abandona a sua
criacdo, mas um ser que participa da histdria, da carnalidade, da humanidade de toda a
sua criagdo. E o Deus dos vivos, 0 Deus proximo dos seres humanos que caminha perto
deles, lutando pela vida, numa histdria que foi confiada a liberdade deles.>>®

Em sintese,>*® Moingt faz uma nova abordagem dos textos paulinos (hinos
cristologicos nas cartas aos Efésios e Colossenses), ressignificando a pré-existéncia de
Cristo, com base na sua ressurrei¢ao, retomando o plano de salvacéo desde a criagéo
até a morte-ressurreigao de Jesus, sem a necessidade de colocar alguma reflexao sobre
0 seu nascimento. Cristo € homem Jesus, que carrega uma existéncia virtual antes de
ser carne, na medida em que Ele é o propdsito de toda a criacdo. A historia caminha
imbuida de uma existéncia futura que antecipa o que sera, conectada a uma energia que
impulsiona 0 mundo para a sua plenitude. Por isso, Cristo € pro-existéncia: Ele faz tudo
passar da morte para a vida, é o revelador de Deus como imagem de Deus invisivel, e
igualmente é imagem que empurra para frente a criacdo, para que seja levada a termo
a historia futura, que ja estd em germe desde o principio. O Verbo do Prélogo de Jodo

revela-se como aquele que assumiu a condicédo de carnalidade, estando ligado sempre

552 Cf. DVH-lla, p. 325; MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 81-82.

558 DVH-lla, p. 107.

554 Cf. HVD, p. 332.

555 Cf. HVD, p.332- 333.

5% Cf. MOINGT, J. “Intervention du Pére Joseph Moingt lors de la journée des Anciens du Centre

EED)

Sevres sur le théme de ‘L’Incarnation’”.
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a Cristo primogénito, mas existente no tempo: a carne de Jesus é sua historicidade, o
gue inscreve Jesus como homem no tempo, mas ligado a sua protologia (o seu sentido
original) e escatologico (consumagdo em Deus).>®’ A existéncia da Trindade
econdmica esta identificada com a Trindade imanente e eterna, de acordo com o
axioma de Karl Rahner: “o Pai gera eternamente 0 Verbo que ira se encarnar e envia
entdo a0 mundo para ai fazer histéria com Cristo”.>%® Tal condicdo de estar no mundo

vem carregada de implicagdes, como veremos a seguir.

5.1.2
“Nascido de uma mulher, nascido sujeito a lei” — Limites do Verbo
en-carna-do

Desde os primeiros séculos do cristianismo, houve muitos conflitos em torno do
tema da encarnacgdo, como podemos constatar na posicao oficial da Igreja, bem como
nos surgimento das heresias dos primérdios.>*® A questio de base esta na transmissao
do Evangelho no ambiente grego. Neste contexto, 0s cristdos encontraram na mitologia
paga alguns pontos de convergéncia com Cristo. Para os pagdos, era comum a figura
de um filho de Deus, embora fosse escandalo para os judeus, pois na religido politeista
havia muitos deuses e filhos de deuses. O grande escandalo, portanto, ndo era afirmacao
da divindade de Jesus, mas de sua humanidade, com todas as consequéncias de sua
carnalidade. N&o se admitia com facilidade que Deus que se encarnou radicalmente,
que se exprimiu numa crianga, que se humilhou para salvar o ser humano, como afirma
Paulo: “Ele se fez pobre para nos enriquecer de sua pobreza” (2Cor 8,9). Os novos
cristdos teriam dificuldade de compreender que Jesus foi um homem fraco, impotente,

que terminou condenado...>%°

557 Cf. Id. Croire au Dieu qui vient, p. 492.

5%8 Convém notar o texto em francés: “Le Pére engendre éternellement son Verbe en tant qu’il doit
s’incarner et en 1’envoyant déja dans le monde pour y faire histoire avec le Christ” (MOINGT, J.
“Intervention du Pére Joseph Moingt lors de la journée des Anciens du Centre Sévres sur le theme
de ‘L’Incarnation’”.).

559 Nao é nossa pretenséo fazer uma abordagem geral e exaustiva deste tema, como faz Moingt. Um
otimo referencial a respeito de tais discussdes teol6gicas nos primeiros séculos, citado com
repetices por Moingt, pode ser encontrado em: SESBOUE, B.; WOLINSLI, J. O Deus da salvac&o,
p. 29-46.

50 Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 522-528; BOTTERO, J.; QUAKNIN, M.;
MOINGT, J. A mais bela historia de Deus, p. 142-144.
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A filosofia logo se apresentou como um campo muito mais seguro do que a
mitologia e a religido paga. Ja em Justino percebemos que o eixo principal da pregacao
neotestamentaria, o andncio da morte e ressurreicdo de Cristo, ndo tem a mesma
importancia que o nascimento de Jesus. Os pensadores cristdos na antiguidade
valorizaram a preexisténcia do Verbo e se distanciaram da tonica dos Evangelhos.
Prevaleceria uma preocupacao em argumentar a favor da divindade de Cristo. Tal seria
a tonica do século 11.5%*

A relagéo com o pensamento filosofico deixou o cristianismo a mercé de muitas
seducdes. Entre elas, Moingt, destaca o gnosticismo e 0 marcionismo, correntes que
negavam a realidade da carne de Jesus, sua vinda na carne, a necessidade de se passar
pelo Cristo para se salvar.>®? O gnosticismo docetista criava uma ruptura em Jesus: de
um lado, colocava-se 0 homem formado no ventre de Maria e, de outro, o Cristo, - 0
Verbo, o Filho de Deus. O filho de Deus, segundo eles, ndo poderia nascer de uma
mulher, nem sofrer a paixao, menos ainda morrer. Reduziram a humanidade de Cristo
auma mera aparéncia, de onde vem o termo docetismo (do grego, dokeo, traduzido por
para parecer).>®3 Ja o marcionismo (de Marcido, herege do século 11) considerava o
mundo mau, por isso Deus ndo poderia ter assumido um corpo idéntico ao nosso.>%*

Diante das heresias, a teologia patristica do século Il apresenta uma visao de
cristologia que vai da ressurreicao da carne ao ato pelo qual o Verbo se fez carne. Ha
uma insisténcia na palavra carne, indicando que ndo se aceitava o idealismo gnostico,
rejeitando um Cristo puramente celeste, valorizando o realismo de sua histdria.>®> No
entanto, a forte influéncia do pensamento grego, inclinado ao dualismo e a uma
filosofia idealista deixaria suas marcas na construcdo teoldgica do cristianismo
primitivo.

O que se percebe, mesmo no pensamento oficial da tradi¢cdo da Igreja, foi a
construcdo de uma imagem de Cristo como um ser extraordinario, mesmo que 0S
Evangelhos insistam nos limites, consequentes de sua condi¢ao carnal. A primeira
formulacéo de fé, no Concilio de Nicéia em 325, afirmou Jesus Cristo, o Filho, como
co-eterno e consubstancial ao Pai. Percebe-se a dificuldade de admitir que o Filho de

561 Cf. HVD, p. 74-84.

562 Cf. DVH-11b, p. 73.

563 Cf. HVD, p. 87.

54 Cf. BOTTERO, J et. al. A mais bela historia de Deus, p. 165.
565 Cf. HVD, p.101.
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Deus, gerado pelo Pai na eternidade, havia sido gerado por uma mulher no tempo: havia
a dificuldade de conciliar a natureza humana e a natureza divina em Cristo.>®® Na
tentativa de conciliar a tendéncia antioquena e a alexandrina, o Concilio de Calced6nia,
no ano de 451, proclamou que em Cristo hé duas naturezas, distintas, cada uma em seu
género, sem confusdo, nem separacdo, em um so sujeito. Porém, persistiu a dificuldade
de encontrar o equilibrio entre a kenosis e a divindade de Cristo.>®’

O que se percebe, mesmo destacando a persisténcia das lutas contras as heresias,
€ que no primeiro século da Igreja foi firmada uma tendéncia que seria perpetuada por
mais de vinte séculos: uma cristologia descendente, com uma orientacdo por demais
metafisica e anistorica que seria criticada pela teologia moderna. O resultado desta
tendéncia é ndo se deter nos limites da historia de Jesus de Nazaré, fazendo uma
depreciacdo da sua condicdo. Depois de cinco séculos de Cristianismo, a dificuldade
principal era o fato de afirmar que Jesus € um homem como n6s.>%®

Diante deste limite da cristologia tradicional, Moingt invoca uma ressignificacao
cristologica que respeite a integralidade da humanidade de Jesus, com todas as
consequéncias de sua carnalidade, considerando com profundidade a antropologia atual
e 0 que trazem as narrativas evangélicas. O autor procura a conciliagdo ao observar que
“a encarnagdo enquanto processo relacional, estende-se a toda a duracéo da historia de
Jesus, tal como o reclama sua inscri¢do no tempo da Lei: ‘Nascido de uma mulher,
nascido sujeito a Lei>”.5°

Neste sentido, Moingt destaca trés exigéncias da antropologia atual®”, que
devem ser levadas em consideracao para cristologia significativa:

a) a primeira exigéncia diz respeito a historia: o conceito de existéncia da
modernidade esta implicada de modo contundente a historicidade humana,
percebendo-se por ela que a natureza ndo ¢ “abstrata e virgem de toda
determinacio”;®"!

b) a segunda exigéncia esta ligada aos meios de conhecimento: o ser humano so

pode conhecer o mundo pelos meios sensiveis;

566 Cf. DVH-1la, p. 325-328.

567 Cf. DVH-lla, p. 328-329.

568 Cf, BOTTERO, J. et. al. A mais bela histdria de Deus, p. 157.
569 DVH-lla, p. 307.

570 Cf. DVH-lla, p. 330-334.

571 DVH-lla, p. 330.
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c) a terceira exigéncia diz respeito a natureza ligada ao dominio da afetividade
e da vontade: a questdo dogmatica sobre as vontades de Cristo no 3° Concilio
de Constantinopla (681) revelaram que ha extrema dificuldade da dogmatica
antiga em entender Jesus como homem completo, livre, responsavel pelos seus
atos, consciente de si, como reivindica a teologia moderna.>’2
As questdes colocadas por Moingt pedem uma reflexdo sobre dados de nossa
tradicdo: como entender a concepcao virginal de Jesus? Os relatos da infancia, que
remetem a Jesus um aparato de roupagem majestosa, teriam sentido para nosso tempo?
Para conciliar tais relatos com as exigéncias antropoldgicas hodiernas, teremos que
considerar que as narrativas do nascimento e da infancia de Jesus estdo envolvidas de
uma roupagem teoldgica, inserindo-o no género do maravilhoso como a narrativa dos
grandes personagens da historia. Mas tal afirmacéo carrega um problema: se a historia
do nascimento de Jesus tem elementos comuns aos relatos pagéos ou romances
judaicos, seria uma histdria inventada? Como podemos atribuir credibilidade a estes
textos? Moingt argumenta que a fé em Cristo se dirige a sua pessoa, ndo importando
assim considerar de um modo absoluto os fatos materiais historicos de sua existéncia:
ndo se pode provar a fatualidade historica de tudo o que se narra, mas as narrativas Sao
constitutivas do dado da fé. Assim acontece com a ressurrei¢éo de Jesus: cremos, mas
n&o podemos descrever ou constatar empiricamente.>’®
E o que falar da intervencdo milagrosa do Espirito Santo na encarnagdo? O Verbo
n&o bastaria por si s6 para realizar a encarnagdo?°’# Atribui-se ao Espirito Santo uma
dupla funcéo: purificar o seio de Maria e santificar a humanidade do Verbo. O Espirito
esta unido ao Verbo, é o sopro divino que é portador da Palavra, tendo a funcéo de
inscrever a palavra, a ordem de Deus, no seio de Maria, fecunda a mée de Deus como
portador da Palavra de Deus. O relato de seu nascimento € narrado de um modo
extraordinario para afirmar que o que é gerado no ventre de Maria tem origem divina,

mas os relatos ndo se interessam em explicar o como desta origem. A leitura da

572 Na antiguidade, para salvar que ndo havia desigualdades entre o Verbo e o Pai, chegou-se a
afirmar que Jesus ndo sofria, ndo ficava doente, etc... Também foi atribuido a Cristo uma ciéncia
infusa: um conhecimento como o angelical, recebido da luz divina, que o tornaria conhecedor dos
segredos do coragdo e dos acontecimentos futuros. Hoje se reivindica, a partir da antropologia, que
Jesus participa, junto com os seres humanos da mesma condicdo em seu aprendizado: possui
subjetividade, media seu conhecimento pela cultura, constroi sua personalidade envolta a um tecido
relacional. E preciso que se trabalhe melhor a integracéo das vontades humana e divina, explicando
textos biblicos como o relato do conflito de Jesus no Getsamani (cf. Mt 26,39) (cf. DVH-Ila, p. 331—
333). Trabalharemos melhor esta questdo no item 5.1 deste capitulo.

573 Cf. HVD, p. 544-548; MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 222-223.

574 Sobre estas questdes relativas a encarnagdo cf. HVD, p. 550-559.
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dogmatica antiga do Evangelho de Jodo (“O Verbo se fez carne” — Jo 1, 14) é
encarnacionista, ao afirmar que o papel do Espirito é assistir o Verbo na producéo da
carne e na ornamentacdo sobrenatural de sua alma. Mas, esta leitura ndo pode ser
sustentada na interpretacéo dos textos biblicos.

A afirmagao de que ele “foi concebido do Espirito Santo” quer fundar a fé de que
Jesus nasceu de Deus, mas aqui ndo ha diferenca para a afirmacéo de Paulo: “quando
chegou a plenitude dos tempos, Deus enviou o seu filho nascido de uma mulher...” (Gl
4,4). Fala-se do extraordinario ser que estd no ventre materno pela fé que se tem neste
homem, agora acreditado como Deus.>"

A leitura atual é mais profunda, embora ndo possa aniquilar a primeira. Moingt
constata que os escritores biblicos ndo tinham o conceito moderno de pessoa: esta hdo
€ o0 produto da natureza, mas da liberdade. Nao podemos confundir o embrido com a
pessoa, pois a pessoa ndo é uma coisa inerte, simplesmente gerado fisicamente. A
pessoa se projeta no mundo por um ato de liberdade, transcendendo o seu ser coisa,
torna-se sujeito reflexivo sobre si. Por isso, ndo identificamos a pessoa com as células
que nascem do ato conjugal. Também a paternidade depende de um ato relacional, que
pode n&o existir da parte dos progenitores, mas pode existir por parte de pais adotivos,
como se percebe , ndo raras vezes. Inclusive a psicologia hoje atesta que pais adotivos
podem ter mais éxito na maternidade e na paternidade do que os pais naturais: mais
raramente, 0s pais adotivos se colocam numa posicéo de dominacao e de poder, pois
ndo geraram os filhos.

Nesta linha, o Pai assim se faz mais por sua relacdo de Pai do que por uma
geracdo fisica no ventre de Maria. Os antigos que ndo dispunham destas analises
modernas, nem mesmo sabiam explicar a germinacdo de uma planta, consideravam
que a mulher era um mero receptaculo do embrido que, por sua vez, teria origem no
homem. Deste modo, para atribuir a paternidade divina, os evangelistas procuram
afastar qualquer intervencao fisica de José.

Diante de tantos questionamentos, parece que a fé seria abalada por falta de
veracidade dos fatos. Mas Moingt insiste que a historia factual ndo é a base de nossa fé
no Jesus-Deus. Assim, mesmo com o0s seus limites de linguagem e de inadequagdo com
as interpretacfes modernas, ndo podemos prescindir das narrativas fundadoras, que

mesmo ndo sendo matéria de um saber histdrico, é o que temos em mé&os para que

575 Cf. HVD, p. 554.
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construamos a nossa fé - temos o que foi narrado. Por isso, a fé pode se afastar do dado
histdrico, sem prejuizos: crer ndo significa considerar qualquer dado do Evangelho
como um dado historico, em absoluto, sem perceber neles seu contexto e sua
teologia.>™

Este debate sobre os relatos da concepcéo e nascimento de Jesus se aplicam para
todos os relatos extraordinarios das narrativas evangélicas: seus poderes de andar sobre
as aguas, fazer curas extraordinarias, milagres. Moingt questiona a apologética
tradicional, que langa méo de tais relatos para provar a sua divindade, enquanto tais
textos carecem de verificagdo histdrica, a0 modo moderno. Segundo nosso autor,>’’
nossa fé ndo pode ser abalada pela incapacidade de se afirmar a historicidade dos
relatos: ndo cremos em fatos, mas na pessoa de Jesus Cristo, por isso, a fé ndo termina
nos fatos historicos exteriores, mas na pessoa de Jesus - 0 crer acontece pelas relacoes
de .58

Por isso, 0 espirito moderno questiona a interpretacdo ao pé da letra dos relatos
milagrosos de Jesus, pois parecem contraditdrios com a condicdo de carnalidade de
Jesus, limitadora de seu poder divino. Moingt ndo concorda que recusemos tais sinais,
mas que tentemos ver o significado que eles carregam: ndo devem ser entendidos como
atos de poder que comprovem a sua divindade. E preciso perceber que os textos trazem
em seu bojo a fé pascal dos discipulos. Os milagres sédo realizados mediante a fé dos
interlocutores e manifestam um traco fundamental da vida puablica de Jesus: sua
compaixao para com o0s pobres e pecadores. Jesus olhava para os doentes e excluidos
com amor, desejando reintegra-los. Tais atos estdo em consonancia com o discurso
“humano e humanizante do Reino de Deus” %%, 0 que é chamado pelos tedlogos de

humanidade de Deus.>®°

576 Moingt afirma que poderiamos crer mesmo que Jesus tivesse nascido “normalmente de José e de
Maria”, porque sabemos que a constitui¢ao fisica do ser como divina ndo depende de uma geragdo
carnal da parte de Deus. No entanto, precisamos de tais relatos, pois eles tornam o fato credivel, ndo
porque provam, mas porque incorporam a fé na mente dos fiéis que esta ancorado neles. Tirar tais
relatos faria a fé desmoronar (Cf. HVD, p. 556-558).

577 Cf. MOINGT, J. “Certitude historique et foi”, p. 564-569.

578 O que importa, segundo Moingt é o sentido do fato, ndo o fato em si. Lembra que mesmo em
nossos tempos, ao narrar algo que pode ser verificavel, enuncia-se o seu sentido, sem que
necessariamente comprova-se ou aconteca o fato. O encontro de dois chefes de Estado, por exemplo:
trata-se de um fato de grande repercussao, por isso, é chamado de fato histérico, mesmo antes do
seu acontecimento no tempo. E nesta linha que se coloca a relacdo entre a fé e a historia: ndo importa
a veracidade dos fatos, em termos cientificos, mas o sentido e repercussdo do que é narrado para a
fé. (MOINGT, J. "Certitude historique et foi", p. 572).

579 DVH-I, p.301.

580 Cf. DVH-I, p.295-306.
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A questdo que se coloca sobre a veracidade histérica dos relatos extraordinarios
é o fato de serem construcGes pds-pascais, carregadas da fé no Jesus divino, enquanto
que a historia de Jesus de Nazaré ¢ a revelacdo da fraqueza de sua carnalidade. Moingt
argumenta sobre a kenosis do Verbo apoiando-se em Tertuliano®! que, ao tratar do
tema da encarnacéo, opondo-se as heresias gndsticas, fala da acdo das substancias
divina e humana num composto em Cristo, sem deixar de fora as fragilidades inerentes
a condicdo carnal do Verbo como a sede diante da Samaritana, a fome diante do
tentador, as lagrimas diante do timulo de L&zaro, a ansiedade diante da morte... Sdo
reflexdes que ganham grande relevéncia, na medida em que hoje estamos mais atentos
para as fraquezas de Deus®®? reveladas na Biblia, pois elas fazem com que Deus seja
mais proximo de nos: “mais humano, mais desarmado, menos poderoso do que nos
acreditdvamos”.>

Sua proximidade somente é possivel porque na condicdo de carnalidade,
condicdo assumida em sua liberdade, Deus deixa de lado a sua onipoténcia. Prefere a

revelacéo de sua fraqueza a seu poder:

Ora, quando dizemos que a ideia da necessidade e da onipoténcia de Deus ndo
pertence a sua revelagdo em Jesus, admitimos implicitamente que o anincio da morte
de Deus contém, talvez apesar dela, uma verdade: a saber, que o Deus de Jesus aceita
ser ignorado, rejeitado, negado, blasfemado.%®*

Todas estas questdes nos colocam diante de uma necessidade de ressignificacéo
da humanizag&o de Deus, que ndo tenha medo de sua kendtica carnalidade, afirmando
os limites que advem desta condicéo, da privacao do poder divino, como um gesto de
conversdo, de humildade: “uma pré-compreensdo de Deus é sempre invencivelmente
idolatrica, pois vem de nds, e chama a conversdo. O mais dificil & converter-se a
humildade de Deus: nada fere mais nosso orgulho” .5

Relembramos com Moingt, que Calceddnia afirma Jesus como verdadeiro
homem e verdadeiro Deus. Mas, ndo se pensa que Jesus seja verdadeiro homem no

mesmo grau que € verdadeiro Deus. Moingt insiste que é preciso retomar Calced6nia

581 Cf. Contra Praxeas, 27, p.10-11 apud HVD, p. 116; ver também: MOINGT, J. Théologie trinitaire
de Tertullien, p. 639-647.

582 Comumente, enunciamos: O Deus que assumiu a nossa fraqueza, mas Moingt da forca a expresséo,
afirmado a fraqueza divina, embora com o mesmo sentido, ou seja, de uma fragilidade assumida.

583 BOTTERO, J et. al. A mais bela historia de Deus, p. 157-158.

584 DVH-I, p. 411.

85 HVD, p. 336.
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como ponto de partida (como fez Rahner) e ndo como ponto de chegada. Conceber a
veracidade da condicéo histdrica do Cristo, com todas as suas consequéncias carnais, €
uma necessidade para se recolocar a inteligéncia da fé no eixo da histéria.’® Esta
inteligibilidade que acontece pela historicidade de Deus é o que abordaremos a seguir.

5.1.3
“Quando chegou a plenitude do tempo, Deus enviou o seu Filho” —
Deus se fez historia

Apos os debates da primeira metade do século XX, a teologia perdeu a sua
ilusdo de fundar a fé nas pesquisas historicas, mas reconhece a necessidade de
considerar a historia como evento salvifico.®®” Moingt tem a historia como
fundamento de sua teologia®®, mas ndo entende a pesquisa historica como uma
historiografia, ndo de um modo positivista, mas como uma ciéncia hermenéutica.
Deste modo, o autor, como ja foi dito, ndo procura fazer uma cristologia
escrituristica, pois ndo recorre aos artefatos técnicos da exegese classica. O que ele
procura é o alcance enunciativo dos relatos para que se estabeleca um discurso
inteligivel, ou seja, tenta extrair dos textos narrativos do Evangelho (e também da
historia da Igreja) o que pode autorizar uma “resposta as interrogacoes da fé e da
razao critica”.>®

Embora seja a historia o lugar teoldgico onde encontrard as narrativas que
fundamentam o acesso a Deus (na historia de Jesus Cristo), Moingt adverte que o
te6logo ndo abandone sua funcéo original para se tornar um historiador.>® Como ja
vimos anteriormente, a respeito das narrativas da infancia e atos taumatargicos do
Evangelho, o objetivo da teologia e da prépria caminhada de fé, ndo é provar a
veracidade dos fatos. H4 uma relagdo profunda entre a fé e a historia, o que ndo
deve ser confundido com reconstrucdo historica dos relatos biblicos. Por isso,
Moingt adverte para a ansiedade de tentar uma fundamentacgao da fé “(...) sobre uma

base sélida de certezas historicas (...). A observacdo ndo deve causar nenhum

586 Cf. HVD, p.180.

57 Cf. HVD, p. 193.

58 Cf. COELHO NETO, D. A concepcéo de histdria na obra “O homem que vinha de Deus” de
Joseph Moingt.

569 H\/D, p. 17.

59 Cf. HVD, p. 22.
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ceticismo: ela marca o lugar da fé, como nenhuma outra coisa seria capaz de
fazer”.>%!

Assim, a historia por si s0, ndo é um contetdo de fé. O importante no discurso
teoldgico e de fé é a busca de sentido que provém da Palavra revelada, ou seja, no
relato. Apesar disso, depois de dois mil anos, ainda testemunhamos os arqueo6logos
tentando escavar o local onde Jesus foi colocado depois de sua morte. Incrivel
perceber que parece que os crentes ainda lamentam: “tiraram o Senhor do timulo e
ndo sabemos onde o colocaram”.%%? Esquecemos de que vivemos da fé em sua
ressurrei¢do, ndo de provas. Ndo temos outro acesso ao mistério de Cristo, sendo o
anuncio.

A Palavra de Deus é livre, € viva, dindmica e, por isso, a Igreja tem a tarefa
de se apropriar dela, para constituir a tradi¢do, trazendo-a aos interlocutores ao
longo dos tempos. Mais do que se importar em atestar sobre a veracidade dos fatos,
a teologia toma a revelagéo originaria e faz uma interlocucdo com o pensamento de
sua época. Foi deste modo que a revelacdo primordial de Cristo foi tomada pela
tradicdo da Igreja antiga que, por sua vez, formulou verdades dogmaéticas. Se estas
ndo fazem sentido no tempo hodierno, haverd a necessidade de uma nova
inculturacdo. A Palavra jamais poderd ser cristalizada ou fragmentada. Nesta
perspectiva, Karl Barth, tomado de Jiingel, anuncia a teologia narrativa como uma
elaboracdo que ndo prende sua atencdo nas diversidades literarias e teoldgicas a
respeito de Jesus, ndo se ocupa das muitas representacfes historicas dele, mas
procura unifica-las, formulando o relato de um Unico evento - Jesus Cristo,
enguanto revelador de Deus - este é o interesse que deve ter o tedlogo pelo Jesus da
historia. Em Gltima analise, a fé esta balizada sobre o assentimento a pessoa do
Cristo.5%

Para Moingt, em consonancia com a visao de Paul Ricoeur, o tempo é narrativo.
“Ha um adagio muito conhecido na teologia contemporanea: ‘O que se passou na
historia, deve-se poder relatar historicamente’. A proposigéo aplica-se de modo notavel
no caso de Cristo”.%** O surgimento dos Evangelhos se deu por um rumor provocado

pela vida de Jesus. Mesmo sem nenhum testemunho historico procedente diretamente

591 HV/D, p. 66.

592 MOINGT, J. Le livre et I’evénement, p. 363.

59 Cf. Id. "L’intérét de la théologie pour le Jesus de I’histoire”, p. 592-597.
594 L\/D, p. 18.
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de Jesus, a sua vida e palavras o fizeram entrar na historia, por meio do testemunho da
comunidade primitiva apds a sua ressurreicdo. O que temos de Jesus nos vem dos
fragmentos de narrativas e rumores que construiram narrativas maiores - 0S
Evangelhos. Jesus entrou para a histéria porque agiu de uma maneira tal que produziu
uma repercussao, mais pelo discurso provocado do que pela vida em si: “Jesus nao
entrou na histéria quando nasceu, ndo pertence a histdria porque viveu, mas desde que
se falou dele e porque ele se fez falado, desde que e porque 0 zunzum e sobretudo a fé

que suscitou criaram historia”.>%

A tradi¢do doutrinal provida de tantas ‘autoridades’ de prestigio € ainda
constrangedora demais para ‘autorizar’ uma emancipagdo da razao teologica. O que
se passa na humanidade de Cristo ndo é tratado como acontecimento histérico, mas
como ‘mistério’, realidade divina, verdade revelada; a narrativa evangélica,
considerada como narrativa, ndo revela a verdade do que se passa, pois essa verdade
ndo pertence as figuras variaveis do tempo; ndo diz respeito a um sujeito da historia,
mas a pessoa do seu Senhor. Para ser revelada, a verdade historica, que integra a
narrativa, mas transcende a totalidade dos tempos, vem da histéria da salvacao, que
tem seu comego e seu fim na eternidade divina: é a historia da vinda e do retorno de
todas as coisas de Deus e para Deus, da descida do Salvador a terra e de sua subida
de volta ao Céu.5%

Resumindo o pensamento de Moingt a respeito da relacdo entre a teologia e
historia, podemos afirmar que o rumor que advém do Cristo, com raizes profundas
na histdria, é a baliza da fé. Assim, é preciso reconhecer a diferenca clara entre as
posi¢des: para Moingt, a fé ndo depende de comprovacoes historicas das narrativas,
nem tampouco se prende a histéria como fato. Porém, concorda e insiste com
frequéncia no Deus historicizado.

Esta insisténcia no Deus da historia caminha lado a lado com a kenosis: 0
Deus kenotizado em sua humanizagdo, carnalizado, € o Deus que caminha junto
dos seres humanos, sem se distanciar de sua existéncia no mundo. Seguindo 0

pensamento de Barth>’, Deus nao vive distante do ser humano.

[O cristianismo se desenvolve na] recusa de um Deus estrangeiro a histéria e sem
historia, e a escolha de um Deus presente na histéria e que tem ele préprio uma
historia, por causa do seu Verbo ‘desde sempre presente no género humano’, um
Deus que dirige a historia e a conduz a salvagdo, mas que também passa por ela; ele

595 H\/D, p. 22-23.

5% HV/D, p. 189,

597 “Foi decidido de uma vez por todas em Jesus Cristo que Deus ndo existe sem 0 homem” (BARTH,
K. L’humanité de Dieu, p. 28).
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que se revela na paciéncia da historia, um Deus que se declara a favor do homem e
escolhe humanizar-se, ao contrario daquele que se esconde e recusa a
responsabilidade do mundo e de seus sofrimentos.>%

A recusa de sua historicidade, com todas as suas consequéncias, seria ndo

reconhecer a originalidade do cristianismo, que esta no anuncio do Deus da histéria:

(...) somente o cristianismo ousa dizer que Deus se revelou em um homem que
pertence a historia, e esta audacia lhe é reprovada como insoléncia pelas outras
religides, uma vez que o cristianismo o singulariza entre todas elas. (...) A afirmacéo
cristd da revelagdo, qualquer que seja o contetudo que a palavra tenha recebido em
seguida, ndo diz nada além do fato, aprendido em si mesmo como evento histdrico,
ela somente diz este fato: Deus se fez homem.>%

Moingt fundamenta a historicidade teoldgica a partir da filosofia de Merleau
Ponty, que segundo ele, busca um caminho intermediario entre o intelectualismo e o
empirismo. Para este filésofo, 0 acesso ao invisivel se da a partir da relacdo com a carne
do mundo®®, aqui compreendida como o tecido comum das coisas em sua
materialidade, que faz com que todas as coisas pertencam ao mundo. Deste modo, é
possivel compreender a revelacdo como comunicacdo, ndo de uma verdade vertical e
imediata, mas pela mediacgao da carne, da historia, do visivel, do sensivel, das relacoes.
Na linha do fil6sofo, a revelacdo é compreendida a partir de uma nova racionalidade,
escapando do ponto de vista da metafisica antiga: “¢ a novidade do cristianismo como
religido da morte de Deus recusar 0 Deus dos filésofos e anunciar um Deus que assume
a condicdo do homem”.%!

O Deus que se faz historia em Jesus se entende a partir de um paradigma de
processualidade, como vimos no item anterior, quando colocamos as bases da
preexisténcia proexistente do Verbo. Do ponto de vista filosofico, processo se define
como a acdo de avancar, série de fendmenos sucessivos que formam um todo e
culminam em um determinado resultado ou seguem em progresso indefinido, sem
término previsivel %2 Tal conceito é fundamental, pois a nova visdo cosmoldgica e a
teoria da evolucdo provocaram uma mudanca de paradigma que precisa ser

considerada. Se até a idade média, 0 mundo e as coisas eram definidos a partir de

58 HVD, p. 92.

59 DVH-I, p. 267.

600 Nota-se que a expressdo carne do mundo se aproxima do termo carnalidade, que na leitura que
Moingt faz de Merleau-Ponty tem significado singular.

801 MERLEAU-PONTY, M. "La querelle de I’existencialisme", p. 146 apud DVH-1la, p. 34.

602 cf, JAPIASSU, H.; MARCONDES, D. Dicionario Basico de Filosofia.
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conceitos estaticos, agora se exige uma visdo processual da natureza. Os filosofos
cristdos tendem a conceber o Universo como um processo evolutivo: sem excluir as
tentativas fracassadas e o0 acaso, pensa-se que 0 cosmo tende a se organizar e a se
complexificar cada vez mais, guiado por um principio de inteligibilidade, sem com isso
defender um finalismo absoluto.5%

Moingt compartilha desta posicao. Poderiamos dizer que realiza uma teologia
processual.®®* Argumenta Moingt que as Escrituras apresentam um Deus em
caminhada, e, portanto, em processo: 0 Deus da Biblia se revela, € um Deus que diz,
que se diz. Sua palavra é sua acdo na histdria. Ao se revelar, projeta-se para o futuro.
Quando faz sua promessa a Abrado, Deus projeta-se no futuro, ao afirmar que fard um
grande povo, comprometendo-se a ser 0 seu Deus. Portanto, revela-se como vir-a-ser,
um Deus que se manifesta em projecdo de futuro, em projeto de ser.t%

Nesta histéria de proximidade ao ser humano, o seu ponto alto passa pela
encarnacdo: Deus realiza uma vinda, uma missao, que se funda na humanizacao, sendo
que esta acontece no processo de encarnagdo no mundo.®%® “A encarnacgdo é (...)
projetada na origem do Verbo desde o comeco do mundo, é a razdo mesma de que haja
tempo e de que haja mundo”.®” O Verbo faz-se carne, carne nascente, coisa
comecante®®®: ha um devir do Verbo que se projeta no tempo, que alcanga seu
cumprimento na encarnacdo. Somente quando o Verbo recebe a existéncia de Deus,
tornando-se um ser para a morte, podera cumprir sua missao de ser primogeénito da

criacdo. Deste modo, cumpre o destino da criagdo, quando manifesta todo o amor em

603 Cf. TEILHARD CHARDIN, P. O Fendmeno Humano.; GUITTON, J. Deus e a ciéncia, em
direcdo ao metarrealismo, p. 48-49. GARCIA RUBIO, A. “A teologia da criacdo desafiada pela
visdo evolucionista da vida e do cosmo”, p. 15-54.

604 Moingt trabalha sua teologia conciliada com a mentalidade evolutiva, insistindo na histéria da
humanidade que caminha para o seu éxito, de modo processual. Moingt retoma alguns pensadores
dentro deste paradigma. Primeiramente, a Process Theology que remonta o pensamento de
Whitehead, adotada por tedlogos como Cobb e Ogden (1966): propde que Deus deixa 0 universo
entregue ao seu jogo, mas por outro lado o influencia para que se auto-organize para o bem, como
tem atestado a progressividade da evolugdo biolégica. Nesta linha de pensamento, P. Gisel vé a
necessidade de elaborar um novo pensar teolégico do mundo, incluindo as conquistas e as
indeterminagdes da ciéncia. A visdo evolutiva e processual atesta para uma revolugao antropolégica
(segundo Gesché), pois podemos ver 0 mundo repleto das sementes do Logos, abrindo-se para uma
visdo que enxerga a criagdo como dom gratuito de Deus. E necessario, segundo Moingt, olhar mais
para as ciéncias da natureza e encontrar o sentido da criacdo, mais do que explicar o mundo.
Certamente perceberemos como o ser humano tem sua centralidade neste processo de construcao da
natureza que avanca para formas mais complexas. (DVH-lla, p. 211).

605 Cf. HVD, p. 502.

606 Cf. DVH-lla, p. 148.

07 DVH-lla, p. 320.

608 Cf. DVH-lla, 326.
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sua doacio, que sera contemplado pelo seu Pai que, por sua vez, se identifica®® com
este Verbo carnalizado, histdrico, que € capaz de se entregar. S0 neste momento pode
ser chamado de Filho, como atestam as escrituras, ndo numa realidade etérea.!°

Moingt deixa claro que Jesus ndo seria menos Deus antes da consumacgédo do
plano salvifico em sua entrega, que culmina com a sua ressurreicdo. Mas o Verbo fica

oculto na condic&o de carnalidade e, processualmente, revela-se®!!:

Pode-se ainda falar de uma ‘ocultagdo’ do Verbo em Jesus, ndo no sentido de uma
‘extin¢do’, como se tivesse se tornado inerte, mas no sentido em que Balthasar
compreende a revelacdo como um desvelamento que se faz através de um véu, como
se escondendo nele.*2

Deus ‘se desvela’ no sentido de que ‘retira o véu’ da vida religiosa, ele sai da religido;
e, se é preciso conservar neste Verbo o sentido de tornar manifesto o que estava
outrora oculto, a revelagdo de Deus em Jesus é o desvelamento de seu ser secreto
mais profundo: de sua humanidade, de seu ser-para-n6s.®3

Portanto, a manifestacdo plena do Verbo divino s6 se da depois da ressurrei¢éo
e se constroi ao longo de sua historia em projecdo de ser. Esta nova compreensao leva
a teologia, baseada na hermenéutica nova dos Evangelhos e da pregacdo apostolica, a
retirar a centralidade da encarnacéo, recolocando a centralidade do acontecimento
pascal.** Deste modo, Moingt remonta o curso da existéncia de Jesus desde sua morte
e ressurreicdo em direcéo a seu nascimento de Maria e de seu envio pelo Pai: parte do
mistério pascal e vai até a sua preexisténcia. Por isso, é possivel proclamar que Jesus
é o Filho de Deus, em virtude da sua ressurreigdo, em consonancia com a pregacao
apostolica — o querigma - que ndo faz qualquer mencéo a encarnacdo do Verbo, mas

sim ao nascimento de Jesus, enquanto homem.5%°

609 O termo identificar aqui é utilizado no mesmo sentido em que é empregado pela filosofia da
intersubjetividade, como também faz uso a psicologia, carregado de todo o seu peso analégico para
expressar uma relacéo intranitaria, considerando a sua inefabilidade. Moingt procura mostrar que é no
apice da revelagdo do Verbo que o Pai pode contempla-lo como Filho, verdadeiramente.

610 Cf. DVH-lla, p. 325-326.

611 “Comego por registrar a revelagdo do Verbo na criagdo e na histéria de Israel até o nascimento
de Jesus - que nos permite considerar a encarna¢do como um evento histérico, embora o Verbo,
como tal, permanece invisivel: a sua vinda a Jesus encontra-se em uma historia humana que é pré-
historia de Jesus. Estou, portanto, levado a considerar a Encarnagdo, no sentido de um ato de
revelacdo, que é feito na histéria de Jesus, ndo em um Gnico momento, mas a duracdo da histéria de
Jesus: como um processo de revelagdo” (MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 2).

612 DVH-1la, p.325.

613 DVH-I, p. 221.

614 Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 514-515.

615 Cf. DVH-Ila, p. 305-306; MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 1; Id. Croire au
Dieu qui vient, p. 514-515.
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Concluimos assim, seguindo a linha de Moingt, que a historicidade de Deus tem
sua centralidade na humanizacdo de Deus. No entanto, ndo nos interessa o fato da
encarnacdo sem colocd-la no quadro geral da vida historica de Jesus. N&o
compreenderiamos a encarnagdo sem o que nos manifesta: a ressurrei¢do. O Verbo se
fez carne, ou seja, Ele se fez e faz historia, assumindo nossa condi¢do historica,
condi¢do propria de nossa carnalidade. Segue na histdria, para que cada ser humano o

encontre na carne.

5.2
Alteridade

A escola de Tubingen, bem como a escola Romana (séc. X1X) recuperaram uma
originalidade da fé cristd ao afirmar que Deus e 0 ser humano ndo sao concorrentes,
mas sdo parceiros, estabelecem comunhéo, a partir da iniciativa divina. Tal retomada
ficaria evidente nas formulacfes do conceito de graca e na renovagdo teoldgica no
ambito antropol6gico que seria percebido no século XX, em figuras como Blondel e
Henri de Lubac.5® Este dois autores estdo incluidos na lista dos tedlogos que
influenciam o pensamento de Moingt, que desenvolve, na mesma linha, uma teologia
marcada por um dilogo intersubjetivo (como vimos) e personalista.

Esta linha filosdfica e teoldgica faz a leitura da economia trinitaria como
economia da graca, no didlogo mutuo: “O dom ndo se impde: pede e espera ser
recebido, e o doador nada toma do donatério, mas sé aceita receber dele, ele se d&; o
dom perfeito é transferéncia de identidade de um Eu a um Tu”.%%" Neste caminho de
pensamento, a pessoa & considerada como produto de uma inter-relacéo de alteridades.

Segundo Ratzinger, o conceito eu-tu pode ser adequado ao pensamento
cristdo.5® Para ele, a relagdo com o Outro ¢ o fundamento da existéncia de Jesus: um
ser-totalmente-no-outro que nédo elimina o ser-em-si-mesmo. A humanidade néo é
negada, mas plena, pois a possibilidade suprema do humano é transcender, caminhando
para o interior do Absoluto. Assim, na visao de Ratzinger, ndo hd somente um eu e um

tu, mas também um nos. O ser humano se descobre (descobre o eu) na relagdo com o

616 OLIVARES, R. S. “Graga”, p. 380-381.
617 H\/D, p. 351. ]
618 Conceito aqui tomado de Levinas: cf. LEVINAS, E. Totalidade e infinito.
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tu, mas encontra o seu lugar proprio na histéria do Povo de Deus, na nossa historia. Por
iss0, ndo é um simples eu, mas um nds.5%°

A aplicacdo de Ratzinger se aproxima de Merleau-Ponty, que entende a pessoa
como uma subjetividade aberta, identificada com a presenca no mundo, diante dos
outros: ndo existe, portanto, um ser em si, mas um ser-para-si que se define em seu
ser-no-mundo.®?® A pessoa € um campo intersubjetivo, que depende do seu ser na
historia, mediado por seu corpo como condicéo situacional®?!, como afirma o proprio
autor: “Sou uma estrutura psicologica e historica. Com a existéncia recebi uma maneira
de existir, um estilo. Todos os meus pensamentos e minhas ac¢oes estdo em relagédo com
esta estrutura (...)”.8%

Moingt se insere dentro deste horizonte dialogal, intersubjetivo. E a partir desta
linha teoldgica e filosofica que compreenderemos a manifestagdo da alteridade no
processo de humanizagdo de Deus. Primeiramente veremos como esta alteridade
acontece no didlogo muatuo das pessoas divinas (existéncia pluripessoal). Depois,
faremos como um desdobramento, enfatizando que este dialogo intersubjetivo esta

aberto ao ser humano (um Deus para nos).

5.2.1
“Fagcamos o homem a nossa imagem e semelhanga” — Existéncia
Pluripessoal

Deus ndo estd s0, ndo é um ser monolitico, mas revela uma existéncia
pluripessoal.®* O Cristianismo venceu a tentagdo de procurar salvar o monoteismo tao
arraigado no judaismo, declarando na formulagéo do Credo primitivo o Deus-Trindade,
apesar de constatarmos ainda em tedlogos contemporaneos o medo do risco de
comprometer a unicidade de Deus.®?* Deus, portanto, é um ser em relacdo (esse ad)
que vem ao mundo por seu Verbo e por seu Espirito, uma relacdo imanente e

exteriorizada que se desdobra de modo eterno e indestrutivel pelo elo entre o Pai e 0

619 Cf. GONZALEZ DE CARDEDAL, O. Cristologia, p. 454-455.

620 Cf. MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da percepcdo, p. 493-612; Id. “Em toda e em
nenhuma parte”, p. 421-427.

621 Cf. ABBAGNANO, N. Histéria da Filosofia, p. 92-94.

62 MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da percepcao, p. 611.

623 DVH-lla, p. 319.

624 Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 477-478.
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seu Filho - 0 Deus humanizado.5%> De algum modo, como demonstra a psicologia, nés
fazemos nossa identidade nos fechando, ou seja, individualizando-nos, enquanto Deus
é uma relacédo de pessoas que se abrem ao méximo, que subsistem um no outro.

Tal inter-relacdo ja estava prenunciada na criacdo do ser humano, quando se
proclama a palavra criadora “Fagamos o homem a nossa imagem e semelhanca” (Gn
1,26). No Evangelho esta relacdo sera amplamente revelada, como nos afirma Jesus:
“Nao estou so, porque o Pai esta comigo” (Jo 16,32). Tal relagédo pluripessoal se abre
ao ser humano, pois este foi escolhido por Deus “desde a fundagdo no mundo” (Ef
1,4).526

O Deus Trindade visita e se relaciona com o ser humano, como se revela na
visita dos trés misteriosos homens a Abrado no Carvalho de Mambré, que na visdo dos
Santos Padres € uma teofania reveladora da Trindade. Portanto, ¢ esta plurirelacdo que
vem ao encontro do ser humano na historia, os trés visitadores®?’ que participam da
hospitalidade humana. A alteridade em Moingt sera considerada nesta economia
trinitaria, que se engaja em um projeto comum a varios, na qual o ser humano é
convidado a viver sua vocacao relacional e pluripessoal com os outros, com a criagdo
e com Deus — Deus somente pode se comunicar, porque € trinitario; um Deus
monolitico seria uma soliddo incomunicavel.52

Como j4 esta clara sua opc¢ao econdmica, Moingt elabora a sua teologia trinitaria
na historia, jamais numa existéncia imanente, partindo da radicalidade do axioma
rahneriano®?®. Assim, Deus se revela em sua doagdo na historia, jamais em um dogma
ou existéncia eternal; revela-se em sua histdria de amor que tem o seu grande momento
na humanizagdo de Deus.%*® Nas duas grandes teofanias trinitarias (cf. Mc 1,11; Mc
9,7), o Pai € um ser falante, enquanto o Filho escuta a sua palavra, ficando o Espirito
Santo presente como alguém que estabelece um elo entre os outros dois. E o Espirito
que faz o Filho ouvir e sentir a voz declarada do Pai que o proclama Filho, confirmacéo
de que o Filho é a palavra do Pai, palavra de vida.?** O Pai ndo se nomeia, mas pelo

elo de comunicagdo do Espirito, ¢ o Filho que o declara: “o Pai falando pela boca do

625 Cf. Ibid., p. 490.

626 Cf. DVH-lla, p. 154; 157.

627 Cf. MOINGT, J. Les Trois Visiteurs.

628 Cf. Id. Croire au Dieu qui vient, p. 478.

629 Cf. HVD, p. 218; 220; MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 452-453.
630 Cf, HVD, p. 586.

831 Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 477.
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Filho, o Filho lendo o que o Pai escreve nele, o Espirito transcrevendo no coragédo dos
discipulos o didlogo silencioso, tecido por ele mesmo, do Pai e do Filho™.%%

Portanto, na boca de Jesus, Deus é revelado como pai. Trata-se de um Deus
préximo, bom, dessacralizado que esta perto de todos e em qualquer lugar. Jesus tem
um modo singular de se relacionar com o Pai: chama-o de meu Pai e nomeia a si mesmo
como filho.%*® O Pai (apelante) dirige-se ao Filho (respondente), aquele que tem a
capacidade de dizer tu ao Pai. O respondente revela o Pai. Na resposta do Filho ao Pai
ndo esta apenas uma palavra singular, mas abre-se ao plural, de modo a incluir a todos:
“0n6s é um eu difundido e ampliado”.%** O nés do Filho é uma ampliagio que convida
a uma comunhao universal, como vemos na ora¢do de Jesus ao Pai, rogando para que
os seus discipulos permanegam unidos entre eles, “a fim de que todos sejam um” (Jo
17,21) como o Pai e o Filho sdo um. Quem possibilita esta comunhédo é o Espirito,
nomeado como o terceiro, Ndo por ser menos importante entre os trés, mas porque se
coloca na relagdo entre o primeiro e 0 segundo, possibilitando o deslocamento do eu
para nés. O eu precisa se desapropriar de si mesmo em favor do nds (por isso, rezamos:
Pai nosso, e ndo Pai meu). O Espirito é o terceiro no sentido de que é aquele que
completa a trindade, que impede que ela seja reduzida a uma soliddo. O terceiro
estabelece uma relacio pluripessoal de alteridade, ao estar entre o Filho e o Pai. E 0
excesso de amor que se abre e se derrama no mundo em superabundancia.5®

Moingt considera que a revelagdo intersubjetiva da Trindade est& na cruz, pois
ndo & possivel narrar a historia de Jesus sem falar da historia entre o Filho e o Pai, e tal
relacdo tem sua expressdo maxima na morte de Cristo. Nela, o Filho se entrega em sua
obediéncia ao Pai, no Espirito®®, Na cruz o Filho expressa o seu sim - a resposta plena
aquele que acolhe a sua voz, a resposta ao apelo divino que esté inscrito em seu ser,
descoberto como projeto do Pai ao longo de sua existéncia humanizada, que se resume

na consciéncia da necessidade da oferta de seu ser.

832 DVH-lla, p. 152.

633 Cf. DVH-I, p. 290-291. Sdo comuns as expressdes filno de Deus e filho do homem no Novo
Testamento.

634 DVH-1la, p. 153.

635 Cf. MOINGT, J. “El Espiritu Santo”, p. 319-325.

636 Nesta linha, Moltmann estara de acordo que a nova cristologia ndo pode se basear numa nogédo
pressuposta de Trindade, pois a revelacdo da Trindade se da na cruz de Cristo. Assim, diferente de
Pannenberg que se apoia unicamente na ressurreigdo de Cristo, nota-se que a cristologia deve se
apoiar no conjunto morte e ressurreicdo. A Trindade se revela “pela relagdo do Crucificado
ressuscitado com o Pai e o Espirito” (HVD, p. 239-240).
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A cruz, no entanto, ndo é um ato isolado, nem da vida de Jesus, nem da sua
ressurrei¢do e nem da processdo do Espirito. Pelo mistério pascal, a Trindade revela a
processao do Espirito do Pai ao Filho e do Filho ao Pai: o Pai envia ao Filho o seu
proprio Espirito, aquele que o ressuscita dos mortos. A morte de cruz se manifesta
como o lugar da oferenda total do Filho ao Pai e origem da revelacdo que tem o seu
ponto apice na ressurreicao de Jesus e no Pentecostes.®’

A ressurreicdo fez Cristo entrar numa dimensdo humana universal, tornando-o
irmdo de todos, o Primogénito de uma nova raca®®, que supera qualquer divisio
herdada da carne, sendo o homem novo (cf. Ef 2,15; CI 3,10), sendo agora capaz de

uma relacdo pessoal com o ser humano (cf. Gl 2,20).

Desse ponto de vista, a salvagdo, tomada como salvacdo cumprida, tem seu lugar
préprio ndo na paixdo e na morte de Jesus, mas na sua ressurreicao, que é a abertura
da vida eterna a que o projeto criador chama todos os homens e que o Espirito Santo
difunde no corac¢do do mundo.®

Na Ressurrei¢do, Cristo acolhe a existéncia infinita do Verbo como uma forca de
vida ilimitada, recebe um poder libertador que tem a capacidade de tirar toda servidao.
Recebe a sua consciéncia de Filho, nosso irmdo, abertura para que a histdria se
encaminhe para uma comunhdo universal. Tudo que aconteceu na historia de Jesus de
Nazaré, todos os enfrentamentos de seus limites humanos, vencidos no amor sdo
conferidos: “o Filho confere a ele [o Verbo] a capacidade de transcender a sua finitude,
tornando-se comunicével a todos, libertador de todos, vivificante para todos”.%4° Nesta
linha, Moingt considera que a ressurreicdo é misteriosa, ndo um fato que se possa
reconstituir pela linguagem, mas a narrativa nos da condicdes de afirmar que se trata
de um encontro, de uma comunicagdo intersubjetiva que religa os discipulos que
estiveram separados de Jesus depois de sua morte: “[A presenca de Jesus] se concebe
em termos de troca simbolica mais do que estar-1a sensivel, de dom gratuito, mais que
de necessidade fisica; ela é uma realidade espiritual e intersubjetiva, e nao

simplesmente nem antes de tudo material’’ .84
p

637 Cf. MOINGT, J. L Evangile de la réssurrection, p. 67.

638 Cf. DVH-I, p. 339.

639 DVH-lla, p. 357.

640 «“Le Fils lui donne la capacité de transcender sa finitude, et elle devient communiante a tous,
libératrice de tous, vivifiante pour tous” (MOINGT, J. "Universalité de Jésus-Christ", p. 217).

841 HVD, p. 321.
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A ressurrei¢do inaugura a etapa do envio do Espirito. Este ndo é uma pessoa
como o Eu do Pai que diz o Tu do Filho. Ele é pessoa no modo de existir no Pai e no
Filho, “a alteridade de cada um no outro e a identidade comum de ambos”.?4> A morte,
a ressurreicdo e o envio do Espirito sdo uma unidade gque revelam que Jesus entra em
Deus na plenitude de sua pessoa de Filho e adquire o poder de comunicar aos outros a
santidade divina, cumprindo sua vocacao de alteridade. Ha, pois, uma entrada do Filho
e uma saida divina pelo Espirito que agora comunica o ser divino, um dom ao ser
humano: o ser-amor de Deus sob 0 seu modo proprio de ser, ou seja, o doar-se de si.®*
H4, portanto, uma forca que sai de Cristo e vai ao encontro com o ser humano. O
Espirito é a expressao de amor e de vida que sai do Filho, como se ele ndo pudesse
conter-se dentro de si, saindo para arrastar todos para Ele, para que vivam em sua
comunh&o com o Pai, em sua comunh&o de alteridades, comunh&o intersubjetiva e
pluripessoal.

Deste modo, podemos adjetivar o Espirito Santo como um ser comum e
comunicavel: é comum a Cristo e ao Pai e comunicavel a todas as criaturas por
intermédio de Cristo. O derramamento do Espirito sobre toda carne (cf. At 2,17) é sinal
da alteridade de Deus, realizando as profecias do Antigo Testamento (cf. JI 3,1; Is
32,15) e introduzindo as criaturas na intimidade de Deus (cf. Rm 8,15-16). Moingt
adverte que tal intimidade foi fator de blasfémia (cf. Jo 10,31-36): “Deus se ‘profana’
tornando-se ‘comum’”.%** Sua profanagio ou laicizagio concretiza-se como um
derramar-se sobre toda carne: Deus se comunica e realiza o Cristo.54° Deus da o seu
Espirito para que seja infundido no ser humano o amor, fazendo-o Filho adotivo do
Pai. Pelo Espirito todos serdo revestidos como uma pessoa comum, um mesmo corpo,
uma pluralidade de pessoas em unidade com Deus.54

A alteridade do Cristo se manifesta na doacdo do seu Espirito - o outro Cristo,
que tem a misséao de agir no lugar de Jesus, até o seu retorno no fim dos tempos (cf. Jo
14,16): é a presenga ausente de Cristo que realiza a conexdo entre seu corpo
ressuscitado e o corpo dos fiéis no mundo. O envio do Espirito pelo Pai e pelo Filho
coincide com o envio dos apostolos ao mundo (cf. Jo 20,21-22). Ele continua vivendo

sob muitas formas na vida dos fiéis, vive em todos e em cada um deles ao mesmo

842 HVD, p. 526 — grifo nosso.

843 Cf. HVD, p. 526.

644 HV/D, p. 335.

645 Cf. DVH-I, p. 429-434.

646 Cf. MOINGT, J. “Universalité de Jésus-Christ”, p. 218-219.
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tempo. Por isso, a expressao paulina corpo de Cristo ndo € uma mera metafora, mas
manifesta uma realidade: o Ressuscitado traz vida aos seres humanos, pela fé nele,
redne todos em seu corpo ressuscitado (cf. Rm 8,11; 1Cor 12,27). A encarnagao se
estende por toda a humanidade, é universalizada, efetivando a presenca de Cristo, uma
presenca invisivel na acdo da Igreja. Mas nem a presenca e nem a ac¢éo do Espirito sao
limitadas a Igreja: o Espirito é a respiracdo, é o sopro, traz o Verbo da Vida até os
confins da terra em todos os lugares e em diversos modos.54’

O Verbo se afasta do Pai para ser outro e se torna estranho a ele. H4 um
distanciamento necessario.®*® Nesta distancia infinita ndo ha um vazio, pois o Espirito
preenche este espaco. O Pai encontra a sua gloria em contemplar-se no Verbo. O Pai
deseja que o Verbo faca advir a sua imagem nos seres criados para torna-los
participantes de sua vida. H4 um desejo comum do Verbo e do Pai neste intento, que
se exprime no dom do Espirito Santo - laco entre toda cria¢do, o Pai e o0 Verbo, o ser
que realiza a unidade na alteridade.®*°

Deus néo criou o Universo e se afastou dele. Segundo Moingt, a alteridade de
Deus se manifesta em sua presenga misteriosa no processo evolutivo, que caminha
sempre para formas mais complexas. Mesmo diante da liberdade que esta implicita, ha
um movimento do menos para 0 mais. Deus age com suas duas maos, como nos diz
Santo Irineu: “é permitido dizer que Deus pds a mao na massa, € mesmo as duas maos,
o Verbo e o Espirito”.%°° Com a m&o do Verbo e com a mao do Espirito, o Espirito age
para que haja coesdo no universo, para que tudo se unifique até que tudo seja
recapitulado em Cristo: o Espirito molda o mundo para que atinja aimagem do Filho.%!

Seguindo o pensamento de Henri de Lubac, ao recorrer as fontes patristicas,
Moingt defende que a salvacéo esta vinculada a encarnagdo e esta a criagdo. A historia

universal caminha para uma humanizagéo total em Cristo — “da hominizacao a

847 Cf. Ibid., p. 5; HVD, p. 331.

648 Estamos no campo da filosofia da intersubjetividade, aqui utilizada por Moingt de modo bem
marcante.

649 Cf. DVH-lla, p. 238-239.

850 |bid., p. 170; sobre o comentario de Irineu, cf. Adv. Haer. IV, Prefacio 4.

651 Cf. DVH-Ila, p. 170-171; 242. “A comunicagio que se faz do Pai ao Verbo pelo Espirito ¢ apelo
a outra coisa, a outros sujeitos possiveis; vocagao a nascer para um outro Deus, para um mundo que
0 Pai quer dar ao Verbo e que o Filho oferecer ao Pai e ao Espirito modelar para que esse mundo
queira tornar-se morada de Deus. O Pai deposita seu Verbo nas bordas do abismo como uma semente
de vida donde mana uma agua viva, e logo do vazio surge o0 mundo néo por dissolucdo do Verbo
nele, mas pela aspiracdo do Verbo que o eleva a ele, que lhe da a consisténcia de um substrato (de
uma hipdstase) s6 como se deixar passivamente levar por ele” (DVH-la, p. 262).
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humanizagio”.%°? Desde as origens, Deus nos sonhou em Cristo para que se realize o
plano salvifico (cf. Ef 1,4),%5 por isso “Cristo é o primogénito de toda criatura” (Cl
1,15). Nesta vis&o unitéria, que une criacdo, encarnacao, salvacéo, Cristo ndo tem o seu
sentido numa mera vinculacao ao pecado, mas de um modo muito mais sublime. Ele é
0 sentido de toda a obra da criacéo, o prototipo de toda a humanidade, como Adao era
0 protétipo historico, pois ele é a meta para o qual toda a humanidade caminha atraida
pela forca divina até que seja o pleroma (plenifica¢do). Assim, o Cristo encarnado,
morto e ressuscitado é o centro do Universo. Ele é o “Alfa e o Omega, o Principio e o
Fim” (Ap 21,6), pois tudo o que existe converge para estar unido nele.®**

Quando alcancar a sua perfeicédo, a natureza atingira sua semelhanca divina: por
isso € uma imagem que se constrdi processualmente. Assumindo a nossa existéncia
humana, Cristo realiza a mesma relacdo preexistente ja estabelecida por Deus. A
criagdo, assim, ja carrega um destino de plenitude, por isso o ser humano acolhe a forca
do passado, distanciando-se para projetar-se no futuro ainda escondido: a historia da
humanidade esta passando, carregando a emergéncia do que vird. A ressurreicao,
testemunha de que o ser humano participa da alteridade experiencial em Deus, inscreve
a humanidade neste projeto de transmisséo de vida do Criador, transferida para a
histéria pelo Cristo, semente de eternidade semeada no corpo pelo Espirito que o

habita.t>®

A realidade cristica itinerante e difusa na histéria dispde de uma figura singular como
principio unificador dessa histéria. Antecipa a singularidade de Jesus a que esta
destinada: com efeito, é o Cristo que Deus vé em nds quando nos adota nele por
filhos, é no Cristo por vir que se fica seu olhar quando dirige a histdria segundo seu
plano e é o nome e a figura do Cristo que Deus da previamente a seu povo quando o
chama ‘meu filho’; e o Cristo toma também uma figura singular na esperanga
messianica que esse povo pde em um descendente de Abrado ou de Davi de quem
espera a vinda libertadora.®%

852 DVH-Ilb, p. 156.

853 O hino Cristoldgico da Carta de Sdo Paulo aos Efésios (cf. Ef 1,3-14) tem um duplo carater:
teocéntrico e antropocéntrico. Teocéntrico, porque a salvacdo do ser humano é obra gratuita de Deus.
Antropocéntrico ao utilizar o pronome na primeira pessoa - nos, varias vezes repetido no texto.
Assim, ha um sujeito que recebe a graca revelada, o dom de receber o que é designio do Pai e
revelado em Cristo, vindo-nos por obra do Espirito. Este sujeito agora da gracas a Deus por sua
salvacdo (cf. DVH-Ila, p. 64).

654 Cf. DVH-IIb, p. 546-548.

8% Cf. MOINGT, J. “S’éveiller a la Résurrection”, p. 778.

8% DVH-lla, p. 69.
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O projeto de Deus é dar aos seus filhos a si mesmo, formando-os a sua imagem.
E esta implicacdo da alteridade, que caminha na l6gica da preexisténcia proexistente
do Verbo.®” Na criacdo do homem e da mulher esta algo da imagem de Deus, ndo

somente uma diferenca sexual, mas uma imagem de alteridade:

A responsabilidade por seu mundo e por seu semelhante que lhe é confiada, sem
nenhum pardmetro com o querer-viver de cada um por si, é a primeira revelacao
desta alteridade infinita que é a paternidade divina para com toda criatura. [A
imagem de Deus é] o ponto nevrélgico da vocagdo sobrenatural do ser humano.5s®

Esta imagem est4 impressa na natureza humana, em sua condi¢&o historica de
corporeidade e temporalidade. Cristo que se manifesta carnal, corpéreo e temporal na
histdria revela a imagem do ser humano. Por isso, sua imagem esta na histéria. O ser
humano descobre a sua imagem prototipica na imagem do Filho de Deus.

Portanto, o sentido da histéria humana é Cristo, sua imagem. Esta imagem toma
visibilidade na encarnagdo, mostrando sua verdade a partir de seu proprio mundo, uma
imagem que referencia todos 0s seres humanos e toda a criagdo para um futuro que se
identifique com ela. O futuro ndo € uma mera visdo beatifica, 0 que seria puro
idealismo, mas uma relagcdo com Deus neste mundo natural e historico: Deus se revela
na relacdo dele conosco: “Olhar Jesus ¢ discernir nele a presenca de Deus, € 0 tinico
meio, 0 meio mais auténtico de ver a Deus”.*® A imagem divina processualmente vai
dando forma ao mundo, sem que a eternidade aniquile a obra criada, como se houvesse
uma descida abrupta do Céu a terra. Trata-se de uma reconstrucdo histdrica, uma
imagem de Deus que é humana em Cristo e que encaminha a historia.

Deus é alteridade em sua diferenca e ndo em sua distingdo numérica: um amor
que é superabundante no Pai, que se dedica ao Filho, o seu ser outro. O pai ama o
dessemelhante (a criacdo), desejando que o mesmo seja elevado a semelhanca do seu
Verbo pela participagdo do Espirito, que é Espirito de amor. Esta encarnagdo, como
projeto de amor, ja existe antes da cria¢cdo do mundo: imagem de Deus ja inscrita desde
0 principio.®®°

Esta imagem divina impressa na historia é o sim de Deus a sua criagdo: o Verbo

é 0 sim de Deus a criatura:®®* o Verbo diz o seu sim ao Pai, respondendo a sua

657 Cf. DVH-Ila, p. 207.

8% MOINGT, J. “Imagens, icones e idolos de Deus”, p. 143.
69 |bid., p. 147.

660 Cf. DVH-lla, p. 319-320.

651 Cf. MOINGT, J. op.cit., p. 148.
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interpelacdo. Pelo sim do Verbo tudo veio a existir, sendo chamado a receber a adocéo
filial (dos homens). Unindo-se aos seres humanos, ao mundo, faz a carne do mundo ser
semelhante a Deus, que agora devera ser elevado a plenitude de Deus. Deus veio e ndo
voltou, veio para ali permanecer, para fixar o seu ser ai, mas de algum modo j& estava.
Comunicando o seu ser pessoal ao homem que é Deus humanizado, 0 mundo e todos

0s seres humanos agora poderdo passar da morte a vida eterna.se

Com efeito, desde aquele momento, Deus estava trabalhando no mundo e preparava
a eclosdo de sua imagem. Momento de eternidade: ‘desde’ que o Pai concebe seu
Verbo e nele contempla sua perfeita imagem, vé a possibilidade de reproduzi-la até
o infinito, e deseja que isso seja, sabendo o quanto seu desejo torna bom tudo o que
deseja: e desde que o Verbo o gratifica, em retorno, com o Sopro de amor exalado
nele, o Pai o difunde sobre o tudo o que seu Verbo torna possivel, e esse possivel
logo se anima e o olhar do Pai vé& o quanto isso € bom e faz que seja. (...) O mesmo
olhar do Pai que contempla em seu Verbo toda bondade possivel que lhe fara
aparecer de fora, em um ‘fora’ que recebe, por razdo de ser e por essencial bondade,
a capacidade de conter uma coisa tdo boa ‘para louvor de sua gléria’ (Ef 1,14).563

O Verbo e o Espirito continuam sempre em devir, ndo como uma presenca difusa

na matéria, mas em intercomunicacao de alteridades.

Esse aparecimento de Deus no mundo é a exteriorizagdo (ou externalizacdo) da troca
imanente, do face a face que forma o nds, a estrutura trinitaria da ordem que se
anuncia dizendo: ‘Fagamos ...”. A Trindade esta ali operando, no modo de um
repouso, pela atividade permanente de sua presenca ao que ali se passa, pelo ato de
tornar-se presente refletindo sua imagem.®+4

Porém, ndo se trata de uma processualidade continua e tranquila que visa o seu
ponto Omega. E preciso considerar a impoténcia de Deus que se revela abaixando-se e
suportando com paciéncia como uma mée educa o seu filho. A ek-sisténcia divina se
manifesta em acdo misteriosa e kendtica. Deste modo, a atividade de Deus no curso da
historia segue sem apelar para outra poténcia criadora sendo a do amor esvaziado que
prefere a suavidade da presenca do que os atos de poder, que se desenvolve ao longo
de sucessivas mortes. A primeira morte de Deus historicizado aparece em Abrado,
quando Deus assume o tragico da histdria dos seres humanos, despoja-se de seus
atributos divinos e suscita esperanca e a confianga do patriarca. O seguimento da

histéria mostrara que Israel sucumbiu em sua confianga, quando questionou se Deus

862 Cf. DVH-Ila, p. 323.
663 DVH-1la, p. 168.
664 DVH-1la, p. 171.
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haveria abandonado Si&o. Diante da derrota do Povo, de seu exilio, parece que Deus
teria se ausentado da histéria.®®

Este despojamento kendtico deixa o0 mundo e a histéria em trabalho de parto (cf.
Rm 8,22), o que inclui a poténcia negativa do mal que ndo deseja que a obra chegue ao
seu curso. Deus sofre a dor de gerar o seu Verbo, o Verbo a dor de ser gerado no nada
do ser humano, o Espirito de se esgotar com seu sopro criador. Neste caminho, ficam
latente as dores de parto do cosmos e o siléncio de Deus, que é muito mais percebido
que a sua presenca. Ha a tentacdo de se censurar Deus por isto, diante dos caminhos
dolorosos da histéria: 0 acolhimento desta pedagogia divina serd sempre um desafio,
implica uma abertura de total confianga, pois ndo estamos privados do mal. Além disso,
nem sempre 0 ser humano esta consciente das consequéncias de suas escolhas para a
historia, decisdes que ndo sdo anuladas pela acdo divina. Moingt argumenta que o
caminho do amor divino se manifesta exatamente nisso: no seu aniquilamento, que
somente eleva a partir de seu rebaixamento, sua humanizacao kendtica que respeita o
ser humano em sua condicao criatural. Ele, apesar do seu siléncio diante do mal, hunca
deixa de vigiar e dar o seu consolo.®6®

Por fim, cabe-nos tratar do auge desta histdria de alteridade divina, a consumacao
escatologica - realizacao do projeto Trinitario. Ja dissemos que Cristo € 0 modelo para
o0 qual converge toda a historia. Mas, uma ressalva € necessaria: 0 que se espera nao é
uma ressurreigdo individual, privatizada, mas a ressurreicao de todos, unidos em um
Corpo, como nos revela a teologia de Séo Paulo (cf. Rm 8,11; 1Cor 12,13). Formar-se-
& como que um unico ser, todos vivendo na relacéo, na ligagdo de uns com os outros, e
todos unidos a Cristo, pois tal ligacdo ndo é destruida com a morte, mas potencializada
e plenificada no auge da histéria. Permanece nossa corporeidade, mas agora
transformada em um nd de relagdes articuladas, um corpo coletivo. A ressurrei¢éo, na
dimenséo do futuro, é a cooperacdo invisivel entre mortos e vivos que o simbolo da fé
chama de comunhdo dos santos, realidade ja existente no tempo, mas toda plena
escatologicamente.®6’

H& uma acéo divina que impele para que os seres criados se atraiam, se reinam,
quando tudo for recapitulado em Cristo Jesus, o Primogeénito de toda a criacdo. Mas

néo realiza tal intento anulando as individualidades, mas construindo um grande corpo

865 Cf. HVD, p. 503-506.
666 Cf. DVH-lla, p. 262-263.
867 Cf. MOINGT, J. “S’éveiller a la Résurrection”, p. 780-781; DVH-IIb, p. 519-523.
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intersubjetivo —uma comunhéo de alteridades. Cada individuo, no entanto, ndo se fecha
em si, mas se abre ao outro. Assim, o proprio Filho que se comunica e atrai a todos
para a sua plenitude ndo se contenta em ser um individuo particular, mas Ele é tudo o
que falta em cada individuo, tudo o que falta para que cada um tenha a sua plenitude.

Ao unir-se nele, pode ento realizar o seu acabamento.®%®

O Espirito langa no universo o apelo a liberdade do amor, que se infiltra através da
separacao das espécies e da atragdo mutua dos corpos diferentemente sexuados e que
terminara um dia por exprimir-se na tomada de consciéncia de que o outro € outro,
desejavel, mas inviolavel, digno de ser amado por si mesmo.®®°

Moingt retoma o pensamento escatoldgico de Teilhard de Chardin®®, autor
francés que foi inovador na conciliacdo entre o pensamento evolutivo e o cristianismo.
Este pensa a ressurreicao dentro de um projeto divino integrador, no qual o individuo
terd sua plenitude na unidade de todos os seres humanos em Deus, bem como do
€osmos, ou seja, ndo somente havera uma comunhao dos individuos, mas de toda a
criacdo. O Universo ilumina a imortalidade de Cristo. Cristo é considerado em sua
radicalidade como primogénito de toda a criacdo, em quem tudo se mantém (cf. Cl
1,17), como modelo cosmolégico do mundo que vira.™* Deus sera tudo em todos (cf.
1Cor 15,28; Ef 1,23, Cl 3,11). Em Ciristo se da a recapitulacdo de tudo o que existe, a
unido das coisas visiveis e invisiveis, o Pleroma é o corpo de uma multiddo de coisas
e individuos. Se toda criagdo gemia em trabalho de parto (cf. Rm 8,22), agora ha a sua
plenitude em Cristo (cf. Cl 1,16.19). N6s seremos plenamente o Corpo de Cristo como
ja era prefiguracdo a comunh&o eucaristica (cf. 1Cor 12,12-14.27).572

No fim, havera a realizacdo plena da Trindade econdmica. O Paréaclito, o terceiro
que media o didlogo entre o Pai e o Filho, realiza o n6s definitivo, quando a criagao se
une a Trindade, formada na imagem do Verbo, realizagéo do projeto primordial do Pai.
Entdo podemos dizer que de fato a Trindade Eterna é a Trindade Econdmica, ndo numa
comunhd@o puramente divina, mas numa comunhéo inter-relacional que inclui a

humanidade e o Universo resgatados:"3

668 Cf. Id. "Universalité de Jésus-Christ", p. 221-222 ; Id. Croire au Dieu qui vient, p. 563-576.

669 DVH-lla, p. 171.

670 Cf. TEILHARD CHARDIN, P. O fendmeno humano, p. 273-336. Moingt se aproxima muito do
pensamento de Teilhard de Chardin ao desenvolver sua escatologia.

671 Cf. DVH-I1b, p. 550.

672 Cf. DVH-IIb, p. 564.

673 Cf. DVH-IIb, p. 558.
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E dentro de Cristo, de quem somos inseparaveis, e com seu proprio olhar que
reconheceremos Deus como nosso Pai, da mesma maneira que ele nos reconhecera
como filhos porque ele nos vera tdo estreitamente unidos a seu Unico. Da mesma
maneira que o Pai é a0 mesmo tempo em si mesmo e no Verbo encarnado, em sua
humanidade tanto em sua divindade, que sdo indivisiveis, e que o Verbo é
reciprocamente por inteiro do Pai pela comunh&o no Espirito Santo e por inteiro na
humanidade unificada pelo Espirito, da mesma maneira, Deus-Trindade sera
completamente em cada um dos bem-aventurados e na totalidade deles unificada
como corpo de Cristo, e reciprocamente cada eleito tera Deus inteiramente para si e
estara em Deus pela mediagdo do corpo inteiro, indivisivel da humanidade do
Verbo.6™

Em sintese, a concepcao unitaria de Moingt esta dentro de um projeto trinitario,
que assim se resume: “(...) o Pai gera o seu Verbo dando-lhe missdo de unir-se ao criado
e de exalar nele o seu Espirito a fim de reunir a criagdo no Reino de seu Filho”.5” O
projeto de Deus ndo estd em funcdo do pecado, ndo se trata de um vir divino para
resgatar o homem decaido, mas de criar o mundo em projeto de consumacéao em Cristo,
ja sonhado por Deus no ato da criacdo ou antes da criacdo do mundo (cf. Ef 1,4): Deus
ndo olha para o ser humano de um modo neutro, ndo olha cada pessoa em si mesma,
mas a vé em Cristo; quando nos V€, vé o seu projeto de ser que se realiza na a¢do de
seu Verbo - Deus nos elegeu para sermos filhos adotivos nele (cf. Ef 1,4-7). Assim, é
preciso falar da criacdo do homem antes de falar da criagcdo do mundo, e este em funcéo
do Cristo, dentro de um modelo antropolégico. E importante perceber que, nesta
perspectiva, ndo ha um interesse teolégico no modo como o Universo foi feito, mas
sobre o projeto que Deus tem para a Criagdo, fundada em Cristo Jesus. O ser humano
“¢ criado criador” %7® de sua humanidade, sendo criado numa aventura espiritual,
engajado dentro de uma acdo trinitaria, uma acéo continua que o constréi ao longo da
historia. Deus impele a criagdo para a sua plenitude, impele pela agcdo do seu Verbo que
serd unido a sua obra de modo pleno e pela acéo do seu Espirito que age modelando o
mundo para que este atinja a sua plenitude. No seu desejo de que a sua imagem apareca
e seja acolhida, Deus projeta-se para adiante, para o outro que ainda vira, sem se
ausentar da historia como se houvesse agora um recesso do trabalho criador. Por outro
lado, o ser humano segue em sua saga, sendo chamado a se realizar a semelhanca de
seu criador, mirando 0 modelo que deve reproduzir, ordenando a sua liberdade e seu

amor para que esteja na consonancia do projeto divino. H4 um projeto de adocéo da

674 D\/H-11b, p. 556-557.
675 DVH-1la, p. 161.
676 GESCHE, A. O ser humano, p. 88.
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humanidade por Deus, que faz 0 mundo e o ser humano gravidos de sua completude,
acolhendo a plenitude revelada na ressurreicdo de Jesus e, por esta razdo, realiza sua
trajetoria em projeto de ser. De fato, no sexto dia, o texto do Génesis ndo afirma que
“Deus viu que era bom”, isso ndo acontece em vista do mal que seria introduzido pelo
pecado, mas porque o0 bem do homem ainda estava em projeto de ser.%”’ A realizacéo
escatologica ndo acontecera de um modo privatizado, mas na comunh&o de todos 0s
filhos e filhas de Deus, do cosmos, modelados e configurados em Cristo, quando todos
atingirem o Pleroma. Entdo Deus serd tudo em todos — ponto méximo de
intersubjetividade pluripessoal, cumprimento do projeto de alteridade divina.

5.2.2
“... entregou o seu Filho unico a fim de que todo aquele que crer
tenha nele a vida eterna” — Um Deus para nés

Neste item iremos fazer um desdobramento daquilo que Moingt chama de
existéncia pluripessoal, trazendo suas intuicGes sobre a existéncia divina que se
direciona para o ser humano. Neste caminho, convém resgatar um filésofo influente
em sua elaboracéo teoldgica — Heidegger. Sua elaboracéo filosofica sobre o conceito
de existéncia é importante para compreender a linha de Moingt que sera trabalhada
neste item.

Retomamos, pois, o termo ek-sistencia, que tem a sua origem na sua obra Ser e
tempo. Heidegger ndo utiliza o termo existéncia ao modo tradicional, pois pretende
fazer uma oposicéo a esséncia da metafisica antiga. O ser humano €, pois, 0 ser-ai
(Dasein): a existéncia se coloca na possibilidade de vir a ser. Neste sentido, as coisas
s80, mas somente o ser humano existe, pois ele carrega a capacidade de ser, ou seja, de
projetar-se.5’®

Moingt emprega 0 mesmo termo para falar da existéncia divina. Tambem Deus

ndo é um ser que se define em sua imutabilidade, mas estd em ato de ek-sistir:

Deus esta sempre em ato de surgir a si, de vir a existir, de dar-se o ser, tirando a
vida de si, de seus recursos inesgotaveis, porque é rico de possiveis tanto como é
poderoso seu ato de ser; sua existéncia ndo é insipidez imével do ser ilhado na

677 Cf. DVH-lla, p. 168.
678 Cf. HEIDEGGER, M. Ser e tempo, p. 39; GOMES DOS SANTOS, L. “O homem na filosofia de
Martin Heidegger”.
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necessidade de ser o que é, e nada como outro: € energia, movimento, liberdade,
porque Deus é espirito, pura reflexdo de si sobre si, e 0 termo ek-sistir lhe convém
tanto que esta sempre em ato de vir de si a si.°”

Moingt coloca a dificuldade de se compreender o mistério da Trindade apenas
em sua imanéncia, sem levar em conta a sua historicidade. Estabelece, entdo, uma
questdo de base: como conceber o Filho em uma existéncia eterna, se Ele é entregue ao
tempo e permanece indissociavel do homem Jesus como individuo? Também a questéo
toca a acdo do Espirito Santo, pois este é o Espirito do Cristo, do Ressuscitado, aquele
gue vem do homem Jesus para nos fazer participantes do mistério de Cristo, uma acdo
divina dindmica em nosso favor.®® O fundamento mais uma vez esta na retomada do
axioma de Rahner: “a Trindade imanente é a Trindade economica”.%®! Levando a
radicalidade esta afirmacdo, Moingt afirma que o importante ndao é Deus em si mesmo,
mas o Deus para nds, como nos revela as escrituras: um Deus que caminha em direcao
do mundo, ao encontro de suas criaturas. Deus € amor, por isso sai de si mesmo, realiza-
se amando suas criaturas: Deus enviou seu filho ao mundo e comunica o seu Espirito
(cf. 1Jo 4,7-17). Portanto, Deus ndo revela o seu ser eterno e imutavel, mas revela-se
na categoria de evento.%82

Deus realiza um excesso kendtico na sua alteridade trinitaria, ou seja, em seu
desdobramento existencial voltado para a sua criatura. Ha uma economia de amor
inscrita na criacdo, que acontece no envio do Verbo e, consequentemente, do Espirito.
Trata-se de uma imposic¢ao, ndo de uma lei externa, mas de uma lei intrinseca a propria
dindmica trinitéria, exigéncia do amor, que faz o Verbo ser outro, para que o Pai ame
este outro e a0 mesmo tempo, ame todas as criaturas nele. Neste caminho, Deus em
sua encarnacdo nao realiza um movimento de deslocamento de Deus, como se ele
estivesse longe, como se a obra da criagdo estivesse desprovida da presenca divina. A
encarnacao, na verdade, desvela os vinculos de Deus com a histéria humana, ao se
comunicar em um homem. N&o é um evento bioldgico, uma presenca material, mas
uma comunicagdo relacional e trinitaria, uma comunicagéo que inaugura a restauragao
de todo o Universo. Este processo é chamado de filantropia de Deus (como afirmam
Atanasio de Alexandria e Jodo Damasceno). Trata-se da acao trinitaria que nao é

exclusiva a acdo do Filho, mas integra a acéo do Pai e do Espirito em sua comunicagao

679 DVH-1la, p. 92- grifo nosso.
880 Cf. DVH-Ila, p. 89.

681 Citado em DVH-Ila, p. 94.
682 Cf. DVH-I, p. 415-423.
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salvifica, os trés no mesmo gesto de filantropia, a exteriorizacdo do amor trinitario: o
Verbo é a mediacao filantrdpica que se ordena tudo para a gloria do Pai, pela acdo do
Espirito. Segundo Moingt, apoiado sobretudo em Santo Irineu, Deus € como uma mae
que ndo pode dar alimentos sélidos ao seu filho recém nascido, e por isso, respeita a
caminhada do ser humano, a caminhada do mundo, até que possa revelar a plenitude
do ser humano em Cristo (desfecho escatologico). E o que a escritura chama de
paciéncia de Deus, paciéncia esta destinada a esperar para que possa restaurar a sua
obra de acordo com o seu plano original, paciéncia que inclui o respeito pela liberdade
humana e aguardo de que este possa colaborar com a obra divina.®

Nesta filantropia divina que manifesta seu excesso kendtico, nada pode vir a ser,
sendo pelo Verbo, mediante o designio estabelecido antes da criacdo, pois esta caminha
para ser o que Deus deseja que ela se torne, realizando-se a partir do amor do Pai: o Pai
impulsiona a obra da criagéo reproduzindo-se no Verbo, mediador da criacdo; concede
também o Espirito para que toda a criagdo seja reunida em seu Filho Primogénito. E

nesta relac&o trinitaria que Deus realiza seu plano de amor-doagéo.®

O amor perfeito de Deus ndo conhece limites do ser nem do tempo, ndo mede o que
da nem olha a quem da. (...) Deus nos amou quando ndo existiamos; seu amor por
noés criou 0 mundo ao qual queria dar Cristo, seu amor por ele nos predestinava a
participar da vida desse Filho. (...) O amor pelo qual Deus, no interior de si, se da,
da todo o seu ser a seu Filho e ao Espirito, que € 0 mesmo amor que ele dedica a suas
criaturas, como fonte de vida dando-lhe o Filho e o Espirito; e reciprocamente a
dispensagdo de seu amor as criaturas, que é a ‘economia’ trinitaria (...). A
reciprocidade do recebido e do dado é a perfeicdo do dar, constitutivo da eternidade
do ato divino de existir em Trindade.®®®

A ek-sisténcia divina, revelada como evento na historia em excesso kenotico, é
explicitada por meio de alguns marcos. Trata-se de eventos salvificos ou qualidades
divinas, aqui ndo colocados necessariamente em uma ordem cronolégica. Moingt ndo
0s enumera, mas achamos por bem fazé-lo para uma melhor sistematizagdo. S&o eles:
a) Jesus proexistente; b) a ressurrei¢cdo de Jesus; ¢) o envio do Espirito Santo; d) a

postura de Jesus diante da alteridade humana.58

683 Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 529-541.

684 Cf. DVH-Ila, p. 112-113.

885 DVH-lla, p. 93.

86 De algum modo, ja falamos da acdo trinitaria e do Cristo na dindmica do projeto de salvagéo no
item anterior. Nesta se¢do, repetimos para chamar a atencdo do dom divino — sua acéo ek-sistente.
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a) Jesus proexistente. Jesus € o revelador do amor divino, no processo de
humanizacéo divina, que pode ser definido como total proexisténcia: ““A radical
novidade da manifestacdo de Deus em Jesus € entdo revelar que ele existe-para-
n6s”.%87 Jesus é alguém vazio de si mesmo: a chave de leitura para entender
Jesus € sua existéncia para 0s outros. Jesus se entendeu a partir dos outros e,
sobretudo, a partir do Grande Outro, Deus. Ele se entende a partir de sua entrega
ao Pai: “Pai, em tuas maos entrego o meu espirito” (Lc 22,46). Revela-se em
sua alteridade em relac&o ao Pai e em relacdo aos seres humanos, realizando tal
ato revelador como puro dom, como alguém que foi completamente vazio de
si e repleto da realidade que advém do seu Pai.

Sua proexisténcia, o oferecimento de seu dom, tem sua plenitude na cruz. Jesus
doa a sua vida na morte e, ao morrer, recebe a vida de Deus, o que o faz renascer em
Deus com a mesma forcga de sua entrega, como ato revelador de uma agéo que define
0 seu ser, de um Deus que € evento, ndo mera esséncia. Ele & Deus-puro dom, que
somente pode ser entendido em seu modo de ser que é doar-se, ser-para-ngs, ser-para
a sua criagdo - uma existéncia que se traduz em energia, movimento.®%®

Quando definimos Deus como algo tdo grande que nada possa ser concebido
como maior, 0 cumulamos de uma grandiosa perfeicéo, que exclui a possibilidade de
que Ele deseje outra coisa. Sem a kenosis, Deus seria pensado em sua plenitude
perfeita, sem gratuidade, sem a capacidade de amar, de sair de si e se gastar por nds,
pela sua criatura. E por esta razio que a revelagdo do mistério do amor de Deus se
revela na cruz: “contradi¢do da morte que da a vida, e de um amor que se esquece e se
esvazia até o dom total de si ao outro, e que chega assim a encher-se do outro e alegrar-
se com sua propria perda”.68

b) A ressurreicdo de Jesus. Ao ressuscitar Jesus, Deus se revela como o
acontecimento que brota da morte: apresenta ao mundo um ser vivente perfeito,
que é protdtipo do ser humano (cf. Cl 1,15), que foi criado como figura do que
devia vir (cf. Rm 5,14). Ele ndo é um demiurgo que cria e abandona a sua
criacdo, mas um Deus que participa da historia da humanidade, da historia de

sua criacdo. E o Deus dos vivos, o Deus proximo dos seres humanos que

657 DVH-, p. 436.
68 Cf. DVH-1la, p. 91-92.
639 D\/H-1la, p.110-111.
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caminha perto deles, lutando pela vida, numa histéria que foi confiada a
liberdade deles.®®° A fé é puro dom, que ndo procura provas ou garantias, mas
é apenas uma abertura. Ndo é um conhecimento, uma razdo como 0S
conhecimentos naturais. A fé é uma vida aberta ao futuro pela ressurreicéo que
nos garante que a morte serd vencida pela vida, entdo havera acesso a vida em
plenitude, plenitude do dom que provém da alteridade divina.®%

¢) O envio do Espirito Santo. O mistério da entrega de Deus, sua doacdo se revela
na morte e ressurreicdo de Jesus, mas seriam incompletos sem o dom do
Espirito. “O dom nao se impoe: pede e espera ser recebido, € o doador nada
toma do donatério, mas s6 aceita receber dele, ele se d4”.69? Porém, ndo pode
haver uma desigualdade entre o doador e o beneficiario. Por isso, Deus mesmo
se da, se faz um outro si mesmo em Jesus. E desta troca reciproca de amor entre

0 Pai e o Filho que procede o Espirito.5%

O que nos é acessivel pela revelacdo é que ele é em si mesmo o que ele é para nds, e
ndo o que ele é pura e simplesmente em si e para si, tal como ele se conhece.
Ordenada a fé, e ndo exclusiva e prioritariamente ao saber, a teologia ndo tem como
fundamento construir uma Iégica do ser trinitario, mas dar razdo de sua ‘economia’
de maneira a ndo concebé-la como uma dispersdo e uma perda desse fora de si, mas
como uma dispensacdo que é também um retorno do ser divino de si mesmo em si
mesmo (...). A pluralidade que estd em Deus revela-se em sua extensdo em dire¢éo
a nos: ali ficamos sabendo que Deus nos da em Cristo seu proprio Filho, que por ele
nos comunica seu proprio Espirito, que depositou na carne de Jesus, e que pelo nexo
que o Espirito estabelece entre nds e seu Filho Deus se da a si mesmo a n6s como
Pai, e no amor com que Deus nos cerca por todos os lados, em todo tempo e em todo
nosso ser, aprendemos que ele é, em si mesmo, amor, quer dizer uma pluralidade
interna que é identicamente esse amor plural que se termina em nos.%%

d) A postura de Jesus diante da alteridade humana. Deixamos este item como
Gltimo, ndo por motivos cronoldgicos ou de importancia, mas porque ele nos
serve como uma conclusdo do tema da alteridade em Moingt: diante dos
eventos que marcam a ek-sisténcia divina, perguntamo-nos sobre o0 ser humano
como outro diante do Deus humanizado. Na Idgica divina na histéria, ou seja,
no seu modo de ser, agir e se revelar estd implicito um convite a cada ser

humano. Chama-nos e espera uma resposta de alteridade gratuita.

8% Cf. HVD, p. 332-333.
91 Cf. DVH-I, p. 414.
892 DVH-1la, p.351.

693 Cf. DVH-Ila, p. 92.
69 DVH-1la, p.109-110.
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O grande milagre de Jesus esta para além de seus sinais miraculosos, fatos que
ndo sdo demonstraveis ou verificaveis do ponto de vista historico. O grande milagre
realizado por Jesus é sua personalidade impressionante e misteriosa:®® seu modo de
existir para, de se relacionar com as pessoas, um amor que se remonta a um projeto
poderoso de Deus e que vai além de qualquer medida humana.5%

Os judeus queriam estabelecer uma morada perpétua para Deus no templo. Mas
Jesus é errante, identifica-se com os forasteiros da histdria (cf. Mt 25,35). Por isso,
Deus sempre surge no horizonte de todo encontro humano, na novidade do outro.®%’

Sua verdade ndo esté confinada no templo, mas sai e vem a n6s por meio de Jesus.

[...] E o Deus que vem buscar os excluidos e pecadores, ai onde eles estdo, para
conduzi-los para perto dele, sem condi¢do: ‘hoje mesmo tu estaras comigo’ (Lc
23,43); 0 Deus que oferece seu perddo mesmo aqueles que o tratam como inimigo,
0 Deus compassivo diante de todo sofrimento, libertador de toda injustica, reparador
das violéncias que os homens fazem uns aos outros; o Deus que vem se reconciliar
com o mundo, sem exigir contrapartida, o Deus cujo coragdo se mostra maior e mais
aberto do que qualquer recinto sagrado, e 0 jugo menos constrangedor do que
qualquer lei religiosa, pois ¢ a lei do amor (Mt 11,28-30).5%

O aniquilamento ao qual Deus abandonava Jesus manifesta o0 excesso de perddo -
resposta ao pedido de poupar seus homicidas que lhe havia dirigido pedindo em
nome do ‘Pai’ (Lc¢ 23,34) - e revela que Deus, de seu lado, abandonava todo
ressentimento e ‘entregava’ aos homens seu amor desarmado. E justamente a
revelacdo de uma nova economia da salvacdo, que bania a cGlera em proveito da
graca, 0 medo em proveito do amor, que prometia uma salvacao de generosidade e
gratuidade totais, desvinculada de condigdes onerosas da lei, ofertada entéo a todos
0s homens sem excecdo [...].6%

O amor a Deus e ao proximo sao os principais mandamentos da lei, ja no Antigo
Testamento, porém a novidade trazida por Jesus é na forma, ndo no contetdo, ao
afirmar que o segundo mandamento é semelhante ao primeiro (cf. Mt 22,39). Porém,
destaca Moingt, que o termo grego quer designar algo mais do que uma mera
semelhanca, significa igualdade de valor. Jesus torna relativo o culto e proclama o
amor de Deus como servico: “Nao ha maior amor do que dar a vida pelos seus amigos”

(Jo 15,9. 12-13).7% Deste modo, Jesus proclama uma alteridade absoluta: o outro é

89 No original: “personnalité prestigieuse et mysterieuse”. MOINGT, J. "Certitude historique et foi",
p. 564.

8% Cf. Ibid., p.564-565.

87 Cf. HVD, p. 427.

9% HVD, p. 317.

69 DVH-I, p. 337.

00 Cf. HVD, p. 410-412.
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igual a Deus. Nao had amor a Deus se ndo existe 0 amor ao proximo. Diante de tal fato,
advém uma implicacdo antropoldgica: Jesus ndo declara um antropocentrismo
totalitario que vem em substituicdo de um absolutismo teocéntrico, pois 0 eu ndo se
torna absolutizado; absoluto é quem é o diferente, o outro (alteridade absoluta). Para se
projetar no absoluto do Reino de Deus € preciso se tornar servo, sujeito do outro.”

A fé é intermediaria da salvacao (cf. Mt 8,10-13). Mas a fé se une ao amor, pois
ndo basta crer no poder taumaturgico de Jesus, pois seus atos de cura revelam, antes de
tudo, a sua compaixdo aos oprimidos. Assim, a caridade é que opera a salvagdo. Na
pardbola do juizo final (cf. Mt 25,31-46), Jesus deixa claro que o que for realizado ao
menor dos irmaos, aos mais pequeninos, é a Ele que foi realizado. Portanto, para fazer
0 bem, para amar, é preciso crer que no outro esta 0 Senhor — uma questao de fé. Os
atos religiosos ndo sdo exigéncias, pois nada podera remediar a auséncia da caridade.
A fé e 0 amor atingem o outro na alteridade: implicam uma saida de si, um morrer para
si mesmo, 0 que € mais importante de que todos os holocaustos e sacrificios (cf. Mc
12,33). Se o credo o chama de juiz todo poderoso, a biblia o revela como o Senhor,
sem que tenha fundado uma religido, porque nao faz parte do seu espirito criar qualquer
bandeira de exclusdo. O critério do juizo ndo é pertencer a uma religido, ndo é encontrar
um Salvador, ndo é cumprir uma lei religiosa, mas se identificar com aquele que sofre,
vivendo a dimensdo da alteridade no exercicio de um movimento de saida de si
mesmo. %2

N&o sdo as obrigacdes que liberam o acesso ao Reino de Deus, ndo € uma questao
de recompensa por um ato que tenta comprar a benevoléncia divina. Jesus ofereceu a

vida plena gratuitamente ao arrebatar a morte:

[...] e porque Jesus havia assumido a sofrimento dos vencidos da historia, toda a
histéria humana foi igualmente assumida na sua ressurrei¢do. Deus foi revelado no
rosto da humanidade, como um Deus que sacrifica seu poder por causa dos seres
humanos.”®

Como dissemos, 0 amor de Deus é uma necessidade de doagdo’®, que ndo

significa uma falta, um limite incongruente com o ser divino. Trata-se de um aparente

01 Cf. HVD, p. 410-415; NENTWIG, R. “Espiritualidade humanizadora na Cristologia de Joseph
Moingt”, p. 179-180.

792 Cf. HVD, p. 417-429; MOINGT, J. "La imagen de Jesus", p. 21.

78 MOINGT, J. "S’éveiller a la Résurrection”, p.775.

04 O pensamento de Moingt deixa a porta aberta para um questionamento: se Deus tem necessidade
de amar, ndo seria Ele totalmente livre? Como afirmamos acima na sequéncia, fiéis ao pensamento
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limite, uma lei inscrita no coracao trinitario em sua intersubjetividade aberta ao outro,

sua criatura. Deus tem necessidade de amor e de ser amado, aqui podemos ancorar a

forga de amar ao proximo e de entregar a nossa atitude de amor em resposta ao convite

gracioso da ek-sisténcia de alteridade divina:

O amor é do registro da pessoa, da vontade, das relagdes subjetivas: é um sentimento
duplo, necessidade de ser amado e desejo de amar. A necessidade de ser amado € a
experiéncia mais fundamental, as vezes dolorosa, do amor. Porque o desejo de amar
nasce do encontro de um outro, que se chama ‘amavel’; ¢ fortuito, passageiro, pode
se desviar de uma pessoa e fixar-se em outra, ndo implica por si mesmo esse
sofrimento que faz a seriedade do amor, porque ndo engaja forcosamente toda nossa
pessoa nem toda nossa vida. Enquanto a necessidade de ser amado sobe o mais
profundo de si, porgque é a experiéncia da soliddo e da vontade de sair dela, o apelo
implorante a alguém para que nos ajude a existir, a confissdo de que nos é impossivel
viver sem ele. Essa necessidade é a mola mais forte do amor, porque implica o
engajamento de amar aquele por quem se deseja ser amado; mais que isso, é ato de
amor, o mais efetivo e radical que seja, porque o demandante, prevendo a resposta
do outro, se oferece previamente a ele sem garantia de ser acolhido, e expde-se a ser
rejeitado, humilhado, ferido, e fica ligado ao outro mesmo quando nada recebe em
retorno e 0 outro se recusa a deixar-se amar. Por isso se compreende que seja
prescrito amar ao préximo ‘como a si mesmo’, tanto como se deseja ser amado, para
que se extraia dessa necessidade existencial a forgca de amar sem limites, mesmo 0s
que ndo atraem nosso amor.’®

E nesta necessidade de amar e ser amado que entendemos a exteriorizagio de

Deus, sua autocomunicacao, seu dom, sua pluripessoalidade ek-sistente, sua alteridade

revelada na humanizacéao de Deus, expressao maxima do amor necessidade inscrita na

Trindade, que somente tem o seu sentido como o ser-com-Deus-para-0-mundo.’ Para

que se efetive em amor auténtico, ndo devera ser uma mera necessidade egoista; havera

sim, de levar a marca de uma gratuidade que convida o ser outro a vir até Ele. Esta

dinamica ndo podera nascer de uma atitude servil de subverniéncia, mas por um ato de
liberdade.

5.3

Liberdade

Moingt questiona a aplicacéo da definicdo dogmatica da encarnagéo, pautada no

conceito de unido hipostatica, para explicar a identidade de Jesus. O pensamento da

do autor, esta necessidade é apenas um limite aparente. Seria mais uma das fraquezas assumidas
pelo Verbo ao se encarnar.

%5 DVH-lla, p. 158.

%6 Cf. DVH-lla, p. 147.
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dogmaética antiga, ao tentar desvendar a personalidade de Cristo, considerava que Ele
esta dividido, de modo que sua humanidade teria consciéncia de um sujeito divino
existindo no interior dele mesmo. Dentro do horizonte da atual antropologia, existe a
necessidade de uma compreensdo da personalidade de Jesus que considere o0 ato de
existir para si mesmo como afirmago da autonomia do sujeito em face dos outros.”’
Procura ndo se colocar dentro do mesmo limite da maioria dos tedlogos que, ao falar
da pessoa humana de Jesus, caem em um implicito nestorianismo ou ndo conseguem
vincular a historia de Jesus ao dogma da Igreja.”®

Para uma interpretacao atualizada do dogma cristoldgico, serd necessario partir
do pressuposto da criacdo ou da comunicacao progressiva de Deus para pensar no
homem Jesus, utilizando-se categorias evolutivas para se definir a pessoa de Cristo.”®
A doutrina tradicional considera o Cristo em si (Calced6nia), mas ignora o ser humano
Jesus em suas relacBes. Novas categorias sd0 necessarias para que se tenha fidelidade
a nova antropologia que considera o ser humano como um “ser-em-relagdes”.’*

A teologia cléssica utilizou o termo pessoa para exprimir a relacdo entre as
pessoas trinitarias num vinculo de pura relacdo de alteridade. Porém, é preciso
mergulhar os conceitos dogmaticos na historia de Jesus, na narrativa evangélica.
Descobriremos a pessoa de Jesus na sua relagdo de amor com os seres humanos.
Veremos neste item como Jesus constroi sua identidade-liberdade no confronto
relacional. Depois, veremos como este processo se consuma e se entende vinculo de
sua vida com sua morte e ressurreicdo — sua liberdade como trabalho de morte. Por fim,
veremos como o Espirito Santo tem papel importante na concretizacdo da liberdade de

Jesus, bem como da nossa liberdade.

5.3.1
“Manifestado na carne, justificado pelo Espirito” — Jesus em
construcao processual de sua identidade

Para Moingt, a progressiva construcdo da personalidade de Cristo depende da

relagdo entre o Verbo e Jesus. O Verbo, gerado como imagem perfeita do Pai, vive com

07 Cf. MOINGT, J. "Universalité de Jésus-Christ", p. 216-217; Id. "A Cristologia da Igreja
Primitiva", p. 2.

798 Cf. 1d. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 2-3.

709 Cf. GONZALEZ DE CARDEDAL. O. Cristologia, p. 450.

710 H\/D, p. 214.
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Ele uma relagdo interpessoal, livre para ser ele mesmo em poténcia de ser, de tornar-se
um outro diferente do Pai. Este processo acontece pela identificacdo de Jesus com o

Verbo, em caminhada de crescimento, no seu devir de desenvolvimento humano:

Como entender essa identificacdo de sujeito a sujeito? Com uma condic¢do, parece-
me, e com uma sé: a identificagdo ndo se faz em um sé instante e de um lado s, mas
em um processo (progressao, devir) temporal e reciproco. Dois pressupostos que se
envolvem um ao outro recomendam essa maneira de ver: o primeiro acaba de ser
mencionado, é a necessaria liberdade de Cristo; o segundo € que a filiacdo é a relacao
de pessoa a pessoa, 0 que sé pode fazer-lhe na liberdade, a do homem sé se constroi
no tempo. Quanto a explicacdo desse processo de identificacdo, sera feita por um
retorno a consideragio da encarnagdo como modo de revelagio.’!

Diante de tal identificacdo gradativa, Moingt pde a questdo: como o Verbo vai
comunicar & humanidade assumida o caréter filial que € privilégio de sua relagdo com
o Pai, devendo levar a gléria um grande namero de filhos? (cf. Hb 2,10). Explica o
autor que Cristo torna-se o primeiro da lista de muitos, porque assumiu a condicao
humana de modo radical, mas também é diferente de nds, pois somos filhos por adocao
e por sua mediacdo. Ele é Filho de Deus, enquanto pessoa humana. “Tomar em conta
a sua liberdade humana obriga ainda dizer — sempre de acordo com a Escritura — que
ele se tornou Filho de Deus no tempo”. "*2 Jesus foi concebido, mas néo é correto dizer
que Ele se tornou, pois se torna homem até o ultimo instante de sua vida, enquanto
cumpre a sua realizagdo humana.”?® Aqui o Verbo ndo é um ser diferente, mas uma
identidade que Jesus vai como que se apossando ao longo de sua existéncia historica.

O Verbo diz o seu sim ao Pai, respondendo a sua interpelacéo. Pelo sim do Verbo
tudo veio a existir, sendo chamado a receber a adocao filial dos seres humanos. Unindo-
se a eles e as outras criaturas, faz a carne do mundo ser semelhante a Deus, que agora
deverd ser elevado a plenitude de Deus. Deus veio e ndo voltou, veio para ali
permanecer, para fixar o seu ser ai, mas de algum modo ja estava. Comunicando o seu
ser pessoal ao homem que é Deus humanizado, 0 mundo e todos os seres humanos
agora poderéo passar da morte a vida eterna.’”*

A encarnacdo, enquanto ndo se consuma na morte, entende-se como um envio

do Verbo ao mundo, que ndo ocorre em um Unico instante. O Verbo fez-se na pessoa

711 DVH-1la, p. 334-335.
712 DVH-lla, p. 337.

713 Cf. DVH-lIa, p. 338.
714 Cf. DVH-1la, p. 323.
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de Jesus, mas ndo como alguém distinto dele: “mantém-Se em sua historia a0 mesmo
tempo atras dele, como passado que o funda, e a frente dele, como o futuro que o espera;
e até ao presente, fazendo-o vir a existéncia. Agora o arrasta para a eternidade, é seu
porvir para o Pai”."*®

O Novo Testamento nos ajuda a compreender que ha uma relagéo profunda entre

passado, presente e futuro no processo da encarnacao:

a) Passado - “Quando veio a plenitude dos tempos, Deus enviou seu Filho
nascido de uma mulher, sujeito a lei” (G 4,4): Ele ¢, portanto, preexistente
e surge no tempo quando este ja é pleno.

b) Presente - “Manifestado na carne” (1Tm 3,16): o que estava oculto no
projeto de Deus, ou seja, a predestinacdo de Jesus, caminho para que 0s
seres humanos se tornem filhos, primogénito de toda a criatura.

c) Futuro - “Justificado pelo Espirito” (ITm 3,16): pela ressurreigéo,

resplandece em Jesus a santidade e a gldria de Deus.

A presenca do Verbo em Jesus remete-o a dimensdo do passado: de uma parte,
0 Verbo insere na existéncia de Jesus o passado que o preparou desde o principio. De
outro, de modo mais préximo e intimo, o Verbo faz-se o passado de Jesus, liga-se a ele
para ser uma relagao existencial com o Pai. A presenca do Verbo, nesta perspectiva de
passado, exprime-se na consciéncia messianica de Jesus: consciéncia de ser o enviado
de Deus, o seu proprio Filho. No mais longinquo e no mais proximo a presenca do
Verbo em Jesus determina a nossa existéncia: faz-nos ser o que somos, a ndo ser que

recusemos identificar-nos com Ele.

[Ha] uma presenca do Verbo a Jesus, antes do que nele: presenca que Ihe é dada,
com toda propriedade, mas ele precisa identificar-se com ela para aprender e
apropriar-se efetivamente, e na medida em que essa identificagdo ndo esta acabada,
essa presenca fica na ordem da promessa, ainda esta por vir. (...) A presenca do Verbo
a Jesus na dimensdo de futuro é exatamente a do passado que reflui para diante a
medida que se realiza sua existéncia humana.”®

Assim, o presente é o instante em que o ser humano constroi sua identidade, uma
passagem entre o passado e o futuro. A cada instante, Jesus acolhe o Verbo, recebe o

seu passado e o seu futuro como dom. Isso acontece em sua singular relagdo com o

15 DVH-lla, p. 339.
16 DVH-I1-a, p. 342.
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Pai.”*” O presente esta aberto para que o ser humano participe desta filiagdo com o Pai
pelo Filho e chegue ao seu futuro, quando atingir a mesma plenitude do Filho na
eternidade. O Verbo leva Jesus a assumir a historia humana do modo como o assumiu,
a histéria que revelaria o proprio Verbo. Este ndo € um ser que age de um modo
hegemdnico em Jesus, como uma segunda consciéncia, pois é a voz do Pai que chama
Jesus para ser seu filho. E Jesus responde a este chamado: quanto mais Ele se esvazia
a ponto de ndo ser mais nada do que um servo, mais 0 Verbo se revela, transparece e
faz o passado refluir para o futuro.’®

O processo de identificacdo de Jesus com o Verbo esta em consonancia com a
antropologia moderna que colocou a subjetividade no centro da reflexdo sobre a
pessoa: a reflexdo e a consciéncia sobre si mesmo. Assim o fizeram os fil6sofos
Descartes, Kant e Hegel. A linguistica e a psicanalise também tratam da pessoa como
subjetividade.”® Na reflexdo moderna’°, portanto, ha um processo de construgéo da
personalidade de Jesus: Ele é uma pessoa que constréi a sua identidade a partir de suas
relagdes.’”* Seguindo a linha da filosofia intersubjetiva adotada por Moingt, a
subjetividade estd no centro da reflexdo sobre a pessoa, como ja mencionamos. E,
portanto, a pessoa ndo € um dado pronto e acabado (concepcao estatica da realidade).
Nas palavras de Merleau-Ponty, Moingt traz a tona uma concepcao dinamica sobre

pessoa, que se pode aplicar a Jesus em seu processo de construcdo de sua identidade:

[A pessoa] se constroi no tempo, por meio do trabalho da liberdade e da relagdo com
0s outros, e também, pois, pela intervencdo dos outros no esforgo de cada um para
chegar a verdade do seu eu. Por um lado, a pessoa se faz, ela ndo € uma vez por

7. Cf. DVH-lla, p. 344.

18 Cf. MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 3.

719 Cf, HVD, p. 483-484.

720 Entre os tedlogos que seguem esta linha de pensamento estdo Rahner, Ratzinger, Boff, Dupuis,
Bruno Forte. Nesta linha teoldgica, quanto mais ligado a Deus estd uma pessoa, tanto mais ela se
encontra a si mesma e se realiza. Assim, Jesus tem a mesma experiéncia de Deus que no6s temos,
mas de modo radical. Sua unidade psicoldgica propicia uma descoberta profunda da humanidade a
partir da unidade profunda com Deus. Em Jesus, o Filho de Deus responde de modo humano a
missdo que recebeu do Pai. Assim, o Cristo é plenamente humano, de um modo radical, autbnomo
e livre, na medida em que cresce sua disponibilidade a vontade do Pai (DUPUIS, J. Introdugéo a
Cristologia, p. 158-159). Na linha da filosofia intersubjetiva, ha processualidade dos conceitos de
natureza e pessoa, diferentemente da filosofia e teologia antigas. A natureza, assim, ndo é um
conceito estatico, mas se constroi ao longo da histéria. Por um lado, ha algo recebido, proprio, mas
que evolui e se desenvolve ao longo da histdria e na relagdo com o mundo. A pessoa € esta propria
natureza. Trata-se de um eu, que sé existe quando se abre para um tu. Quanto mais este eu se abre e
sai de si mesmo para 0 outro, mais a pessoa se realiza em sua liberdade e autonomia. Pessoa é a
natureza que se da conta de si mesma e se abre na relagéo ao outro, saindo de si, até identificar-se
com que se relaciona. (BOFF, L. Jesus Cristo Libertador, p. 142).

2L Cf. MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 339-341.
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todas, mas se torna, s existe no vir a ser, sendo um produto da consciéncia, da
liberdade e da historia; ela ndo é um puro dom da natureza, mas o fruto do esforco
laborioso de chegar a ser-sujeito. Por outro lado, ndo é pura imanéncia e
transparéncia em si, mas é também, antes de tudo, relacdo com o outro e do outro
para mim; desse ponto de vista, ela é recebida, recebida do outro, como um dom,
uma graga e, portanto, também como um bem, que poderia me ter feito falta, para
ser plenamente eu mesmo, se 0 outro me tivesse faltado (...). Pode-se ainda dizer que
0 ser humano nasce com a vocagao de se tornar pessoa.’?

A pessoa ndo se constrdi sozinha, mas se realiza como projecéo para o0 outro:
ninguém pode se tornar um sujeito-para-si se ndo existe como sujeito-para-outro. Ha
aqui um paradoxo: o ser humano realiza a sua vocacgao de se tornar pessoa humana na
medida em que tem a capacidade de se modificar pelo outro. Por isso, mesmo com a
dificuldade da reconciliagdo com o dogma tradicional, a teologia atual fala da pessoa
humana de Jesus, e isso ndo impede que o reconhecamos como Filho de Deus.”?

Na concepcéo de Moingt, o Verbo torna-se uma pessoa em um processo do devir
que recebe sua qualidade da cultura e que se soma ao exercicio de liberdade e de

racionalidade. Este, por sua vez, depende das rela¢cdes com os outros e com 0 mundo.

Todo individuo que nasce tem a vocacdo de tornar-se pessoa, tanto por sua
integracdo a uma cultura e a uma sociedade, como pela conquista de sua autonomia
e de sua maior responsabilidade em relacdo aos outros. Incumbe-lhe fazer-se
reconhecer pessoa, reconhecendo-os como tais: dos dois lados, a pessoa ‘responde’
pela historia, pela qual recebe e pela que assume, e ai esta a sua dignidade ligada a
seu conceito (...). Por conseguinte, admitir que o Verbo se torna Pessoa, quando
consideramos sua presenca no tempo, ndo é negar a sua subsisténcia eterna que
recebe do Pai, nem a distin¢do que dai resulta; é reconhecer sua vocagao a responder
pela historicidade de que o Pai se encarrega por primeiro, enquanto ele é para nos e
guer ser nosso Pai, e cuja responsabilidade confia ao Verbo enviando-o a este mundo.
Ao contrério, recusar esse devir histérico pelo motivo de que seria contrario a sua
perfeigdo hipostatica é recusar implicitamente que o Verbo se torne um so sujeito
com Jesus Cristo, salvo a retirar ao homem Jesus a dignidade de sujeito histérico.”

A construcdo da personalidade de Jesus tem como chave de compreensdo sua
consciéncia filial: “A consciéncia que Jesus teve de sua filiagao divina é a chave que
nos entrega o segredo de sua personalidade”.”?® Jesus teve uma relagéo singular com o
Pai, 0 que néo significa que a expressio Filho de Deus seja autenticamente historica. E

preciso ser honesto e reconhecer que a consciéncia intima de Jesus chegou até nos

722 VD, p. 485.

2 Cf. HVD, p 480.

24 DVVH-lla, p. 130.

" TAYLOR, V. The person of Christ, p. 167.
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interpretada pelas comunidades, sendo ela inacessivel em si mesma. Neste sentido,
afirma Bruno Forte que existe um movimento gradual para frente, no qual Jesus vai da
escuriddo para a luz.”® Assim, em Jesus ndo ha contradicio entre o peregrinante e
possuidor, pois a presenca divina cresce nele: “A filiagdo divina de Jesus é,
conjuntamente com a sua qualidade de homem, uma realidade em devir: a plenitude da
divindade toma posse de Jesus, com totalidade cada vez maior”.”?” O auge de sua
consciéncia de filho € igualmente o auge de sua humanizacéo, quando acolhe a verdade
de seu ser divino: “este ser humano se descobre Filho de Deus quando sua humanidade
se deixa aprender como revelagdo da humanidade de Deus”.’?

A encarnag¢do como processo abre uma questdo sobre a liberdade de Cristo. Se
no dominio da vontade e da afetividade ha a integridade da natureza humana de Jesus
como homem-Deus, como entender que Jesus tenha orado, expressando o seu conflito,
no Getsémani? De fato, Jesus orou, manifestando seu conflito entre a sua vontade e a
vontade do Pai: “Pai, ndo como eu quero, mas como tu queres” (Mt 26,39). O dogma
da Igreja declara que em Jesus ha duas vontades - humana e divina - que se
harmonizam, sdo concordes. Pannenberg traz um posicionamento interessante sobre a
questdo das duas vontades do Cristo, questionando se o Verbo absorve Jesus ou se
Verbo deixa-se absorver no homem. A resposta depende de uma reflexdo sobre a
liberdade: Jesus € um homem livre que decide em suas escolhas diante de sua relagao
com o Pai.”?® A liberdade, na mesma linha que seguimos na visdo de Moingt, é algo

que se faz ao longo de sua histdria pessoal de vida:

A liberdade do homem é essencialmente temporal: ndo consiste simplesmente em
fazer escolhas instantaneas, mas em tornar-se livre, mesmo em relacdo a suas
escolhas futuras, a ficar senhor de si, e nunca é acabado; 0 homem nunca termina de
ser livre enquanto vive, enquanto conserva a possibilidade de voltar atras em suas
escolhas c;g)ntrérias de seus antigos apegos; pode sempre preferir a imobilidade de
ser-coisa.

A identidade € uma construgdo na historia, um processo em que o individuo se

torna sujeito consciente e responsavel por si. Mas o ser humano é mutavel, tendo esta

726 Cf. HVD, p. 482.

27 SCHOONENBERG, P. Il est Le Dieu dés hommes, p. 155-156; cf. também: MOINGT, J. "Croire
au Dieu qui vient", p. 339-341, p. 498-499.

72 MOINGT, J. "Humanitas Christi", p. 40.

25 Cf. DVH-lla, p. 334.

730 DVH-11a, p. 335-336.
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mobilidade fundada na liberdade de si: torna-se livre pela cooperacéao da graca divina.
Sendo o homem criado a imagem de Deus, temos na revelacdo que este trabalho é um
processo da graga, que eleva o ser humano para um plano mais elevado.”! No caso de
Jesus, a construcdo da sua liberdade se da por obra do Espirito. Mesmo sem a plena
consciéncia da existéncia do Verbo, Jesus estd cheio do Espirito Santo: um outro,
diferente dele, que da testemunho dele (cf. Jo 5,32). O Espirito Santo faz Jesus ler a
histdria e as escrituras, a identificar o passado, o presente e o futuro por onde o Verbo

vem a ele.”?

A liberdade de Jesus se constréi na medida em que Ele revela nele o Verbo divino,
na medida em que se descobre filho e exprime o sim do Pai, sentenga afirmativa que
deseja em Ultima analise fazer-nos filhos. Este Sim vem a partir de um ndo do Verbo
em relagcdo a si mesmo. Para que a encarnacdo seja efetivamente realizada como
processo de revelagdo, é preciso que Jesus responda ao Pai por um Sim semelhante,
que tenha igualmente a significacdo de um N&o em relacdo a si mesmo, de uma
rendncia de construir sua vida para si mesmo, a falar e a agir por si mesmo, de uma
renuncia a sua prépria identidade para ser somente o enviado e o servidor do Pai para
a salvacdo dos que ele ama.™s

Na agonia do Getsémani, compreendemos que Jesus ndo realiza a propria
vontade (diz o seu N&o), mas a vontade do Pai (diz o seu Sim), o que o identifica com
0 Verbo.”™* Esta entrega de Cristo ao Pai, por obra do Espirito, ¢ radical, pois implica
em uma espécie de negagdo de sua vida que é levada até a morte.”® Sua decis&o,
portanto, é realizada a partir de um conflito: Jesus de Nazaré foi um homem marcado
pelo drama, o que se percebe tambem na construgdo de sua identidade. Vemos isso
com clareza no deserto, em sua luta ao enfrentar as tentagbes como homem livre. Em
tal situacdo, Jesus ndo recebeu nenhuma comunicacdo transcendental, celestial: venceu
a tentacdo de sucumbir a seu chamado, reafirmando a sua vocacdo de viver em
comunh&o com os pobres oprimidos que estavam subjugados.”*® Assim, podemos ter

a ousadia de afirmar que Jesus passou pela crise ao longo de sua existéncia.”” Dupuis

81 Cf. DVH-lla, p. 335.

32 Cf. DVH-lla, p. 344-345.

3 DVH-lla, p. 338.

73 Cf. DVH-lla, p. 347.

%5 Cf. DVH-lla, p. 336.

7% Cf. MOINGT, J. "La imagen de Jesus"., p. 14.

87 A relacdo da identidade de Jesus com o seu drama fica evidente na mudanca radical no seu
ministério, 0 que os exegetas nomeiam como crise da Galileia. O Evangelho de Marcos (cf. Mc
8,27-31) elucida bem esta crise. A pergunta de Jesus - “Quem dizeis que eu sou?” - ndo é somente
uma questao feita aos discipulos, mas uma reflexao que Jesus faz sobre si mesmo. Certamente, na
resposta de Pedro esta uma sentenca repleta de equivocos sobre o messianismo do Mestre. A dura
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nos ajuda a esclarecer, afirmando que Jesus ndo se sentiu nesta condi¢éo apenas uma
vez (diante da cruz), mas durante toda sua vida pablica. Jesus se encontrou diante do
vazio da existéncia: a vontade do Pai se tornou obscura e Ele foi procura-la entre
lagrimas. Em sua oragdo experimentou a distancia entre a sua vontade e a vontade do
Pai, distancia esta superada pela oracdo de entrega. Aqui se pode falar da fé de Jesus:
uma fé cega que se entrega de modo total, mesmo na obscuridade de sua experiéncia
como nos afirma a Carta aos Hebreus (cf. Hb 5,7-9).78

O conflito de Jesus € um caminho de humanizacdo de Deus. Quanto mais se
identifica com Deus e assume com decisdo a vontade do Pai, mais nele se revela o
humano, de modo que seu trabalho de construcéo de liberdade manifesta 0 homem em
sua completude. Quanto mais Jesus esta no outro, quanto mais se faz alteridade, mais
se encontra em Si mesmo e se torna um eu, um sujeito livre. Este processo de
esvaziamento € o caminho para que o Verbo se manifeste plenamente em Jesus: 0 Nao
de Jesus inverte-se no Sim eterno pronunciado pelo Pai: a ressurrei¢éo, a recriacdo
universal, a vida eterna. Entdo manifesta-se a pura transparéncia da gléria do Filho
unico (cf. Jo 1,14). Pela obra do Espirito, ator da liberdade, Jesus é plenamente
“manifestado na carne e justificado no Espirito” (1Tm 3, 16), por um ultimo e duplo
movimento: morte e ressurreicao e unificacdo com o Verbo. Na ressurrei¢do, portanto,

acontece a plenitude da obra do Verbo encarnando-se em Jesus. O Verbo tornou-se

resposta de Jesus revela o &mago do significado da crise da Galileia: ao negar a op¢do por um
messias politico do sucesso humano, Jesus vai ficando sozinho, pois a sua mensagem ndo € aceita.
O povo quer outro tipo de messianismo, quer fazé-lo rei porque Jesus oferece as benesses nos seus
milagres, mas ndo esta disposto a abrir-se a proposta do Reino. E, por isso, muitos abandonaram
Jesus (cf. Jo 6,66). A partir deste momento de crise, Jesus volta a sua prega¢do mais aos apostolos
e vive experiéncias de abandono e traicdo. O momento extremo esta no horto das Oliveiras, quando
Jesus assume a vontade do Pai em um momento de total de entrega e em profunda angustia (cf. Lc
22,44-46). Jesus esvazia toda a sua vida, sente-se cada vez mais abandonado, inclusive pelo Pai em
quem coloca a sua confianga: “Meus Deus, meu Deus, por que me abandonaste?” (Mc 15,34). Jesus,
portanto, ¢ um homem que descobre, ao longo do seu ministério publico, qual é a esséncia de sua
missdo, a centralidade de seu ser messias. Descobre que 0 seu messianismo o levaria a enfrentar a
condenacdo da morte (GARCIA RUBIO, A. O encontro com Jesus Cristo Vivo, p. 82-86; DUPUIS,
J. Introducdo a Cristologia, p. 174).

3 Cf. DUPUIS, J. Introducdo a Cristologia, p. 174. Sobre este caminho de Jesus que enfrenta a
escuriddo para se autodescobrir, convém a reflexdo de Leonardo Boff em didlogo com a psicologia
analitica. Segundo o autor, a viagem mais longa e laboriosa é a viagem que fazemos para dentro de
n6s mesmo. A psicologia Junguiana chama esta viagem de individuag&o. O ser humano se individua
na medida em que se aproxima do arquétipo de Deus (Selbst-Self) — o centro das energias psiquica,
responsavel pela harmonia. Jesus é o modelo de individuagdo, a ponto de se identificar com o
arquétipo divino. Agora cada ser humano, que se vé diante de infinitas possibilidades e a0 mesmo
tempo tdo limitado, pode ver em Jesus morto e ressuscitado uma ansia de plena integracdo. Ao
menos num homem, que é solidario a toda humanidade, emergiu a total individuacéo do ser humano
(BOFF, L. Jesus Cristo Libertador, p. 178-179).
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outro do Pai, tornando-se pessoa. O Verbo e Jesus “identificam-se em um so sujeito, 0
Filho de Deus, eterno e divino segundo a subsisténcia do Verbo, histérico e humano
em virtude da histéria vivida por Jesus”.”*®

Jesus ndo nasce revelando o seu ser divino e nem seu projeto existencial. Assim
também nos recorda os Atos dos Apostolos: “Deus constituiu Senhor e Cristo, a esse
Jesus que vos o crucificastes” (At 2,36). A encarnagdo, enquanto ndo se consuma na
morte, entende-se como um envio do Verbo ao mundo, que nao ocorre em um Unico
instante. Na ressurreicdo, aquele que foi “manifestado na carne” (1Tm 3,16), agora é
“justificado pelo Espirito” (1Tm 3,16): Jesus descobre e revela a identidade de filho.
Na ressurreicdo recebe a identidade de Filho Eterno do Pai, revelacdo do mistério de
sua identidade.”*°

Antes de encerramos esta se¢do, cabe uma ressalva: a teologia de Moingt pode
dar a impressdo de que Jesus esta crescendo em divindade ou o0 Verbo em humanidade.
O proprio autor esclarece de que se trata de uma consciéncia e revelagdo progressiva
de tal unidade.”** Pode-se dizer, entdo, que Cristo torna-se filho de Deus, segundo a
narrativa evangélica. Mas isso ndo significa que ha uma deficiéncia, uma caréncia
quantitativa. Antes mesmo da ressurreigdo ele manifesta uma relagdo singular de filho
com o Pai.”*

Assim, o Verbo néo se torna gradualmente homem pelo crescimento do menos
para o mais. O Verbo é verdadeiramente homem, e Jesus é realmente Deus desde o
inicio de sua unido, mas é preciso um caminho de maturacdo para que esta verdade seja
revelada e assumida por Jesus diante de Deus. Assim, podemos afirmar a divindade de
Jesus e sua plena humanizagdo quando a histéria de Jesus chega ao seu termo - sua
identidade € fixada para sempre nas profundezas dele com o seu total abandono nas
méaos do Pai.’*

Moingt elabora uma liberdade que respeita a humanizacéo de Deus em Jesus, em
sua kenosis, por isso leva a sério a sua liberdade humana em processo de construgéo,
na dindmica processual da encarnagdo do Verbo. Trata-se de uma condicao

absolutamente necessaria para respeitar o enunciado do 111 Concilio de Constantinopla

739 DVVH-Ila, p. 348.

740 Cf. MOINGT, J. "La imagen de JesUs. Selecciones de Teologia”, p. 15; MOINGT, J. L’Evangile
de la résurrection’, p. 53-66.

41 Cf. DVH-lla, p. 340-341.

42 Cf. HVD, p. 452.

3 Cf. MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 3.
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(681), algo que deve continuar sendo honrado pela teologia hodierna. Moingt
argumenta que a razdo para esta defesa da definicdo dogmatica, sendo fiel ao mesmo
tempo a uma antropologia de nossos tempos ¢ que “Cristo salva tudo aquilo que Ele
assume”, como dizia a Patristica. Um de nos, um ser humano, responde sim a Deus em
nome de todos para fazer-nos filhos de Deus. O seu sim livre salva a humanidade
inteira, mas também nds somos livres para aceitar ou ndo este dom, pois Deus ndo nos

salva sem 0 nosso consentimento.’**

5.3.2
“Pai, em tuas maos entrego o meu espirito” — Jesus em seu trabalho
de morte

Como vimos, a kenosis do Verbo deve ser considerada com maior radicalidade
ao se tratar do Jesus da historia. Nele, sua consciéncia divina ndo esta dada como algo
pronto, mas a sua personalidade humana, com tudo o que a sua divindade pode trazer
de singularidade, realiza-se na historia. Assim, a descoberta de sua filiacdo é algo
progressivo. Segundo Moltmann, é preciso considerar Jesus em seu processo de
aprendizagem a partir de sua experiéncia e sofrimento.’ De fato, a revelago nos traz
uma imagem inusitada de Deus: um Senhor transeunte e andnimo. N&o ha lugar para
Deus, pois Ele ndo esta trancafiado ou mascarado, esta sim revelado na cruz.”*® Na cruz
podemos compreender a identidade de Jesus, que ndo se faz sem o acompanhamento
do seu processo de se constituir pessoa livre. Deste modo, convém nos determos neste
tema que revela de modo sublime a humanizacdo de Deus, chamado por Moingt de
trabalho de morte.

Para falar desta construcdo intersubjetiva, o trabalho de morte de Jesus (ou
trabalho da kénose), Moingt trata do confronto do sujeito com o outro que €é revelado
na vida do Deus humanizado, baseando-se em Hegel.”*” O ser-sujeito da pessoa se

constrdi a partir de um duplo movimento: saida de si para o outro e volta para si.

A saida de si é o momento da morte, passagem através do limite, trabalho da
liberdade que se opbe a morte, trabalho da negatividade do ser, pelo despojamento

44 Cf. lbid., p. 3-4.

45 Cf. MOLTMANN, J. O caminho de Jesus Cristo, p. 214.

746 Cf. MOINGT, J. "La imagen de Jesus", p. 18.

470 que se segue a respeito do trabalho de morte de Jesus esta baseado em: HVD, p. 488-495.
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de si em proveito do outro. O movimento de reconciliacdo é 0 momento do amor,

projecao de si no outro, acolhida do outro em mim. Mas a morte é a prova do amor,

pois ‘ndio ha maior amor do que dar a vida por aqueles a quem se ama’.”®

O Evangelho afirma que apenas o gréo caido por terra, morto, pode produzir
fruto. Por isso, afirma Moingt: “A pessoa se constroi na exinanigio’*® de si” ™*°. O
despojamento total até a morte faz com que Jesus dé o seu sim a Deus. Sentindo-se
abandonado, entregou-se livremente a morte, renunciou o direito a respeito de Deus,
inclusive renunciou o direito de existir diante de Deus, reconheceu o0 seu nada. Mas no
seu ato de negacéo realiza a sua liberdade absoluta, um esvaziamento total de si, uma
comunicacado da intimidade do seu ser, esvazia-se de tudo, com excec¢do do amor que
0 conduziu até aquele momento.

Ha& uma sucessdo de negacdes de Jesus, definido como trabalho de negacéo:
Jesus negou a sua condic¢éo divina (cf. Fl 2,6), ndo quis parecer nada mais do que um
homem (cf. FI 2,7). Fez-se um de n6s no meio da massa, assumindo a condigdo de
servo, afirma ndo ter onde reclinar a cabega, rompe com a sua regido geografica (cf.
Mc 11,20), liberta-se das amarras de parentesco, fazendo todos a sua familia de irméos
(cf. Mc 12,48). Pela negacdo, assume outro vinculo de filiagdo com o seu Pai — Abba.
N4o deseja usurpar do ser divino, foge dele, recusa ser igual a Deus, assume o Gltimo
lugar, desejando “desaparecer em Deus para dele renascer, inteiramente novo, como
seu Filho”.”®! Se nds, seres humanos, construimo-nos na relagdo com os outros e pelas
atividades na sociedade, ndo o fazemos numa atitude de total desligamento de si. Por
outro lado, Jesus em relagdo a Deus faz um trabalho de total rentincia do seu eu: “Perde
seu eu para salva-lo, perde-o como estar-no-mundo-para-si, salva-o como ser-para-
Deus-e-por-Deus; tudo o que ele perde de seu ser-no-mundo, reencontra-o em Deus,
em ter renascido de Deus, na pessoa de Filho de Deus”. 2 Assim, realiza de modo
verdadeiro a vocagcdo humana, renuncia de si que o torna pessoa, a imagem e
semelhanca de Deus, tornando-se filho quando a sua personalidade se torna acabada.
Por isso, nas palavras de Pannenberg: Jesus Cristo é Filho de Deus “na medida em que

é esse homem”.”?

748 HVD, p. 490.

749 Prostracdo ao extremo, esgotamento de forgas.

750 HVD, p. 490.

751 HVD, p. 493.

752 HVD, p. 494.

S PANNENBERG, W. Esquisse d’une christologiel, p. 359 apud HVD, p. 494,
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Esta entrega de Cristo ao Pai, pois, implica em uma espécie de negacdo de sua
vida. A forca para tal intento € provinda do Espirito, responsavel para que Jesus tenha
uma relagéo de liberdade com o Pai, fazendo-lhe aderir a sua vontade.”* A liberdade
de Jesus ¢ “dar-se ao Pai no ato maior amor, que é entregar sua vida (Jo 15,13), e no
ato de maior liberdade, que é desprezar sua vida” (Jo 15,25).7°

Nesta entrega livre, realiza-se a paternidade de Deus.”™® Jesus ao morrer ndo
perde somente a sua vida corporal, pois a vida € mais do que a existéncia fisica. Ele, ao
morrer, da aquilo que ele recebeu do Pai, o que foi comunicado por amor, a comunh&o
com o seu Espirito. Por isso, Jesus ao morrer ndo perde a vida, mas fica abandonado
nas maos do Pai. D& a Deus Pai o que dele recebeu. Somente Deus pode morrer deste
modo: uma perda absoluta de si que se torna vivificador de toda a humanidade. Pela
morte, o Pai reconhece-se no Filho, reconhece a sua identidade de dom absoluto no
dom de seu Filho, bem como a singularidade absoluta no seu Filho, tornando-o Filho
Unico de Deus. Jesus, por sua vez, recebe a filiagio como uma miss3o a ser cumprida:
recebe a missé@o de revelar o amor infinito de Deus, ou seja, a sua paternidade que se
manifesta na total gratuidade divina: cumpre a missdo doando a sua vida até a morte, 0
que pode suscitar nos homens o0 amor desarmado, um amor livre.

Deus da ao Filho o seu Espirito, entrega-lhe a existéncia. O filho, por sua vez,
retribui o que recebeu e, no seu abandono, volta toda a sua existéncia para Deus: “Pai,

em tuas maos entrego o meu Espirito” (Lc 23, 46).

A pessoa se constitui pela livre intersubjetividade da relacdo Eu-Tu, pelo igual
reconhecimento de um pelo outro. Deus e Jesus se constituem mutuamente em suas
respectivas pessoas de Pai e de Filho, cada um por sua vez dando ao outro e
recebendo do outro.”™’

Jesus recebe a investidura de Filho para que possa exprimir o ser de Deus, recebe
também o poder vivificante de seu amor. O Pai recebe do Filho a sua existéncia pela
qual Deus pode se exprimir - 0 Pai em seu amor é manifestado na vida do Filho. Ha,
portanto, um ato de geracdo na qual acontece a comunicacdo da vida de um para o
outro: o Filho vive pelo Pai e o Pai vive pelo Filho. Enfim, o Verbo transfere a sua
identidade para a historia humana:

54 Cf. DVH-lla, p. 347.
55 DVH-lla, p. 368.

6 Cf. HVD, p. 517-523.
757 HVD, p. 523.
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O dom perfeito é transferéncia de identidade de um Eu a um Tu. Eu me torno Tu
porque te amo e te deixo, contudo, ser Tu pelo mesmo motivo. (...) 0 Verbo transfere
sua identidade para a histdria na qual nasce Jesus; sua destinag¢do a morte esté inscrita
nessa transferéncia inicial, porque tudo o que nasce deve morrer. Toma um carater
pessoal pelo fato de que Jesus vai voluntariamente ao encontro da morte por amor a
seu pai e a seus irmdos. Portanto, 0 que acontece com Jesus acontece também com o
Verbo que se identificou com sua histdria, e 0 Verbo morre em Jesus morrendo.”®

Jesus da o seu grande grito na cruz (cf. Mt 27,46; 23,46), um grito de abandono,
grito de liberdade. Marcos narra neste contexto a profisséo de fé do centurido que o
reconhece como Filho de Deus no instante de sua total entrega (Mc 15,37-39). O grito
de Jesus no Evangelho de Marcos € um grito de triunfo, um grito de confianca que o
mantém no dialogo com seu Pai: Um Tu é proclamado por um Eu, mesmo que
escondido na expressdo Meu Deus.”® Mesmo lamentando, trata-se de um Eu que
dialoga com o Tu: grita a Ele porque confia nele.

Por isso, podemos falar de uma fé de Jesus’®® como nos diz Sdo Paulo, embora
de modo geral os textos sejam traduzidos por fé em Jesus (cf. Rm 3,22.26; Gl 3,22). De
fato, o Deus humanizado em Jesus € realizador da nossa fé (cf. Hb 12,2). A zombaria
gue exige um sinal, provocando para que desca da cruz (cf. Mt 27,41-43) é uma espécie
de competicdo na qual Jesus arrisca a sua vida. Segundo Moingt, analisando a origem
do vocabulo fé nas diversas linguas, trata-se de uma relagdo em que os seres humanos
ddo uma parte de si e esperam a restituicao da parte de Deus, por isso, p6em em Deus
a sua confianca. A fé, portanto, € um ato de arriscar a propria vida por gratuidade por
seu Deus, confiando que vai reencontra-la. Por isso, podemos falar de uma fé de Jesus:
a ressurrei¢do ndo € um ato de gratificacdo, mas Deus restitui a Jesus o que Ihe havia
confiado ao entregar a sua propria vida. Jesus agora € o Pai de todos os que invocam o
seu nome pela fé de Jesus: confianca extrema que arrisca a propria vida.

Os muitos testemunhos de heresias que tentaram negar a morte de Deus ao falar
da morte de Jesus, atestam para 0 seu absurdo. De fato, Jesus morre abandonado,
clamando pelo Pai que nada diz, nada faz: “Meu Deus, meu Deus, por que me
abandonaste?” (cf. Mt 27,46). O total abandono de Jesus e o siléncio de Deus é perddo,
pois Ele ndo poderia fazer outra coisa numa intervencao sendo punir 0s assassinos de

seu Filho. Deus renunciou intervir na historia, assim revelou a misericordia e libertou

8 DVH-1la, p. 351.
89 Cf. HVD, p. 487-488.
60 Cf. HVD, p. 470-478.
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0 ser humano dos castigos. Nao se pode, ao se crer no Deus humanizado em Jesus,
vitimar os outros em nome da divindade. Deus ndo pune, ndo reage nem diante da
morte de seu Filho, morte de Deus.’® Mais do que um Deus todo poderoso que pode
vencer qualquer obstaculo como num passe de magica, Jesus revela o Deus vulneravel
na cruz, um Deus que se deixou matar. No grito de Jesus revela-se seu total
despojamento, tornando-se linguagem compreensivel e significativa em um mundo de
contradi¢des, de angustias, de mortes. Um contexto que ndo admite um Deus que possa
livrar 0 homem do mal, mas que assume sua existéncia em gesto de profunda

solidariedade:

Sob o rumor de sua morte vem a fé o grito de desalento de Jesus, orquestrado por
tantos gritos de agonia e de angustia, e nesses gritos se faz ouvir a Palavra de Deus,
Unica capaz de denunciar essas contradi¢des, porque ela suporta em si mesma, como
0 positivo e 0 negativo da relagdo de Deus com o evento no qual ele se revela.”?

Depois de uma reflexdo mais sistematica da livre entrega de Jesus, podemos
tratar mais de perto suas causas e sentido segundo as escrituras, para dar um novo passo
na compreensdo da liberdade que se revela na cruz. De fato, a teologia vai se deter
sobre as razdes verdadeiras da morte de Jesus: teria sido desejada por Ele? Seria
causado por uma consciéncia préevia de um significado salvifico? Moingt ndo concorda
com a teologia classica, ao propor uma visao beatifica que ja anteciparia o seu destino
e sentido divino.

Historicamente, pode-se afirmar que os inimigos de Jesus tiveram uma
dificuldade enorme para encontrar um motivo para que Jesus fosse morto. Procuravam
um falso testemunho, como nos conta o proprio Evangelho. Eles acabam se apegando
ao anuncio da destruicdo do templo (cf. Mt 26,59- 68), que na verdade faz parte da
pregacdo escatoldgica de Jesus e ndo de um mero agouro de uma desgraga.’®® Jesus
ndo depreciou a religido dos seus pais, mas pela sua pratica e ensinamentos desviou a
salvacdo dos lugares tradicionais ao relativizar a lei e o templo. Pretendia se colocar no

lugar dos meios tradicionais (cf. Jo 10,32-39). Além disso, anunciava que Deus deveria

761 Cf, HVD, p. 513.
762 DVH-, p. 410.
763 Cf. HVD, p. 369.
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ser reaprendido, pois ha uma nova alteridade em Jesus de Nazaré. Disso resulta a
acusacéo de blasfémia.’%*

Uma abordagem historica, portanto, trata da morte de Jesus como consequéncia
de um confronto entre Ele e as autoridades de seu tempo. Mas para clarificar melhor
sua liberdade, € preciso nos deter sobre a consciéncia de Jesus a respeito do sentido de
sua morte.”® Os Evangelhos atestam que Jesus devia morrer para cumprir as escrituras
(cf. Lc 24,25-27.44-46; Mt 26,54. 56). Os exegetas contemporaneos sao inclinados a
reconhecer uma influéncia pascal sobre a redacdo dos anincios da paixao, mas ndo
reconhecem que 0s anuncios de sua morte sd&o um acesso Unico e imediato a
consciéncia de Jesus,’® sobre sua morte e seu destino. Os textos que predizem a paixo
ndo falam deste sentido, o que € surpreendente: ndo falam de uma morte salvifica, nem
de perddo de pecados. Pode-se afirmar que Jesus, a partir de certo momento de sua
vida, percebe que tera um fim tragico se continuasse, como o fez, a conduzir sua
missdo. Ou seja, ndo podemos afirmar que o Deus humanizado tinha consciéncia
salvifica de sua morte, mas que reconhecia que sua atitude profética incomodava e
colocava-lhe em risco, pois € registrada a historia de profetas com fim trdgico. Portanto,
sua morte ndo é uma simples fatalidade historica, mas fruto da liberdade. Sua liberdade
de acdo diante do contexto judeu do seu tempo o conduziu a morte. Quando afirmamos
gue Jesus carregou a cruz significa que ele carregou a prépria liberdade, o que se
configura como o grande desafio da existéncia de qualquer ser humano: levar nos
ombros a propria liberdade, numa atitude de alteridade, uma atitude de fé que nos
humaniza.”®

A interpretacdo salvifica é pos-pascal, mas ndo existiria se ndo houvesse uma
coeréncia com a pessoa de Jesus: sua vida historica. Segundo Xavier Léon-Dufour,
referenciado por Moingt.”® Jesus teve uma existéncia para os outros. A comunidade
primitiva assumiu esta marca de sua vida histdrica, dando um significado salvifico:
morte por nos. Sua vida para nds (e morte também) é entdo interpretada como morte

por nos.

64 Moingt diminui o peso do processo politico, minimiza a culpa dos romanos, colocando o peso
sobre o processo religioso. Sobre as questdes historicas envolvendo a morte de Jesus, cf. HVD, p.
441-448; MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 213-218.

765 Para uma abordagem completa do problema, cf. HVD, p. 442-354; MOINGT, J. Croire au Dieu
qui vient, p. 224-233.

766 Cf. HVD, p. 348.

67 Cf. MOINGT, J. "Questions a I’issue de la conférence", p. 94-95.

%8 Cf. HVD, p. 363.
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Sobre o sentido sacrifical de sua morte, Moingt procura resgatar o sentido
positivo deste evento salvifico, procurando uma leitura global dos textos do Novo
Testamento que, segundo ele, ndo estdo na sua totalidade e ndo nos remetem a uma
interpretacdo negativa. Alguns pontos parecem-nos importantes, a respeito da posic¢éo
do autor, para fundamentar a humanizacéo de Deus como um ato de liberdade e de
alteridade gratuita, base de nosso argumento.”®®

1) E compreensivel que o Novo Testamento utilize uma linguagem sacrifical,

pois esta era propria do Antigo Testamento sendo, portanto, um modo apto
para a comunicacdo da fé no primeiro século. Porém, esta linguagem néo é
eficaz para transmitir a fé hoje. E preciso considerar os muitos sentidos da
morte de Cristo: sofrimento dos justos, assassinato dos profetas, resgate de
alforria, servigo para os outros em prejuizo de si mesmo, libertacéo da lei da
escravidao, dom... A linguagem sacrifical ndo pode ter o monopdlio.

2) Jesus evita a linguagem sacrifical. Somente aparece em seus labios na ceia, e
ndo lhe pode ser atribuida com seguranca. A preposicdo anti que significa em
troca de, em lugar de (cf. Is 53), ndo é utilizada por Mateus, que prefere a
preposicdo peri (=a respeito de, em torno de); Marcos utiliza a preposi¢éo
huper (=por causa de, para a defesa de, em nome de). Estes textos revelam um
sentido mais positivo da morte do Filho de Deus: Jesus esta a servi¢o, toma o
lugar dos ultimos dos homens, torna-se humilhado, realiza um servi¢o humilde.
Isso ndo significa que realiza uma morte que apaga uma maldi¢éo divina que
deveria ser expiada.

3) E impossivel atribuir a Jesus uma consciéncia de que sua morte seria salvifica.
Quando fala de sua morte futura, Jesus olha para o processo de sua vida e vé
que pode ter o destino semelhante a de muitos profetas que levantaram a sua
voz, ndo como algo inevitavel para uma satisfacdo metafisica dos pecados, o
que esta distante do horizonte semita no qual Jesus se insere. Ele sabe que
cumpre a vontade de Deus e que tem um caréater salvifico: v& na sua missdo a

necessidade doar-se plenamente.

769 Nao achamos aqui ser necessaria uma abordagem exaustiva sobre o sentido redentor da morte de
Cristo, inclusive muito préxima da linha de CASTILLO, J.M. como desenvolvemos no capitulo
anterior. Para uma abordagem completa da posicdo de Moingt, cf. HVD, p. 354-389; MOINGT, J.
Croire au Dieu qui vient, p. 557-563; Id. "Le “sacrifice” de la Croix", p. 166-172.
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4) Ao tratar de expiacéo do pecado, os textos consideram a lei de Moisés. Neste
sentido, o sacrificio ndo serve para libertar do pecado em geral, mas para livrar
das maldigBes enunciadas por Moises (cf. Dt 4,13-14; 5,22). Era preciso
oferecer sacrificios para expiar a transgressao da lei, mas em Jesus ndo é mais
necessario. Também é dificil aplicar tais disposi¢Ges a morte de Jesus. No caso
dos sacrificios, ndo era necessario o arrependimento do pecado, mas somente o
desenrolar do rito. Jesus, por outro lado, ao tratar do pecado, exige o
arrependimento para o perddo e ndo reconhece um pecado no qual a
culpabilidade recai sobre os outros. Seu ensinamento, portanto, ndo estad em
sintonia com o funcionamento do sacrificio. Alias, Jesus ndo deseja o sacrificio,
porque na totalidade de seu discurso fala do perddo de Deus; ndo deseja
sacrificios rituais. S&o Paulo fala de justica vingativa, de sacrificio, mas néo faz
nada além de adotar uma linguagem que ja era prdpria do Antigo Testamento,
que ndo se distancia das tradigbes pagds. Alias, a novidade de Jesus é a
revelacdo de um Deus despojado de sua gldria e totalmente gratuito — um Deus
por nos (cf. Rm 8,31). O judaismo antigo e o paganismo desconhecem esta
manifestagio que é amor.””°

5) Embora existam bases na escritura, a teoria da expia¢do nao € especificamente
biblica. A ideia de uma culpa inata, como consequéncia de um pecado original,
da fatalidade do castigo que dele resulta, encontra-se na consciéncia religiosa
da maior parte dos povos. Tal fato resulta numa concepcdo de Deus que
reivindica o reembolso das dividas imputadas ao ser humano. A teoria da
expiagdo pelo sangue de Cristo esté inserida neste cenario imaginario antigo,
mas a morte de Jesus nos revela uma boa nova, cuja novidade corre o risco de
ficar escondida quando presa nessa mentalidade sacrifical antiga.

6) Enfim, Jesus ndo realiza um gesto ritual, no qual se oferece a Deus, mas um
gesto fraterno de se oferecer aos outros, fazendo-os participar do dom de Deus.
E preciso entender que a vida toda de Jesus foi um dom. Esgota sua existéncia
em favor dos outros, em favor do ser humano, sendo a morte o ponto alto de
sua oferenda, livre, sem imposicéo de uma lei metafisica.

Prevalece um sentido positivo da redencdo no Novo Testamento. Também os

Santos Padres da Igreja seguiram a mesma trilha a partir da ideia de que redencao seria

10 Cf. MOINGT, J. "Jesus, aujourd’hui, pour quoi faire?", p. 76.
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a restauracao da natureza humana em sua semelhanca com Deus: se 0 ser humano foi
criado a imagem e semelhanca de Deus; se 0 pecado perverteu esta similitude, a
encarnacao do Verbo divino em Jesus Cristo teria como proposito restaurar o carater
de imagem e semelhanca obscurecido pela forca do pecado. Obviamente, os Padres da
Igreja ndo deixaram de atribuir sentido redentor a paixdo e a morte de Cristo. Eles
entendiam estes acontecimentos como reparacdo e expia¢do. Contudo, o otimismo
voltava a se manifestar, uma vez que prevalecia a ideia de que a bondade do Criador
vem em socorro de sua obra decaida, por causa de sua justica e castigo. Apds o
surgimento, em Agostinho, da nogdo de pecado original, que teria marcado
indelevelmente a humanidade com o peso da desgraca e da condenacdo, a cruz
aparecera de modo verdadeiramente tragico, ja que ela seria signo da célera divina.
Assim, a redencéo deixa de lado a encarnagdo e a cruz torna-se o lugar privilegiado
para se pensar a redencdo. A cruz aparece, entdo, como fonte de perddo e purificacéo
dos pecados: “Ja que todos os homens tinham incorrido na pena de morte, era preciso
que o Filho de Deus, que tinha se encarnado para substituir-se a eles, sofresse essa pena
em seu lugar”.”™ A cruz seria um sacrificio reparador, uma vez que ela é o lugar de
substituicdo: Jesus substitui a humanidade pecadora. Ora, este pensamento acerca do
sacrificio vicario de Jesus ndo engendra libertagdo, retira a possibilidade da liberdade e
aumenta o peso sobre as costas dos seres humanos, pois o Pai necessitaria da morte do
Filho para pagar uma divida incomensuravel contraida pela humanidade desde Ad&o.
Deixa evidente a incapacidade de os seres humanos reconectarem-se com o Pai e
experimentarem Seu amor incondicional.”’? Seguindo o pensamento de Moltmann,
Moingt afirma que a consequéncia de toda esta elaboragdo foi deixar uma marca na
teologia da redencéo que, por sua vez, fez da cruz um acontecimento entre Deus e
Deus, um fato desligado do tempo e da historia, pois se trataria de algo entre Deus e 0
seu Filho. Se a cruz de Cristo foi necessaria para sanar a culpa do primeiro homem,
entdo todo o trauma de sua morte, 0 processo condenatdrio, seria apenas um teatro, sem

motivacdes histdricas providas de interesse.””

L DVH-lla, p. 355.

72 Cf. DVH-lla, p. 355-356.

3 Cf. HVD, p. 391. O pecado é a falta de amor. A sua falta conduz a morte. Jesus néo resgatou os
pecados de todos os seres humanos, um a um, ndo redimiu a soma individual dos pecados: esta
contabilidade dos pecados individuais imputados na redencdo da cruz leva ao sentimento de culpa.
Jesus, na verdade, libertou a humanidade da morte, libertou do pecado, retirou o peso do pecado que
sujeita os seres humanos a lei, destruiu o pecado em sua propria fonte (cf. HVD, p. 460-461). Jesus
se manifesta como dominador da morte, porque se entrega a ela livremente, abandona-se a ela com
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Moingt ressignifica o0 conceito de redencdo, pedindo a restauracdo de uma
interpretacéo positiva, chamada por ele de encarnagéo redentora’’®. Trata-se de uma
visdo unitaria, sem a fragmentacdo dos eventos salvificos. Primeiramente, a encarnagao
conecta-se com a criagéo: Deus criou 0 mundo inscrevendo a criagdo na dinamica da
salvacdo da morte das criaturas. Portanto a criacéo recebe a marca da contingéncia. Ela
pode falir, deteriorar-se. Por isso, a salvacdo € sempre necessaria, para garantir as
condicOes de realizacdo plena dos seres criados. Neste sentido, o devir criatural
encontra em seu percurso a possibilidade de encontrar plenitude de vida, a despeito das
marcas do nada atravessarem os seus poros. “A encarnagdo responde a uma tal
necessidade de salvagdo da criatura, impotente para escapar por si mesma a morte”.’ "
Esta salvacdo se manifesta por meio de Jesus: sua morte assinala a passagem da
deterioracdo para a vida. Consequentemente, a morte é fonte de vida eterna e, neste
sentido, a morte de Jesus deixa aparecer o projeto salvifico desejado por Deus desde a
irrupcéo da criacdo. A morte de Jesus é entendida como evento recriador, a partir da
teologia paulina, pois restitui a amizade original antes do pecado, rompe os lacos de
divisdo na unido de todos em um sé corpo, quando ndo ha mais judeu ou grego (cf. Ef
2,15-16). Por fim, e aqui corrobora com o argumento da criacdo redentora, faz cumprir
0 projeto originario de Deus, que havia predestinado todos a serem os seus filhos
adotivos em seu amor, em Jesus Cristo (cf. Ef 1,4-10).7® A salvagio consumada se da
n&o somente na morte, mas, sobretudo, na ressurreicao de Cristo. E na ressurreicio que
¢ aberta a vida eterna para a criacdo. Nela e por ela, o Espirito Santo é infundido na
criacdo e esta torna-se apta a participar da vida da Trindade. Assim, o projeto criador,
que destinou a criagdo a participar da plenitude trinitaria, torna-se efetivo. “Jesus
ressuscitado aparece, pois, como primeiro ‘salvo’, sem ter nunca desobedecido a
vontade de Deus, enquanto é o primeiro homem a ter cumprido o destino humano

(T

confianga no Pai, e na certeza de que ndo deve revidar a falta de amor. Néo apela para prote¢do nem
para a vinganca do Pai, por isso da a prova de amor (cf. Jo 15,13), ama com amor totalmente gratuito.
A remissédo dos pecados elimina a necessidade de sacrificios (cf. Hb 10,18). Antes, pensava-se que
era a vontade de Deus tal reparacdo ininterrupta, agora em Jesus se reconhece que ndo existe
necessidade do sacrificio humano.

74 DVH-1la, p. 305.

75 DVH-lla, p. 356.

76 Cf. MOINGT, J. "Jesus, aujourd’hui, pour quoi faire?", p. 76-77.

T DVH-lla, p. 359.
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Nos a entendemos [a encanacdo redentora] tal como se fez, enquanto abarca toda a
duracdo da vida de Jesus, portanto, também sua morte, mas sem por essa morte a
parte, sob pena de que a encarnagdo, reduzida ao nascimento, seja S6 um meio em
vista de um fim ulterior, e é entdo que a morte de Jesus toma uma significacdo prépria
e independente, especificada por seus sofrimentos da paixdo sacrifical (...).
Postulamos que a encarnacado é redentora enquanto processo de identificacdo entre o
Verbo e Jesus, de tal sorte que temos a ambos como parceiros da obra de salvagéo
gue eles cumprem solidariamente, e que nao ¢ uma ‘obra’ falando propriamente, mas
um acontecimento histdrico que os associa no mais intimo deles mesmos, a saber, 0
cumprimento pelo Verbo do devir-outro que toma em Jesus quando este se entrega
ao destino filial a que o Pai o chama.”™

Toda esta retomada de uma visdo unitaria, conectando criagdo, encarnacao e
redencdo fundamenta a liberdade divina no processo de salvacdo. Moingt tem a
preocupacdo de uma linguagem de salvacdo que seja pertinente e inteligivel para o
nosso tempo. Nesta linha, quando se fala de uma mera contagem de individuos que
estariam destinadas ao Céu, em detrimento do grupo dos condenados, ha o risco de
comprometer a liberdade. Deus respeita a liberdade dos seres humanos, até mesmo se
fracassarem o projeto de Deus. Por isso, segundo o autor, quando se anuncia a
iminéncia da salvacdo (como fez Jesus), ndo é para provocar o medo do juizo que bate
a porta, mas para provocar um engajamento humano, para que a salvacgao tenha os seus
sinais, ou seja, os sinais do Reino devem ser manifestados pelos que abracam o projeto
divino.””®

Esta linguagem inteligivel pretende atingir todo ser humano porque toca a
liberdade humana e o projeto criador de Deus. A salvagdo € salvacdo humana porque
ela ¢ “salvagio do homem enquanto homem”.”®® Esta humanidade em questfo ndo se
reduz a qualquer conceito relativista de ser humano, ou seja, ndo € qualquer
humanidade. Trata-se do ser humano criado & imagem e semelhanca de Deus, co-
criador do mundo, ser livre sujeito ao sensivel, mas potencialmente liberto de suas
amarras, ser capax Dei, possivel participante da vida eterna. Isto, é claro, ndo retira da
criacdo o risco de ela falir perante o projeto criador/salvifico de Deus. Ora, se a salvacao
advinda de Cristo também esteve sob o risco do insucesso, uma vez que Cristo era
plenamente humano, o que significa que era livre; e se 0 sucesso de Cristo se deu
efetivamente, entdo, podemos dizer que isto descerra uma esperanca global para o ser

humano. Moingt, assim, pensa 0 sucesso da encarnacao redentora nele inscrevendo a

78 DVH-lla, p. 356.
719 Cf. DVH-lla, p. 366.
80 DVH-lla, p. 367.
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fragilidade humana de Ciristo, ja que ele esteve submetido a nossa condicao livre, cuja
ambiguidade possibilita ao ser humano rejeitar ou aceitar o projeto salvifico de Deus.
Perdendo sua vida por amor ao Pai, Cristo superou a possibilidade de autorreferéncia
constitutiva de todo ser humano, e conquistou plenamente sua humanidade.

Portanto, a liberdade é um risco assumido’!: “o Pai correu o risco da liberdade
de Jesus, porque era a tnica chance de sucesso para seu projeto de salvagdo™.”®? A cruz,
sinal da maldicéo da Lei que recaira sobre Jesus, foi assumida como fidelidade suprema
ao projeto de amor do Pai. Foi assim que Cristo venceu o mundo (cf. Jo 16, 13) e
transformou a morte em fonte de vida eterna, mostrando o caminho da salvag&o como
aquele em que o ser humano abre mao de seu solipsismo e, por meio do amor, abre-se
ao outro e a Deus por meio de um ato produzido pela liberdade. Quem isto realiza
semeia a vida na carnalidade do mundo, levando adiante a presenca do projeto de
salvacdo de Deus. Jesus aceitou o risco do fracasso desde o comeco de sua vida pablica.
Tinha a tentacdo de deixar de lado o0 caminho que o Pai escolheu para salvar os homens,
mas ndo o fez. Mesmo que objetem os modernos ao afirmar que Jesus ndo assumiu a
fragilidade humana, por ndo assumir o pecado, Moingt argumenta que Jesus assumiu a
mesma fragilidade, mas venceu o risco de fracassar, escolheu a via estreita, entregando
a sua vida.

Moingt admite ainda que somos marcados por uma grande dificuldade de pensar
a liberdade nestes termos, pois ainda ndo levamos a sério a humanizacdo de Deus em
Jesus, que ndo admite pagar uma conta do passado, mas doar-se gratuitamente por meio

de sua humilhacéo kendtica.

O sangue derramado €é a assinatura posta no fim dessa vida, para lhe dar o valor de
testamento. Se é dificil dizermos depois de Bultmann, que ‘Jesus encontrou um
sentido para sua morte’, isto €, um sentido salvifico, € porque consideramos salvagédo
em termos de expiacao e de condenagdo a morte, e nos esquecemos de procurar saber
se ele deu um sentido a sua vida, precisamente o sentido de da-la, de vivé-la nédo
para si, mas para os outros, de dilapida-la generosamente e sem medida. Por fim,
visto que essa ideia de salvacdo vem de um prejulgamento sobre Deus, a dificuldade
vem de nossa incapacidade de pensar na gratuidade de Deus.”®

Neste caminho de exigéncia do espirito moderno que o Concilio Vaticano Il

secularizou a salvacdo, do mesmo modo que Jesus o fez, ou seja, retirou a salvagdo do

81 MOINGT, J. Croire au Dieu qui vient, p. 486.
82 DVVH-lla, p. 368.
783 HVD, p. 368.
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contexto dos ritos e preceitos religiosos. O grande anincio da Igreja em nossos tempos
é a mensagem do Deus que € um Deus-para-nos: “Deus ¢ amor” (1Jo 4,8). Substituir
esta mensagem pela obrigagdo de ritos, como tentaram fazer os judeus-cristdos aos
cristdos provindos do paganismo seria tornar va a cruz de Jesus, fonte de libertacio.”®*
Esta nova visdo soterioldgica se contrapde ao monopdlio salvifico e se contrapde a
proposta de uma salvacao a-histdrica, individual e intimista, que se resumiria no perdao
dos pecados. Nos trilhos do pensamento de Nietzsche, desenvolve-se a critica a nogdo
de salvacéo que mantém o homem em uma condi¢&o de culpabilidade, humilhag&o e
infantilismo. Por isso, a verdadeira salvacao do ser humano é realizada pela recusa de
uma salvacao que vem de fora, pois esta 0 impede de realizar-se como sujeito livre,
responsavel por si mesmo. O ser humano deve se tornar sujeito de sua propria historia
e de toda a histdria, € o que reivindica a razdo depois da Aufklarung. Por isso, 0 homem
da modernidade e da crise da modernidade se recusa a reconhecer-se pecador, ndo se
sujeita a se aproximar de Deus num estado de submissao, de humilhacéo, como uma
crianca culpada. Diante de tais indagacdes, Moingt recoloca o problema do significado
da cruz de Cristo, seguindo o trabalho realizado por Jurgen Moltmann, procurando
construir uma resposta atual sobre o significado da cruz. A presenca de Deus em Cristo
na cruz revela Deus em sofrimento, um Deus de liberdade, bem diferente do deus do
monoteismo filosofico e do teismo.’8®

A cruz de Cristo levanta uma questdo decisiva. Segundo Moltmann’®, o
problema fundamental e comeco da cristologia: a loucura da cruz se traduz no fato de
que Aquele que anunciava estar proximo o Reino de Deus esta morto e abandonado

por Deus. Acrescenta Moingt:

N&o é possivel que Deus abandone o seu Filho a morte sem ser afetado por isso em
seu proprio ser. Em consequéncia, a Cruz ja ndo é um simples caso entre Deus e 0
homem; ela se revela como acontecimento trinitario entre o Pai e 0 Filho (...), e é ai
que a questdo cristoldgica se apresenta sob sua verdadeira luz.”®’

Chegamos assim, ao fim desta jornada sobre a cruz de Cristo, afirmando com

Moingt e Moltmann a cruz como lugar de histdria teoldgica: a cruz é o lugar onde

784 Cf. MOINGT, J. "Jesus, aujourd’hui, pour quoi faire?", p. 80-83.

8 Cf. HVD, p. 236-237; MOLTMANN, J. O Deus crucificado, p. 257-272.

78 Moingt segue a linha de Moltmann, ¢cf. MOLTMANN, J. O Deus crucificado, p. 245-354.
787 HVD, p. 238.
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Deus se revela como interrelacio trinitaria.”®® Nela, Deus se revela como liberdade de

entrega, ndo como manifestagdo do triunfo de Deus, mas de sua fraqueza na morte.”®

Ora, quando dizemos que a ideia da necessidade e da onipoténcia de Deus ndo
pertence a sua revelagdo em Jesus, admitimos implicitamente que o aniincio da morte
de Deus contém, talvez apesar dela, uma verdade: a saber, que o Deus de Jesus aceita
ser ignorado, rejeitado, negado, blasfemado.”*

Ao revelar Deus, revela também uma nova possibilidade ao ser humano, pois
Jesus rasgou o véu do templo na cruz (cf. Mt 27,51). Assim “revela na mundanidade
de uma carne de homem atingido pela maldicao”.”®! Deste modo é que Jesus revela
a humanidade de Deus, sua humanizacdo. Infelizmente, ndo prevaleceu o anuncio
da morte de Jesus como marca de sua kenosis, mas como caminho para expiagédo
dos pecados. A onipoténcia, a imutabilidade, a necessidade de Deus prevaleceram
na pregacgdo eclesiastica.’® A cruz revela esta novidade de Deus despojado de
qualquer necessidade metafisica, pois foi livre em Jesus e abriu ao ser humano os
caminhos da arriscada liberdade. Esta ndo vird de modo automéatico, mas como

convite, por graca do Espirito Santo, consequente de sua entrega, COmo veremos.

5.3.3
“E para a liberdade que Cristo nos libertou” — O Espirito de Cristo,
Espirito de liberdade

Consideramos adequado concluir este capitulo sobre a humanizagédo de Deus
em Moingt retomando o Espirito Santo, quase como a modo de conclusdo. Este
terceiro certamente ndo ficou ausente destas linhas, embora a historia do
cristianismo nem sempre testemunhe o mesmo, porque nosso autor ndo deixa de
dar a devida consideracdo a cada pessoa da Trindade, sem o risco de cairmos em
um cristomonismo. Ja falamos do Espirito com abundancia, sobretudo ao tratar da

alteridade, mas agora o faremos em sua relacdo com a liberdade para revelar ainda

8 Cf. DVH-I, p. 317, MOLTMANN, J. O Deus crucificado, p. 296-313.
89 Cf. BOTTERO, J. et. al. A mais bela histdria de Deus, p. 141.

70 DVH-I, p. 411.

%1 DVH-I, p. 318.

792 DVH-I, p. 411-412.
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de um modo mais forte a dimensdo antropoldgica da humanizacao redentora de
Deus.

Pascoa e Pentecostes sdo juntas um Unico acontecimento revelador da
salvacdo. Jesus, em seu trabalho de liberdade, ndo foi passivo, mas lutou contra a
morte. Sua luta ndo acabou na derrota, pois venceu a morte, escapou dela, pois o
Pai acolheu a sua oferta, dando-lhe poder de ressurrei¢do.””® Por sua vez, a
ressurreicdo e o dom do Espirito Santo marcam a recriacdo de todas as coisas em
Cristo (cf. 2Cor 5,17): 0 dom do Espirito faz novo, transforma, muda, deseja dar a
tudo a vitalidade do Ressuscitado.”*

A encarnacdo redentora engravida a historia da presenca salvifica de Cristo,
uma vez que o Espirito a cada momento nos leva a uma participacdo da vida do
Verbo que, por sua vez, leva-nos a adogdo filial do Pai. O Espirito dissemina a
presenca salvifica de Cristo por toda a terra, sem barreiras institucionais — “o vento
sopra onde quer” (Jo 3,8).

Séo Paulo afirma que pertence a Deus quem tem o “Espirito de Cristo” (Rm 8,9).
Este atributo peculiar dado ao Espirito o qualifica a partir de sua relagdo com a historia
de Jesus: na encarnacao, o Espirito Santo ndo ficou isento da kenosis, pois quando o
Verbo se encarna, o Espirito se humaniza: mistura-se com o espirito de Jesus,
experimentando assim a condicéo finita que é a nossa. Quando Cristo retorna ao Pai, 0
Espirito dele sai para cumprir sua misséo, assumindo agora o carater de Espirito de
Cristo, ou seja, 0 Espirito que procede de Cristo, assim como procede do Pai. Agora o
Espirito é Espirito de um homem, difundido por toda humanidade.”®

O Espirito de Cristo é Espirito de Liberdade: “O Senhor é o Espirito e onde
esta o Espirito, ali estd a liberdade” (2Cor 3,17).7% A forca do Espirito em Jesus o
faz ter uma relacdo de liberdade com o Pai, fazendo-lhe aderir a sua vontade. Na
agonia do Getsémani, como vimos, compreendemos que Jesus ndo realiza a propria
vontade, mas a vontade do Pai. O N&o de Jesus inverte-se no Sim eterno
pronunciado pelo Pai, acdo esta que ndo foi realizada sem a presenca do Espirito,

que aparece na Escritura em atuacOes pontuais na vida de Jesus.

93 Cf. HVD, p. 468.

94 Cf. HVD, p. 451.

5 Cf. DVH-Ila, p. 361, 366.
79 Cf. DVH-Ila, p. 346.
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Nesta linha de reflexao, apoiada em Moingt, podemos dizer que antes de ser
o0 Espirito de Cristo, Ele foi o Espirito de Jesus, conduzindo-o a liberdade. Assim,
para qualificar melhor o Espirito que se derrama sobre toda a terra, precisamos reler
com os olhos do mesmo Espirito a histéria do Deus humanizado em Jesus.

O Espirito assumiria o lugar da lei (cf. Rm 10,4), o que s6 podemos
compreender no horizonte da liberdade de Jesus. Ele veio para dar pleno
cumprimento da lei (cf. Mt 5,17), mas realizou tal pretensdo muito distante de um
zelador da lei, de alguém inclinado a cumprir os preceitos. Jesus ensinou o que
agrada a Deus, prescindindo da palavra da lei, da classificacdo dos pecados, das
listas de san¢Oes e penalidades. Ensinou que a impureza € o que sai do coracao do
homem (cf. Mt 15,19-20) e que o sabado foi feito para 0 homem e ndo o contrario
(cf. Mc 2,27-28). Enfim, Jesus relativizou a lei e mostrou os limites da religi&o, que
deveria escapar da tutela rigorista dos mestres religiosos. Estes ultimos
consideravam o ensinamento de Jesus um ultraje e, por isso, desejavam que ele ndo
exercesse influéncia sobre as pessoas.’®’

O templo é igualmente relativizado.”® Jesus expulsa os vendilhdes do templo,
diz que sera destruido e sera construido em trés dias, causando a flria dos mestres
religiosos. Inaugura um culto em espirito e verdade: ndo porque desejasse uma religido
sem ritualidade como interpretaram os pensadores das luzes, mas porque retira do culto
judaico e dos samaritanos o poder de dominio e fascinacdo. Agora Deus se manifesta
no corpo sofredor e libertado do sofrimento, o Deus humanizado, novo templo. Ao se
aproximar da mulher impura (cf. Jo 4,9), ja se torna sinal do novo culto que ndo olha
para a lei, mas para o espirito. Alias, seu sinal distintivo foi se aproximar, fazer-se

proximo, irméo de cada pessoa:

Anunciava a boa-nova da salvacdo, destruindo todas as barreiras que impedem 0s
homens de se comunicarem, de se saudarem, de proclamarem a salvagdo uns aos
outros. ‘Cumpria’ a Lei, na qual se 1€ que ‘Deus nao faz acepcao de pessoas’ (cf. Dt
10,17), ‘abolindo’ as barreiras erigidas pela lei religiosas, as que separam os puros
dos impuros, os santos dos pecadores. Mostrando por meio de sua conduta universal
que 0 meu proximo é qualquer outro homem, ensinava o respeito do outro enquanto
outro, por mais diferente que fosse de mim, e enquanto homem, absolutamente meu
semelhante. Designava, assim, a alteridade do outro como a ‘forma’ invisivel do
Deus Totalmente-outro, o lugar em que ele faz morada.™®

797 Cf. HVD, p. 404-409.
798 Cf. HVD, p. 432-441.
79 HVD, p. 416.
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N&o traremos aqui mais palavras sobre a pratica libertadora de Jesus. Percebe-se
facilmente que um dos seus tragos significativos € a retirada dos pesos que estdo sobre
0s ombros dos oprimidos e a inauguragao de um novo modo de relagéo entre as pessoas.
Moingt, a este respeito, lamenta que a lIgreja, muitas vezes, adotou as praticas do
judaismo criticadas por Jesus, trazendo de novo a lei da serviddo, do medo, da angustia
pela salvacdo meritoria, da culpa... Na esséncia, o Cristianismo € a religido do Espirito
e, por isso, € a religido que traz a liberdade em Cristo (cf. Rm 8,15; GI 5,1) 8%

O Espirito de Cristo é agora o Espirito em nds. Portanto, somos chamados a
mesma liberdade, a ser sujeito da historia, isso € salvacao. Por isso, Deus se limita em
sua poténcia, porque respeita a nossa liberdade. Ele deseja que o ser humano livre
aprenda a vencer os limites da histdria, assumindo todos os aspectos de sua existéncia.
Faz inclusive com que sua vontade fique entregue a historia humana, as liberdades
humanas, permitindo que o Filho de Deus esteja entregue em nossas mios.2%t A
humanizacdo de Deus, que limita a onipoténcia divina, revela ao ser humano que ele
precisa fazer a sua parte, é livre e responsavel pela sua existéncia, pela construcao de
sua historia. “[O Espirito] deixa aos homens a liberdade de serem eles mesmos, sem
medo e sem reprimenda, e de se amarem uns aos outros, sem obrigacdo de
acréscimo” 802

Por isso, Deus derrama o seu Espirito sobre toda carne: faz com que nasgam
filhos de Deus, filhos da liberdade. Por isso, os discipulos devem ir para além dos atos
religiosos, indo até Deus em sua proximidade paternal, que capacita a intimidade. E
preciso romper com as antigas representacfes, com 0s comportamentos e mentalidade
do passado, para aprender quem é Deus em Jesus, realizando um verdadeiro
nascimento, como nos ensina a pericope do dialogo com Nicodemos (cf. Jo 3,3).8%
Alias, o convite a liberdade é tao radical, que Deus nos prefere longe das amarras da
religido, se esta nos privar de sermos livres, como afirma Bonhoeffer, ideia referida por
Moingt em varias ocasies.8 A intimidade com Deus n&o se realiza sob o horizonte
das regras impostas, Jesus ndo nos da garantias em troca de um preceituério seguido
nas minucias, ndo da uma formula pronta para copiar, mas uma vida que ama na

liberdade do Espirito:

80 Cf. DVH-I, p. 361.

801 Cf, BOTTERO, J. et. al. A mais bela histdria de Deus, p. 168.

802 HVD, p. 527.

803 Cf. DVH-I, p. 294.

804 Cf. LESEGRETAIN, C. Joseph Moingt, ’appel pressant d'un théologien.
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(...) uma vida que se salva se perde, de uma liberdade que se afirma se nega, de um
mandamento que resume todos 0s preceitos, mas se subtrai a toda medida de
verificacdo, porque é todo um excesso, a imagem e a medida do amor trinitario:
‘Leva a cruz’, o que significa levar o fardo dos outros, e ama-los até dar sua vida por
eles, levar o fardo pesado da liberdade que os homens religiosos dos tempos antigos
tinham descarregado sobre suas divindades a ponto de tornar-se escravo delas.®®

O Espirito de Cristo em no6s nao faz imposi¢do alguma. Seria contraditdria uma
liberdade que se impde. Por isso, prorroga nossas dividas, concede-nos perddo, ndo nos
julga com o peso da autoridade. Deseja que vivamos o seu amor na liberdade, concede-
nos o Espirito como dom, por isso ha o risco de ignorarmos o proprio Deus. Ele aceita
0 risco, ao preferir esta dindmica de gratuidade: “O Espirito ndo deixa de imprimir em
nos a gratuidade da existéncia simbolica, revelando-nos que somos filhos de Deus (Rm
8,16)°.8% O Espirito de Cristo, gratuitamente nos concede seus dons, que nos
impulsionam para viver a vida dele, para que nossa humanizagdo se conecte em

projecao de ser a humanizacéo de Deus.

54
Conclusbes do capitulo 5

Procuramos neste capitulo fazer uma leitura da humanizacdo de Deus no
pensamento de Moingt, limitando-nos pelas trés dimensdes fundamentalmente
humanas enunciadas por Castillo: carnalidade, alteridade e liberdade.

Mais uma vez, tivemos a dificuldade de discorrer sobre cada uma das dimensoes
separadamente, embora o fizemos seguindo uma linha didatica. Numa sintese, sem
pretensdes de grande profundidade, percebemos que tais dimensdes se entrelacam
profundamente: a carnalidade possibilita o estar no mundo, ou seja, as relacdes de
alteridade; a mesma possibilita a construcéo da liberdade, no confronto com o outro,
na alteridade. Deus humanizado em Jesus néo escapou desta dindmica humana, pois
sua humanidade néo é aparente.

Ao tratarmos do tema da carnalidade, vimos gue a encarnagdo € um mistério de
alta complexidade, envolto em muitas controvérsias histdricas. Moingt defende que a

encarnacao remonta-se ao projeto originario de Deus e, portanto, o Verbo ndo apenas

805 DVH-I1a, p. 372; Deus nos concede um espirito de amor e liberdade: cf. MOINGT, J. Croire au Dieu
qui vient, p. 356-359.
806 HVD, p. 337.
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aparece no tempo, como ja existe em projeto de ser. Vimos também que ao fazer-se
carne, coloca-se sob os limites que fazem parte da existéncia de qualquer ser humano.
Portanto, precisaremos entender o Deus humanizado em sua radical kenosis: ao ser
nascido de mulher, esta sujeito a lei dos homens e, por isso, estd limitado ao
aprendizado e ao crescimento, além de se orientar nos dominios da vontade e da
afetividade como qualquer ser humano. Entre os condicionamentos antropoldgicos
impostos ao Verbo esta a historicidade: Deus se fez historia, ndo € um Deus distante
numa transcendéncia metafisica.

A alteridade é um desdobramento desta condicdo histérica. A necessidade de
uma antropologia atualizada de fundo leva-nos a compreender Deus ndo numa solid&o,
mas em uma pluripessoalidade trinitaria, aberta ao ser humano e ao mundo. Nesta,
manifesta-se 0 dom divino: sua gratuidade, revelada de modo altissimo em Cristo, uma
ek-sisténcia, uma proexisténcia, uma vida para o ser humano, jamais sem ele.

Por fim, vimos que a liberdade de Jesus coincide com o seu processo de
humanizacdo: Jesus constréi sua identidade, ao mesmo tempo em que constroi sua
liberdade em seu trabalho de morte, ou seja, em sua vida ofertada ao Pai e aos seus
irmdos. Em sua alteridade que se configura em suas relagcées com tudo o que lhe cerca
e em sua relacdo de alteridade com o Pai, pelo Espirito, condicionado pela carnalidade,
descobre a identidade de ser Filho, essencialmente um ser livre e oblativo. De sua
oferta, brota o seu Espirito de liberdade.

Seguindo o pensamento de Moingt, afirmamos, pois, que Jesus é Filho de Deus
desde o seu nascimento porque o Verbo Ihe adveio. No entanto, apresentamos que a
encarnacgao € um processo no tempo, um devir que sO viria & sua plena realizagdo ao
termo da existéncia histdrica de Jesus. A humanizacdo de Deus acontece por um
processo de identificacdo de Jesus ao Verbo, que se identifica com ele.

Neste processo de devir, vimos que a humanizagdo é revelacdo progressiva do
Verbo que exprime em Jesus o Sim do Pai: para que todos nds nos tornemos filhos
Nele. Vimos que este Sim de Deus advém de um conflito na historia de Jesus, pois este
vai construindo sua liberdade pelo Espirito, na adesdo a vontade do Pai, até o desfecho
dramaético de sua existéncia historica em sua morte de cruz. Portanto, este Sim vem a
partir de um N&o do Verbo em relagdo a si mesmo. Para que a encarnagdo seja
plenamente realizada como processo de revelacéo, foi necessaria a resposta afirmativa
de Jesus ao Pai, que foi igualmente uma negacdo em relacdo a si, renunciando a

construir sua vida para si mesmo, a agir por si mesmo. A0 renunciar a propria
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identidade, afirma-se como o enviado e o servidor do Pai para a salvacao de todos,
destinatarios do amor de Deus.

O Na&o de Jesus volta a ser o Sim de Deus, pois Ele ressuscita o seu Filho, agora
manifestado plenamente homem e plenamente Deus. Ao ressuscitar, derrama sobre nds
0 seu proprio Espirito, aquele que também fez a sua kenosis ao habitar o Jesus da
histéria. Este Espirito de um homem, Espirito de Cristo €, igualmente, Espirito de
liberdade dado como dom para que cada pessoa faca do ndo do Deus humanizado o
seu préprio ndo, para que o sim do Pai sobre o Filho seja agora afirmado sobre seus
filhos adotivos. Este Espirito de liberdade habita o ser humano e a criacdo, gemendo as
dores do parto, até que se manifeste a vida gloriosa de Deus que estava escondida por
sua kenosis, bem como a plenitude humana, para onde caminham todos que foram
escolhidos em Cristo no amor antes da criagdo do mundo, primogénito de toda criacao,
modelo que revela ao ser humano a sua sublime vocago.8%’

Enfim, a vida econdémica da Trindade, uma pluripessoalidade ek-sistente,
realiza-se na realizacdo do ser humano. A plenitude da humanizacéao de Deus é ofertada
a no6s para que nos deixemos humanizar por Ele, tornando-nos felizes. Parece um
exagero tantas linhas discorridas para afirmar algo tdo simples. Emprestando as
palavras de nosso autor: “Era necessario uma narrativa tdo longa para chegar a este
ponto? Aquilo que é longo é para compreender aquilo que é simples. A histdria da

revelacdo é a prova” 8%

807 Cf. GS 22.
808 DVH-11b, p. 592.
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Castillo, Moingt e a humanizacédo de Deus: aproximacgoes,
complementaridades e consideracgdes criticas

Este capitulo tem a finalidade de estabelecer o dialogo entre José Maria Castillo
e Joseph Moingt no ambito da temética da humanizacgao de Deus, bem como explicitar
algumas consideracdes criticas, diante do que ja expomos nos capitulos anteriores.

Né&o se trata de uma tarefa tdo facil, porque em um primeiro olhar, parecem
autores bem diferentes, como ja foi possivel perceber nas paginas anteriores. Embora
sejam autores de horizontes um tanto distintos, ndo sdo divergentes. Pelo contrério, é
possivel perceber similaridades. Embora a humanizagdo de Deus seja um termo da
literatura de Castillo, € rapida a percepc¢do de que Moingt a desenvolve igualmente e
sob uma OGtica muito interessante. Assim, Nnosso primeiro intuito sera encontrar
aproximacoes entre ambos e ndo confrontos. Num segundo momento, procuraremos
complementaridades.

Em que sentido trabalharemos tais complementaridades? No &mbito linguistico,
o termo denota uma interdependéncia entre coisas ou fendmenos.8%° Os estéicos tém o
mérito de introduzirem o termo, aplicando-o as proposicdes compostas®l®, mas foi na
fisica moderna que o termo tomou a forma de principio. O principio da
complementaridade € o que possibilita explicar a existéncia das descrigdes
experimentais de sistemas quanticos, quando se contata a interferéncia do sujeito ao
observar os fendmenos neste ambito. Assim, se tentarmos explicar o que é a luz, por
exemplo, esta sera interpretada a partir de uma série de fatores: o observador, o
equipamento emissor, os modelos de interpretacdo, tudo o que estiver no ambiente,
tudo o que faz com que a lampada esteja acesa... Tal principio formulado por Niels
Bohr, na década de 20, foi para além da fisica, constituindo-se como um novo
paradigma epistemolégico: um fenbmeno € expresso pela soma de suas

exemplificacOes e tentativas de explicacdo. O proprio ser humano tem multiplas

89 Cf. DICIO. Dicionério online de Portugués.
810 por exemplo: “E dia e ha luz”, “se ha dia, ha luz” (ABBAGNANO, N. “Complementaridade”, p.
156).
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sensacOes e modos de ser como medo, humor, tristeza, compromisso com uma causa,
duvida na compreensdo de um fenbmeno... S&o modos complementares de
compreender o ser humano, sem que nenhum possa substituir ou anular o outro .8

Este principio fisico expressa bem o que acontece no dialogo entre nossos dois
autores, pois estamos diante de dois &mbitos de teologia que se ligam a contextos
diversos. Assim, a teologia europeia procura responder sobre Deus a um mundo que se
tornou adulto, que ndo aceita uma explicacdo infantil sobre a religido. Ja a teologia da
libertacdo, ambito que podemos colocar a teologia de Castillo, pde-se em confronto
com o mundo de injusticas desumanizadoras, perguntando-se como Deus se coloca
neste contexto contraditorio.8*2 Seguindo a reflexdo de Sobrino, ao comentar o
significado histérico de Jesus, evidenciamos a existéncia de uma diferenca entre a
cristologia europeia e a cristologia latino americana.®® Moingt, representante da
cristologia europeia, parte da critica da primeira ilustracdo que questionava a fé mitica
e autoritaria, procurando desmistificar o Cristo e trabalhando com a racionalidade da
fé, de modo que o individuo tenha a possibilidade de crer conferindo sentido a sua fé.
J& Castillo, que se aproxima da cristologia latino americana, d& énfase a despacificacao
de Cristo, ou seja, deseja que ninguem fique em paz diante da miséria da realidade.
Para isso, também procuraréa fazer a desidolatrizacéo do Cristo.

As duas vertentes teoldgicas estdo ligadas ao desejo de repensar, ressignificar os
conceitos cristdos diante da exigéncia de uma nova mentalidade, de uma nova
linguagem. Joseph Moingt procura reconciliar a teologia com a modernidade, tratando
da relacdo entre fé e histdria na interrogacdo a um discurso teoldgico herdado do
passado que ndo mais se sustenta.®* Ja Castillo considera mais de perto o contexto de
opressdo na sociedade e também na Igreja.

Nosso caminho serd igualmente seguido em cada tdpico: primeiro
identificaremos tais aproximacfes e complementaridade, depois faremos as
consideragBes criticas. Primeiramente, trataremos da questdo basilar que sustenta a
teologia da humanizag&o de Deus: a historicidade e a kenosis. Posteriormente, faremos
o didlogo a partir das categorias que foram base em nossa exposi¢éo dos dois capitulos

anteriores: a carnalidade, a alteridade e a liberdade. Por fim, traremos a tona o aspecto

811 Cf. HOLTON, G. “As raizes da complementaridade”.
812 Cf. GIBELLINI, R. A teologia do século XX, p. 358.
813 Cf. SOBRINO, J. Jesus, o libertador, p. 78-90.

814 Cf. HVD, p. 68.
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pratico e questionador da fé que emerge da teologia do Deus humanizado, resumidas

pelo termo memorias perigosas.

6.1
Humanizagéo de Deus: Historicidade e Kenosis

No segundo capitulo da primeira parte enunciamos dois pressupostos
cristologicos fundamentais, que se unem e perpassam a elaboracdo teoldgica da
humanizacdo de Deus: a importancia e as implicacdes dos estudos sobre o Jesus
histdrico e a cristologia a partir de baixo. Vimos que estes dois pressupostos ficaram
evidentes na exposicéo de Castillo e Moingt. Mantendo a fidelidade metodoldgica de
nossa exposi¢ao, aqui sera nosso objetivo trazer a tona um eco destes dois pressupostos:
primeiramente trataremos de forma mais ampla o tema da historicidade na teologia de
nossos autores. Em um segundo momento, trataremos da kenosis, que se liga
profundamente a uma cristologia construida a partir de baixo, pois ao se ter como ponto

de partida o Jesus da historia, € imprescindivel considera-lo em seu rebaixamento.

6.1.1
Aproximacdes e complementaridade sobre o tema da historicidade e
kenosis

A historia é o grande tema da teologia depois da modernidade. Sem esta
premissa, o discurso teoldgico cai por terra, torna-se insosso, infrutifero. Nao se pode
propor Deus distante da realidade humana. Trata-se de um tema néo isento de desafios,
pois ha uma pluralidade de compreens@es sobre a historia, decorrendo em implicacGes
no entendimento da relacdo entre histdria e revelacdo ou mais precisamente, a
historicidade da revelacéo e a revelacéo da historicidade.8'> Aqui temos uma questéo

importantissima para a cristologia no &mbito da humanizacédo de Deus.

a) Aproximacoes
Ambos os tedlogos concordam que existe apenas uma unica historia: a historia

da salvagdo. N&o ha dicotomia entre os mundos e as historias, 0 que evoca a exigéncia

815 Cf. ELLACURIA, 1. “Historicidad de la salvacion Cristiana”, p. 323.
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de uma escatologia entrelacada com a vida concreta dos seres humanos em seu projeto
histdrico. A teologia classica se distanciou da histdria, o que é duramente criticado por
Castillo e Moingt, bem como por muitos tedlogos contemporaneos. Tal concepgao nos
remete para uma reflexdo ascendente da cristologia ao valorizar ao extremo a
humanizacdo Deus na humanidade de Jesus, sem oposi¢cdo ao dogma da preexisténcia
do Verbo.

Uma cristologia historica exige que o ponto de partida sejam os textos biblico-
salvificos. Ambos os autores pressupbem a volta aos Evangelhos, como uma
oxigenacéao da teologia. No entanto, admitem que seria impossivel reconstruir uma
histdria de Jesus de Nazaré, por isso, 0 retorno aos textos como consequéncia de retorno
a historia nao significa analisa-los com a concepc¢do moderna da histéria. O objetivo da
leitura do Evangelho ndo é o conhecimento de &mbito racional, pois este ndo produziria
em nos convicgoes de fé. O que importa para 0s autores € a narrativa em seu significado
salvifico, ndo a tentativa da reconstrucéo dos fatos: ndo cremos em fatos, mas na pessoa

de Jesus Cristo.

b) Complementaridades

Para Moingt, 0 que importa ndo é o anincio de uma sentenca metafisica, pois
Deus ndo proclama oraculos, ndo revela verdades obscuras, mas faz histdria com o ser
humano.®® Deus é aquilo que acontece no tempo, na histéria. A salvagio ndo acontece
por um arrebatamento do ser humano de sua prépria histéria, mas na acao de Deus que
vem e se reconcilia com o ser humano (cf. Cl 1,20), revelando o seu mistério (cf. Cl
1,26), o mistério por exceléncia: “a presenga e a vinda da eternidade no tempo do
mundo” 8" Por isso, Moingt da énfase & narrativa da humanizagio de Deus em
Jesus:®8 Deus que se fez historia e atua na historia se revela na categoria de evento.
Por isso, insiste que apenas se pode entender a revelacdo trinitaria na historia e ndo em
sua imanéncia. A inteligéncia moderna exige uma linguagem que va além do conceito,
pede que a nogdo de encarnacio seja elaborada como um evento da historia.®'® Como

vimos, a revelacdo de Deus € uma economia de amor: um Deus que ndo apenas €

816 Cf. DVH-lla, p. 10-11.

817 DVH-I, p. 423.

818 Cf. HVD, p. 22.

819 Cf. MOINGT, J. Les approches de [’Incarnation.
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entendido em sua imanéncia, mas ndo permanece nela, pois é comprometido com o ser
humano, um Deus para n6s.8?°

Ainda na esteira de Moingt, a historicidade do Verbo coloca-o dentro do
horizonte de qualquer ser humano. Portanto, Jesus é afetado pela histéria, sendo um ser
de relacdes, bem diferente do enunciado calceddnico que propunha uma pessoa fechada
em si mesma. A partir de suas relacdes, constroi-se na histéria: Cristo, Alfa e Omega,
gue ja estdo presente antes da cria¢cdo do mundo como exigéncia de sentido.

Castillo, por sua vez, critica a filosofia classica que trata Deus como Absoluto,
como motor imovel, por isso faz suas objecdes a teologia especulativa, primando
também pelo retorno as fontes evangélicas.8?! A tbnica de Castillo € apresentar a
narratividade do Evangelho como uma teologia que brota da vida: narra fatos da vida,
do cotidiano, constituindo-se como um convite a uma fé que é inseparavel de uma
determinada forma de viver.822 Por isso, insiste que o saber cristologico ndo deve ser
mais transmitido por conceitos, mas pelos discursos narrativo-praticos.

A concepcdo historica defendida por ambos os tedlogos abre espago para uma
radicalidade da kenosis: 0 acesso a Deus € Jesus em sua condi¢do humana, kenotica.
Estdo dentro de um campo vasto de tedlogos que concordam em considerar a

humanidade de Jesus como caminho de acesso a Deus.?%

a) Aproximacoes

Ambos os autores concordam que a adesao ao Deus do Evangelho € a aceitacéo
de um Deus kenotizado, que se manifesta ndo em seu poder, mas em sua fraqueza, a
fraqueza assumida na carne. Os autores criticam todas as tentativas de leitura que
suspeitam da carne e da matéria e que pintam um Cristo totalmente isento do que é
profundamente humano, como o gnosticismo e 0 marcionismo. A kenosis do Verbo é
interpretada em sua radicalidade. Deste modo, Jesus carrega todos os limites proprios
da condicdo humana, com excecéo do pecado: é uma pessoa que padece 0 cansaco,
sente fome e sede, tem dlvidas, vive dramas como qualquer ser humano.®* Para nossos

autores, ainda € comum a resisténcia em acolher a comunicagdo de Deus na

820 Cf. DVH-lla, p. 124-125.

81 Cf. CASTILLO, J.M. “Num papado para o povo, uma ‘Teologia popular’”.

822 Cf. JHD, p. 55-56.

823 Cf. GONZALEZ FAUS, J. I. “O que mudou na cristologia catélica”, p. 7-23.

824 Cf. CASTILLO, J.M. El discernimiento cristiano, p. 127-129; DVH-lla, p. 330-334. MOINGT,
J. “Intervention du Pére Joseph Moingt lors de la journée des Anciens du Centre Sevres sur le theme

EED)

de ‘L’Incarnation’”.
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humanidade fragilizada de Jesus, porque ao longo dos séculos prevaleceu a imagem de
um Jesus mais divino do que humano, porém, acolher esta fragilidade é o Unico

caminho para se chegar a Deus.

b) Complementaridades

Castillo, em sua énfase ao defender a humanizacdo em Jesus como o Unico
caminho para se conhecer a Deus, adverte que sem esta radicalidade somos propensos
a construir projecdes do divino que distorcem a imagem do Deus revelado: um Deus
cuja projecdo humana legitima violéncias, sectarismos, guerras... Segundo ele, ndo
podemos partir do ideal do Céu para pautar a vida cristd, para definir o que é o
seguimento de Jesus Cristo. Precisamos antes partir de sua historia e ndo do que se
imagina ser o Céu. Assim, quando pregamos um Deus glorioso e poderoso em demasia,
estaremos incentivando o uso da violéncia e da opressdo sobre as pessoas. Se nos
pautamos pelo poder, é preciso ser subjugado por este poder. E sabe-se que um dos
caminhos de submisséo é o controle dos sentimentos, da sexualidade, assim h& mais
eficAcia em manter o outro submisso. Por isso, defende a kenosis de Deus como
caminho de felicidade, ndo de sacrificios sem sentido que foram legitimados pelo
discurso cristdo.8%

O tedlogo granadino gosta da comparacéo entre Paulo e Jesus. Embora defensor
das luzes da teologia paulina, critica o fato de certa predominancia de Paulo diante do
Evangelho. Segundo ele, a vida da Igreja ndo deve ser pautada pela afirmagéo da
divindade de Cristo, mais préxima da cristologia paulina, mas deve fazer a aceitacao
radical da humanidade sem limites de Jesus, como nos traz o Evangelho.8?® A
humanizacéo de Deus é o lugar do encontro do ser humano com o outro, bem como
lugar da humanizacéo do ser humano.

Moingt igualmente defende que a humanizacdo de Deus revela os limites
humanos de Jesus. O autor tem a vantagem de enumerar as exigéncias da antropologia
atual para a construgdo de uma cristologia kenética que tenha significancia para nossos
contemporéneos. Deste modo, o franco tedlogo afirma a exigéncia dos
condicionamentos historicos inerentes ao processo humano de Jesus, além de

argumentar a favor da apreensdo do mundo de Cristo pelos meios sensiveis. Vimos

825 Cf. JHD, p. 523-524.
826 Cf. CASTILLO, J.M. J. La humanidad de Jesus, p. 137-146.
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também como o autor trabalha a afetividade e a vontade de Cristo, ressaltando o modo
livre pelo qual Jesus constrdi a propria personalidade.

O tedlogo francés ainda defende a acdo kendtica de Deus em sua contribuicao
para a construcao de uma nova soteriologia que, por sua vez, propde a salvacdo para
além do ambito individual e do perddo dos pecados. Para ele, ao se tratar da
fraqueza de Deus, sobretudo em sua morte, podemos responder ao ateismo de
protesto que emergiu na modernidade, ou seja, deixa-se de lado o Deus impassivel

para assumir o Deus que se preocupa com a dor humana, sendo com ela solidario.

6.1.2
Considerac®es criticas sobre o tema da historicidade e kenosis

A humanizacédo de Deus construida a partir das bases da radicalidade kendtica e
da historicidade tem méritos de uma construcao teoldgica significante, mas ao mesmo
tempo, fica aberta aos embates teoldgicos. O questionamento fundamental é sobre a
volitizacdo do discurso teolégico ao pretexto de modernizacdo. Neste sentido, as
criticas ao historicismo sdo fortes. Questionam-se teologias muito afeitas ao historico,
criticadas por colocarem o tempo como medida do ser humano, e ndo Deus, 0 que seria
inadmissivel.82” A partir desta premissa, podemos verificar em que medida as
cristologias de Castillo e Moingt padecem deste mal, e se realmente esta critica tem sua
raz&o de ser.

Segundo Dupuis®?® 0 método historico dedutivo ou genético tem prevalecido nos
ultimos tempos, procurando superar o método dogmatico que foi a ténica de séculos de
histéria. Embora fale da autenticidade do primeiro, o autor aponta que a tentativa de
desqualificar o dogma cristologico formulado nos concilios parece muito radical, pois
deveria levar mais a sério 0 contexto de heresias que eram combatidas pelas
proclamagdes oficiais. Pergunta se este método ndo simplifica demasiadamente 0s
dados da histdria: ndo estaria a nova tendéncia monopolizando a quest&o cristologica
em detrimento de tudo o que foi declarado pela Igreja ao longo dos séculos?

Gonzélez de Cardedal afirma que os concilios s&o chave de interpretacdo da

Escritura, logo ndo se pode ir a fonte primaria prescindindo-se das declara¢des dos

827 Cf. BOFF, C. O livro do sentido, p. 517.
828 Cf. DUPUIS. Introdugdo a cristologia, p. 14-15.
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concilios. Fazer isso seria negar a ag&o do Espirito Santo em sua Igreja.8?® Nicolas®*°
corrobora este pensamento, afirmando néo ser possivel uma interpretacao pessoal dos
Evangelhos, encontrando neles um Cristo que se op8e as formulas dogmaticas. O que
se faz é descobrir, ainda que de modo gradativo, o clareamento da verdade que ja esta
posta, pois a verdade ndo € construida, mas é encontrada.

Como percebemos, as novas cristologias de linha histérica, como as de Moingt

e de Castillo, sdo vistas com ressalvas por alguns tedlogos, que temem a desfiguracdo
do mistério do Cristo, tirando a forca da proclamacgdo do Cristo da fé. Como exemplo,
citamos uma das cristologias recentes de Joseph Ratzinger. No seu primeiro tomo®,
redige uma introducdo metodoldgica sobre os riscos de uma revisdo historica da pessoa
divina de Jesus em funcédo dos modismos metodoldgicos dos estudos sobre a Escritura.
A obra relata os primeiros anos da vida publica de Jesus que, por sua vez, realiza a sua
autoapresentacdo como salvador Unico, e representante do Deus dos judeus. A posicao
de Ratzinger esta em consonancia com o magistério ao advertir sobre o risco de uma
relativizacéo da divindade de Cristo.8%2

As criticas, portanto, estdo ligadas na radicalizacdo de uma cristologia a partir de

baixo, pois 0 medo é sempre insistir em demasia na humanidade de Cristo em
detrimento de sua divindade. Diante desta premissa, podemos classificar o modo de
compreensao dos nossos dois tedlogos a respeito de uma cristologia ascendente.

1) Questdes sobre a Cristologia ascendente de Castillo. O tedlogo granadino faz
uma critica as cristologias do século XX, que insistiram que o centro da reflex&o
estava na ressurreicdo de Jesus. Segundo ele, os autores tinham razdo em
justificar uma cristologia de baixo em detrimento de uma cristologia de cima e
em centralizar a ressurreicdo como ponto culminante e, portanto, central, mas
ainda nao é suficiente. Em seu argumento, Castillo retoma o pensamento de

Rahner que afirma que o centro da vida do cristdo estd no mistério da

829 Cf. GONZALES DE CARDEDAL, O. Cristologia, p. 273-274. O autor afirma que a ndo
aceitacdo de Calced6nia fez surgir um ramo cismatico, seguidor do Nestorianismo. Segundo ele, é
este o problema de fundo de algumas propostas de teologias narrativas como a de Joseph Moingt.
Dé a entender que as propostas narrativas modernas que questionam e repropde Calcedbnia caem
no Nestorianismo.

830 Cf. NICOLAS, J-H. "La foi et le questionnement", p. 641. O artigo todo é uma grande critica a
cristologia de Moingt.

81 Cf. RATZINGER, J. Jesus de Nazaré.

82 Cf. SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Declaragdo para
salvaguardar de alguns erros recentes a fé nos mistérios da Encarnacao e da Santissima Trindade.
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encarnacdo. Segundo ele, € preciso interpretar bem a afirmacéo rahneriana, pois
a teologia insistiu na subida do homem a Deus, calando-se sobre a descida de
Deus e, por isso, a teologia fala facilmente da diviniza¢do do ser humano, mas
encontra dificuldade de falar da humanizagio de Deus 8%

De fato, para Castillo, Deus se revela na humanidade de Jesus que € historica, o
que esta para além da historia ndo nos revela nada: se Jesus revela Deus em sua
divindade estariamos diante de uma tautologia: Deus revela Deus. Nossa inteligéncia
ndo capta o mistério da divindade, mas compreende a humanidade de Deus em Jesus,
pois é o ser humano falando ao ser humano.®* Esta linha de pensamento nos ajuda a
entender as reticéncias de Castillo em relacdo a ressurreicao. Para ele, a ressurreicao é
um fato meta-histérico, transcendente. Jesus ndo € um morto-vivo que transita nas
nossas estradas, pois ao ressuscitar existe em uma realidade que ultrapassa a nossa

historia.

Ao falar da ressurreicdo falamos de um fato transcendente. E o transcendente, por
sua prépria definicdo, é real (para quem cré na transcendéncia), mas ndo €, nem pode
ser, historico. Ja sei que tudo isso é uma reflexdo elementar. Mas também é verdade
que s6 quando temos claro o elementar, poderemos falar sobre as outras coisas. Neste
caso, da ressurreicdo de Jesus, o Senhor.8%®

A base de pensamento de Castillo se aproxima de outras cristologias®®® que, do
mesmo modo, afirmam que a ressurreicao ultrapassa qualquer narrativa, defendendo
que os textos das apari¢des do Senhor sdo por demais simbdlicos, ndo podendo ser
tomados em uma interpretacdo milagreira e fisicista. Segundo esta linha teoldgica, 0s
Evangelhos procuram traduzir em palavras a experiéncia de encontro com Jesus
ressuscitado, mas ndo tém o objetivo de descrever o fato. Por outro lado, pode-se
criticar Castillo em sua reticéncia ou dificuldade em dar maior énfase ao significado da
ressurreicdo. Mesmo que ultrapasse o plano da historia, o seu significado histérico
poderia ser mais evidenciado em sua obra. O te6logo granadino, ao tratar do tema,
relaciona-o com o profetismo da mensagem de Jesus, abordando mais as perseguicoes

dos cristdos anunciadores do querigma do que a forca prépria do mistério da

833 Cf. CASTILLO, J.M. Deus de nossa felicidade, p. 30-31.

84 Cf. Ibid., p. 31-32.

85CASTILLO, J.M. J. “Resurrecciéon de Cristo, ;un hecho histérico?”.

86 Entre os que assim interpretam a ressurreigdo estdo: FABRIS, R. Jesus de Nazaré, p. 310-314;
PAGOLA, J. A. Jesus, p. 494-508; HAIGHT, R. Jesus, simbolo de Deus, p. 149-162.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

244

ressurrei¢do do Senhor. A forca da ressurreicéao, para ele, estd na comprovacao do que
foi realizado por Jesus em sua vida publica.

Assim, o que interessa a Castillo € a humanidade de Jesus, sem ligar a ele nada
de t&o excepcional que pudesse dar um brilho de extraordinarismo. Prefere falar dos
seus gestos humanos, da cor ao sentido dos milagres dentro de uma linha histérico-
critica, jamais fala de atos de poder. Em poucas palavras, define Deus: “Ele me lembra
de Jesus de Nazaré. N&o Jesus Cristo, que ja incorpora o Cristo ou 0 Messias. Um
simples trabalhador que ndo expressa a divindade, mas sim o desejo de ser
profundamente humano”.8%" Sua definicdo é profundamente tocante e existencial.
Porém, certamente deixa aberta a guarda para que o julguem como um te6logo do
imanentismo, pertencente ao ramo da teologia dedutiva que esvaziou o contetido da
divindade do Cristo.

2) Questdes sobre a cristologia ascendente de Moingt. Em consonancia com
Castillo, o tedlogo francés insiste que é papel da teologia revelar Jesus Cristo
como uma pessoa singular, um sujeito verdadeiro humano, sem omitir a sua
kenosis, como ja tratamos.® Sua abordagem é classificada como uma
cristologia messianica da realizacio das escrituras®® que, por sua vez,
depende profundamente de uma deduc&o histérica.

J& abordamos o suficiente sobre a sua concepgdo historica, no entanto, cabe aqui
destacar que sua interpretacdo sobre a obra de Meier®*° foi criticada, considerando-o
uma vitima do historicismo. O autor rebate as criticas que teriam considerado seu
desinteresse de dois séculos em torno do Jesus historico, detendo-se nos debates do
século passado, entre Késemann e Bultmann. Moingt se defende, afirmando seu
interesse pela historia de Jesus, pelas pesquisas histdricas, mas admite que Jesus seja
interpretado: ndo ha um Jesus frio, um relato exato e totalmente desfeito de qualquer
roupagem. Ao tedlogo, mais do que contar a verdadeira historia de Jesus, importa
desafiar o mundo hodierno, ndo anunciando o Jesus puro da histdria, mas o Jesus dos
Evangelhos, que nem sempre esta em concordancia com o primeiro. O objetivo do

tedlogo é, acima de tudo, colocar em cena Jesus crucificado e ressuscitado, visto a partir

87 CASTILLO, J.M. J. “Jesus foi um leigo morto pelos sumos sacerdotes”.
838 Cf. HVD, p. 241-242. Conferir também: Segdo 2.2.2.

839 Cf. FEDOU, M. "Post-Scriptum", p. 38.

80 Cf. MEIER, J. P. Um judeu marginal.
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da fé e, portanto, reconhecido como Senhor e Cristo.8*! A Pascoa produziu um rumor,
mas este rumor foi produzido a partir de um fato concreto, ndo a partir de uma
invencéo, nisso repousa nossa fe. Nas narrativas do Evangelho ndo ha uma histéria de
Jesus, mas uma narrativa interpretada a luz da Pascoa. No entanto, tem um fundo
historico, um elemento residual. Tal anuncio de Jesus, uma historia transformada em
rumor e em narrativa tem valor ndo por ter fundamento histérico, mas pelo testemunho
de que tudo se realizou segundo o designio divino. A acdo divina testemunhada é que
qualifica o antincio.34?

A questdo histérica de Moingt, em seu ponto de partida, ndo parece estar distante
dos estudos atuais da exegese. Porém, ao procurar construir um Jesus humano no
espirito de uma antropologia atual, que aparece por detras das linhas do Evangelho,
deixa aberto algumas questdes que suscitam debates. Sobretudo, destaca-se a questdo
da gradatividade processual na historia da humanizagdo de Deus: para Moingt, Jesus
cresce em sua consciéncia messianica até que esta seja plena na ressurreicéo, ou seja,
Ele se descobre Filho de Deus. Ha4 um processo de humanizacéo do Verbo que, por sua
vez, se deixa absorver no homem, comunicando-lhe sua identidade.*® Afirma
igualmente, apoiando-se na teologia neotestamentaria, que Jesus é constituido Senhor
e Cristo, quando entdo é revelada plenamente a sua filiacdo em relacéo ao Pai, quando
torna-se integral a personalidade de Jesus, o Cristo. Diante de tal elaboracéo, surgem
questionamentos: onde esta a divindade de Jesus? Seria Jesus realmente Deus desde a
sua concepcao no ventre de Maria? Como manter esta linguagem processual a0 mesmo
tempo em que se afirma a divindade de Jesus desde sua concep¢do?

Diante da questdo acima, Jean-Hervé Nicolas acusa Moingt da falta de uma base
biblica confiavel, afirmando que o tedlogo francés ndo se da conta de que sua posic¢éo
torna impossibilitada a salvacéo. O critico afirma que Cristo ndo se volta ao passado,
mas a eternidade que traz dentro de si mesmo, tendo consciéncia de sua origem eterna,
pois carrega consciéncias divinas e humanas, naturezas divinas e humanas, nao
separadas.®* Ja Begasse de Dhaem, levanta varias questdes sobre a articulagdo entre a
relacdo do Verbo e Jesus: o que acontece com o0 Verbo na gldria quando nao é nem

841 Cf. MOINGT, J. "Note a I’issue du colloque RSR — ‘Christologie et Histoire de Jésus™", p. 31—
35,

842 Cf. HVD, p. 24-30.

843 Assim expressa Lebeau ao comentar a obra de Moingt: LEBEAU, P. “Joseph Moingt: Dieu qui
vient a ’homme”, p. 104-105.

844 Cf. NICOLAS, J.-H. "La foi et le questionnement", p. 648.
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Filho e nem pessoa? Como este Verbo pode conferir a Jesus uma filiacdo de que ele
mesmo esta desprovido? Como compreender que o Verbo e Jesus sejam duas
liberdades obedientes e parceiras? Como entender a unido hipostatica diante de uma
transferéncia de identidade na gloria? Como falar da unido do Verbo e de Jesus na
gléria como Unica pessoa? Questiona 0 autor se a teologia de Moingt ndo deixa a
impressdo de que teriamos quatro pessoas da Trindade: o Pai, o Filho, o Verbo e o
Espirito.3#

Sobre a questdo da consciéncia messianica, convém aqui destacar a posi¢do
magisterial explicitada pela Comissé@o Teoldgica Internacional. O documento sobre a
consciéncia de Cristo®, afirma que Jesus tem uma autoconsciéncia muito clara de sua
missdo divina, apresentando quatro proposicfes: a) Jesus tem consciéncia de sua
relacdo filial com o Pai; b) Jesus é consciente de sua missdo de anunciar o Reino de
Deus; ¢) A autoconsciéncia messianica faz com que Jesus premedite a fundacéo da
Igreja; d) A consciéncia que Jesus tem de trazer a salvacdo ao mundo envolve um amor
por toda a humanidade.

Diante dos posicionamentos acima, é preciso frisar que Moingt se defende
procurando salvaguardar a divindade de Jesus. Embora sua exposi¢éo pareca falar de
uma divinizagdo gradativa, esclarece que o Verbo ndo se torna “gradualmente homem,
nem Jesus gradualmente Deus pelo crescimento de menos para mais”.8*’ No entanto,
ndo desiste de admitir que a identidade plena de Cristo é revelada e fixada a partir do
seu abandono absoluto nas maos do Pai e que a sua consciéncia messianica ainda nao
é plena sem o0 auge de sua missdo e ressurrei¢do, destoando da posi¢do magisterial.
Admitimos, enfim, que Moingt esta longe de um adocionismo, como afirmam mesmo
0s seus criticos.®*® Porém, admitimos que algumas questdes ainda ficam obscuras,
abertas a maiores aprofundamentos. A legitimidade do pensamento do franco tedlogo

é procurar a inteligibilidade de um dogma que também deixa questdes em aberto diante

85 Cf. BEGASSE DE DHAEM, A. "De Dieu qui vient a 1‘homme: 1‘oeuvre de Joseph Moingt", p.
41-42.

86 Cf. INTERNATIONAL THEOLOGICAL COMMISSION. The Consciousness of Christ
Concerning Himself and His Mission.

847 «“Cela ne veut pas dire que le Verbe devient progressivement homme et Jésus progressivement
Dieu par croissance du moins au plus” (MOINGT, J. “Intervention du Pere Joseph Moingt lors de
la journée des Anciens du Centre Sévres sur le théme de ‘L’Incarnation’”, grifo nosso).

88 Cf. BEGASSE DE DHAEM, A. "De Dieu qui vient & I’homme; I’oeuvre de Joseph Moingt", p.
41,
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do espirito moderno. Nao seria possivel fazer nada sem ousadia. Trata-se de uma
teologia de desconstrugdo que nos abre para uma reconstrugdo.24°

3) Uma saudavel cristologia ascendente segundo Pannenberg. O te6logo

protestante nos ajuda a encontrar uma posi¢do mediadora diante de questdes
que se podem colocar a partir de uma cristologia de baixo. Embora o
caminho que propomos em nosso estudo seja a cristologia de baixo, tal
opcao ndo é irreconciliada com a valorizacdo das afirmacdes sobre o Cristo
da fé: ndo se pode contrapor o Jesus da histdria ao Cristo da fé. Isso porque
h& uma solidariedade concreta entre historia e fé. Seguindo a ldgica de
Calceddnia, a fé e a histdria devem caminhar em uma via Unica. Nao pode
haver separac@o, nem confusao entre os dois dados, como néo existe entre
sua humanidade e sua divindade.8*°

A fé ndo pode pretender substituir a histéria, nem subjugar ou anular a ciéncia
historica, como também a historia ndo pode ocupar o lugar da fe. Assim, o método
cristolégico ndo consiste na dogmatizacdo da histéria, nem na historicizacdo do
dogma. A cristologia de baixo, assim, tem seus argumentos para afirmar que é na
humanidade de Cristo que se revela sua divindade, sendo esta uma das mais
importantes tarefas da cristologia: sublinhar as dimensdes e as implicacdes de uma
existéncia humana em Cristo. Apesar desta prioridade do humano, ndo se faz
necessario primeiramente reconhecer em Jesus 0 que € puramente humano para
entdo enxergar nesse homem uma manifestagdo divina. N&o existem duas fases:
primeiramente o Jesus homem para depois subir ao Cristo Deus. N&o se pode perder
do horizonte de compreensdo que todo o humano em Jesus é revelacdo de Deus,
pois 0 humano n&o se opde ao divino.

Para reforcar este argumento de conciliacdo, recorremos a reflexdo trinitaria,
na qual Jesus somente pode ser explicado a partir de Deus em seu mistério Tri-Uno.
Sua humanidade é revelacdo de sua divindade, mas é preciso considerar que sua
humanizacg&o é a revelagdo da obediéncia livre do Filho em relacdo ao Pai. Em Jesus
ha uma coincidéncia entre a oferta livre de Deus e a resposta livre do homem.
Assim, as duas dimensdes, os dois caminhos, sdo importantes. Nao somente vemos

a resposta de Jesus (humano) sem explicar Cristo a partir de um desdobramento

89 CF, |bid., p. 44.
80 Cf. SESBOUE, B. Pedagogia do Cristo, p. 118-119.
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trinitario: o ser cristoldgico € o ser trinitario e, por isso, ambas as posi¢oes
metodoldgicas se exigem mutuamente, ndo sendo possivel exclusivizar uma
determinada linguagem. 8t

E esta leitura a partir da Trindade que defende Pannenberg, ao tentar transpor
um limite de Calced6nia ja por nés evidenciado.®? A unidade entre Jesus e o Pai é
de fundamental importancia para o estudo da cristologia, pois Jesus se compreendeu
a si mesmo no dialogo com o Pai e se declarava distinto dele. Ou seja, Jesus ndo vé
em primeira mao a sua propria divindade, mas revela Deus a partir da distingdo em
Deus mesmo, na alteridade paterna.®s®

O ponto alto desta relagdo trinitaria € a ressurreicao de Jesus, e € a partir dela
que poderemos superar a contraposicao entre cristologia do alto e cristologia de
baixo, quando este fato salvifico é entendido como um evento que proporciona a
releitura da vida de Jesus.®* A ressurreigdo ¢ o apice da humanidade de Jesus. Para
ele, a kenosis, a condicdo de servo assumida por Jesus, ndo € anulada pela
ressurreicdo - revelacdo de seu estado glorioso -, pois a gléria ndo tornou vao o
caminho de descida do Verbo até sua condi¢do humilhante. Assim, a cristologia de
Pannenberg ndo é extremamente de baixo, apenas o é ao se apoiar na humanidade
de Jesus. Mas, considera essa mesma humanidade no estado glorioso, ressurreto. A
humanidade terrena e kendtica continua sendo o fato inicial e, por isso, a cristologia
de Pannenberg deve ser considerada de baixo, mas reconciliada como uma
cristologia do alto.8%®

Moingt elogia Pannenberg, por ser o unico tedlogo contemporaneo que propds
um caminho novo que procurou conciliar a doutrina tradicional das duas naturezas,
com exigéncias de uma cristologia que deve ser construida a partir da historia.
Entretanto, nosso autor francés questiona se a cristologia de Pannenberg é de fato uma
cristologia de baixo, pois a historia de Jesus é pouco considerada. Observa Moingt que,
segundo Pannenberg, a ressurrei¢cdo € o Unico evento que importa fundamentar nos
textos evangélicos, tendo a pretensdo de fundamentar a fé historicamente neste evento.

Em sua critica, essa tentativa é problematica, pois a ressurrei¢do se localiza no plano

81 Cf. GONZALEZ FAUS, J. I. Acesso a Jesus, p. 184-187.

852 Cf. Capitulo 3.

83 Cf. GALOT, J. “Cristologia: de cima ou de baixo?”, p. 143.

84 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, historia de Deus, Deus da historia, p. 59.
85 Cf. GALOT, J. op.cit., p. 152-153.
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da fé e ndo da certeza historica.®® Moingt insiste em sua opcdo de cristologia
ascendente, no entanto afirma que procura conciliar a cristologia de baixo com a

cristologia do alto:

O conceito de encarnacgdo permite reler o Evangelho a partir do duplo ponto de vista
do historiador: de uma cristologia a partir de baixo, e de uma cristologia descendente;
e conceber Jesus na eternidade de Deus como uma Gnica pessoa do Verbo encarnado
em Jesus, permanentemente integrado ao Verbo, pessoa de dupla subjetividade,
intra-divino e intra-humano.%’

Na mesma linha, Castillo é critico ao pensamento de Pannenberg. Segundo o
te6logo granadino é questionavel a sua posi¢do ao afirmar que Deus se manifestou
em Jesus Cristo somente a partir de sua ressurrei¢éo, pois nesta linha, Jesus deveria
deixar de ser um homem comum, como os demais, para poder revelar a Deus.%
Para o espanhol, Jesus é o revelador de Deus em sua humanidade. A ressurreicao é
um fato fora da historia, como vimos e, portanto, ndo pode atingir o ser humano.
Logo, nada que ultrapasse a humanidade de Deus em Jesus na historia pode ser
reveladora, ou seja, € impossivel que Deus se revele em sua manifestacdo divina.
Sobre este ponto, concordamos sobre a valorizacdo da humanidade do Cristo como
evento revelador, mas isso ndo poderia se contrapor a grande manifestacdo da
grandeza humana na ressurrei¢do. A critica a uma interpretacdo cristd que frise a
pretensdo de uma divinizacdo ndo pode desqualificar o evento salvifico da
ressurreicdo de Jesus.

Concluimos afirmando que Castillo e Moingt estdo muito mais preocupados com
0 caminho de uma teologia que parte de baixo, da historia que interpela a fé, do que em
salvar o Cristo da fé que se perdeu numa dogmatica sem forca interpelativa. E na
humanidade que perceberemos o divino, afirmara Castillo. Moingt sera menos radical,
embora reconhega que a ressurrei¢ao nao seja verificavel como fato da histéria. Quanto
ao questionamento inicial sobre uma possivel volitizacdo da divindade de Jesus na obra

de nossos autores, afirmamos que as cristologias que aqui foram seguidas ndo se

86 Cf. HVD, p. 227-228.

857 “Le concept d’incarnation permet de relire I’Evangile du double point de vue de Ihistorien, celui
d’une christologie d’en bas, et du croyant, celui d’une christologie descendante ; et de concevoir
Jésus présent dans 1’éternité de Dieu comme une personne unique, celle du Verbe incarné en Jésus,
définitivement intégré au Verbe, personne a double subjectivité, intra-divine et intra-humaine”
(MOINGT, J. “Intervention du Pére Joseph Moingt lors de la journée des Anciens du Centre Sevres

sur le théme de ‘L’Incarnation’”, p. 04).
88 Cf. JHD, p. 294.
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aproximam deste tipo de reducionismo, pois antes desejam distanciar-se de um
dualismo sobrenaturalista, que se mostra desumanizado.®>® Este posicionamento, no
entanto, ndo resolve a questdo quando a cristologia histérica e ascendente é colocada
diante da grande tradicdo alicercada nos concilios. Parece que estamos diante de um
limite: para elaborar uma teologia significativa teremos que prescindir e questionar a
tradicdo? A resposta rapida € negativa. Mas, na pratica, vemos que este dialogo é dificil.
Talvez a solugéo seja desvendada em nossa compreensao sobre fidelidade. Se esta for
considerada como atualizacdo da fonte primordial - as Sagradas Escrituras e a
experiéncia nova que surgira na comunidade nascente - sera mais facil encontrar novas
sentencas sobre 0 dogma. Uma teologia atualizada ndo negaria o contetdo dos grandes
concilios ou documentos magisteriais ainda que relativamente recentes, mas € um novo
modo de expressar a fé, de modo a tornar compreensivel o Evangelho e sua experiéncia
nas comunidades primeiras, substituindo o conceito frio pela manifestacdo da vida de

Deus entre nés.

6.2
Carnalidade, alteridade e liberdade

As questdes cristologicas de base para 0 nosso trabalho ja foram confrontadas e
analisadas acima. Neste item realizamos o dialogo entre Castillo e Moingt no que tange
a carnalidade, a alteridade e a liberdade, balizas orientativas deste trabalho.
Apresentamos aqui, sinteticamente e agrupado tudo o que ja foi afirmado sobre a
humanizagéo de Deus a partir destas trés dimensdes humanas. A brevidade do texto se
impde porque se tratam de reafirmagdes, e ndo desejamos nos delongar de maneira

demasiadamente repetitiva.

6.2.1
Aproximacdes e complementaridade sobre o tema da carnalidade,
alteridade e liberdade

a) Aproximagoes
Carnalidade. Como vimos, ndo somente anteriormente, mas também no

primeiro item deste capitulo, Castillo e Moingt se configuram como teélogos da

89 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. O fim do cristianismo pré-moderno, p. 42.
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kenosis, realcando bem as consequéncias da humanizacdo de Deus nos limites
inerentes a carne. Vimos também que a carne humanizada de Deus se insere na histdria.
Castillo, neste ponto, faz um bom desenvolvimento sobre a laicidade do Evangelho,
ressaltando a insercdo de Jesus nas realidades seculares. Moingt ressalta que sua
profanacdo (ou laicizacdo) efetiva-se como um derramar-se sobre toda carne: a
encarnacdo se estende por toda a humanidade, é universalizada, manifestando a
presenca de Cristo.

Alteridade. Os dois te6logos se aproximam ao desenvolver a alteridade de Jesus
em sua capacidade proexistente, uma vida totalmente gratuita, que se traduz em uma
ética de bondade propagada e vivida e em uma existéncia que vai até o extremo da
doacdo na cruz. A caridade é o lugar da salvacdo, ndo os ritos. O que importa
verdadeiramente é o bem realizado ao irmdo, manifestacdo da presenga do Senhor,
como tdo bem expressa a pardbola do juizo final (cf. Mt 25,31-46). A fé verdadeira leva
a pratica da caridade, grande expressdo da alteridade: implica uma saida de si, um
morrer para si mesmo, uma vida em prol dos demais, 0 que é mais importante de que
todos os holocaustos e sacrificios (cf. Mc 12,33).8%°

Liberdade. H& uma concordancia entre Castillo e Moingt sobre a necessidade de
refletir sobre o significado salvifico da cruz de Cristo. Os dois autores trabalham a
ressignificacdo da morte de Jesus, salvado o sentido positivo. Insistem que a entrega de
Jesus ndo é um fato predeterminado pela vontade divina, diante de uma necessidade
metafisica que se impde frente a exigéncia de perdao dos pecados. Por isso, resgatam
a morte de Jesus como um fato situado na historia, mostrando que Jesus foi vitima de
um destino derradeiro por razdo de seu modo livre de viver. Sua liberdade tem como
consequéncia a perseguicao e a morte, que assume um carater de entrega, de abandono,
de afirmacao positiva a vontade do Pai. Jesus, sentindo-se abandonado, entregou-se
livremente a morte, renunciou o direito a respeito de Deus, chegando ao apice de sua
kenosis. A liberdade do Deus humanizado, para Castillo e Moingt, concretiza-se na
revelagdo de quem é verdadeiramente o Senhor: ndo como um ser pronto e absoluto,
mas como um transeunte, caminhante livre, até mesmo anénimo. N&o havia lugar para
Jesus permanecer e se instalar, por isso, ndo estava trancafiado ou mascarado, até que

fosse revelado na cruz.s

80 Cf. HVD, p. 417-420.
81 Cf. MOINGT, J. "La imagen de Jesus", p.18.
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b) Complementaridades

Carnalidade. Castillo valoriza a condicéo de Jesus reconciliada com o prazer, a
alegria e a festa. Deixa bem claro que qualquer leitura espiritualizante sobre Jesus é de
origem puritana (grega), ndo faz parte da esséncia do Evangelho. Sua indole libertadora
leva-o a valorizar a atitude do Deus humanizado em relacdo aos sofredores, sua
sensibilidade visceral, sua solidariedade radical. Assim, Castillo tem méritos em
mostrar as consequéncias da carnalidade: a insercdo sem medo de Jesus nas realidades
terrenas. Ndo apenas assume a carne, mas promove a libertacdo da dor que fere a
condicao de carnalidade da existéncia humana quando da alimento, consola, devolve a
esperanca, cura...

Por outro lado, Moingt desenvolve a carnalidade no ambito da teologia
sistematica, revelando a alta complexidade do mistério da encarnacdo e todas as
discussdes historicas ao longo da historia, que tentaram desqualificar o realismo da
encarnacdo do Verbo. Sua posicdo mais original esta em seu argumento sobre a
preexisténcia do Verbo, fazendo a apologia da encarnacdo inserida no projeto
originario de Deus: antes de aparecer no tempo, o Verbo é um projeto de vir-a-ser.

Alteridade. Castillo destaca um tema pouco desenvolvido: a comida. A
comensalidade, tdo abundante nos textos evangélicos, € o lugar do encontro entre as
pessoas. O Deus humanizado faz mais do que dar comida a quem tem fome, mas deseja
gue todos comam juntos, que partilhem da mesma mesa, pois quem se senta ao lado do
outro e ao redor da mesa € considerado como igual, quebra-se qualquer barreira de
separacao. Castillo destaca também a alteridade como superacdo do desejo do poder,
limite humano muito presente, inclusive no ambito da religido: Jesus insiste no convite
para que os discipulos sejam servos, e que jamais se prevalecam de qualquer condicéo
de status - no Reino de Deus todos sdo irméos.

Moingt ndo se restringe a narrativa do Evangelho para construir o argumento
sobre a alteridade. Sem prescindir da historicidade, como tanto insiste, o tedlogo
francés toma como base a antropologia como elemento de dialogo com a teologia para
fundamentar que Deus ndo é uma solid&o, mas uma pluripessoalidade trinitaria, sempre
aberta ao outro — a criatura. A gratuidade € uma doacao trinitaria: o Filho constroi sua
relacdo com o Pai, portanto ai estd a primeira alteridade, relagdo que manifesta a acdo
do Espirito. Esta comunh&o dialogal € acompanhada da gratuidade alterial do Filho em
relacdo ao mundo e aos filhos do Criador. O Pai se reconhece e se alegra na entrega de

seu Filho ao mundo, bem como na comunicacgdo do Espirito, que agora tem a missdo
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de conduzir toda a criacéo ao Pai, plenificando o conjunto das relagcdes: torna plena a
pluripessoalidade divina, bem como a relagdo entre Deus e a criatura.

Liberdade. Castillo deixa mais evidente o conflito de Jesus com a sua sociedade,
suas desconcertantes atitudes e palavras e as consequentes oposi¢cdes provocadas. Jesus
é um homem livre a qualquer preco, ndo se deixa prender por nenhuma forga externa e
por nada que poderia criar entraves ao seu caminho. Por isso, mostra Castillo que o
tema do discipulado brota de sua liberdade: assim como Ele caminha de modo
despojado, convida também os discipulos para o seguirem do mesmo modo. Vimos
que o Deus humanizado é desconcertante em suas posturas, nao deixando nenhum dado
religioso ou cultural, nenhuma forma de poder ou preconceito, nenhuma instituicéo
influenciar as suas convicgoes.

Moingt trabalha a liberdade como processo de construgdo, ou seja, ela ndo esta
dada, mas se faz na medida que Jesus amadurece e constroi a sua propria identidade.
Neste caminho processual, 0 Deus humanizado faz um trabalho de morte: quanto mais
se oferece ao Pai e aos seus irmaos, mais fica evidente a sua liberdade e mais se revela
a sua identidade de Filho e Messias. De sua entrega, brota o seu Espirito, que conduzira

0s seus possuidores ao mesmo caminho de liberdade, pois € o Espirito de Cristo livre.

6.2.2
Consideracgdes criticas sobre o tema da carnalidade, alteridade e
liberdade

As questdes criticas apresentadas no item anterior deste capitulo ja trataram
implicitamente do pensamento dos nossos autores a respeito da carnalidade, da
alteridade e da liberdade no tocante a humanizacdo de Deus. Portanto, ndo se faz
necessario uma longa explanacao a respeito dos pontos passiveis de alguma discussdo
critica.

Parece-nos por bem levantar algumas questdes a respeito da teologia trinitaria de
ambos 0s autores, pois se trata de um ponto fundamental que os distingue, além de ser
um aspecto decisivo no modo de abordar as dimenses basicas do humano a respeito
da humanizacgéo de Deus.

Castillo, neste sentido, apresenta sérias criticas a teologia trinitaria conforme esta
colocada pela tradicdo da Igreja. Para o autor, os concilios dos primeiros séculos sao
extremamente marcados pelo poder politico, tendo deixado marcas profundas nas
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definicdes dogmaticas que ultrapassaram os seculos. Alem disso, faz sérias criticas a
categorizacao de indole grega que é o substrato filoséfico da elaboracdo da doutrina
trinitaria proclamadas pelos mesmos concilios.2%2 A partir de tal premissa, Castillo é

forte em suas afirmacgdes sobre o dogma trinitario:

Tal como se explica, a Santissima Trindade ¢é efetivamente uma invencéao. Ela ndo
aparece no Novo Testamento. Na tradicdo, fala-se de Deus Pai, de Jesus e do
Espirito. Para além disso, as ‘pessoas’ s30 uma invengdo.%

Obviamente, o tedlogo trata das pessoas trinitarias em sua obra, mas sempre no
ambito da historia de Jesus, sempre na dindmica econdmica. Nao trata da Trindade em
si, mas ndo deixa de considerar cada uma das pessoas divinas, na medida em que tais
relacGes sdo evidenciadas nos textos evangélicos. Se compararmos Castillo com
Moingt, neste ambito, certamente o te6logo francés esta bem a frente. Assim, ao tratar
da alteridade, o tedlogo espanhol enfatiza a entrega do Filho que se solidariza e vai ao
encontro dos seus irmdos, trata de um modo magistral da ética do Evangelho
fundamentada na bondade alterial, mas é lacdnico ao tratar destas escolhas fundantes
na vida de Jesus a partir de uma légica trinitaria. Ndo admitimos aqui que ele se
aproxime de um cristomonismo, mas que deixa a desejar no tratado da Trindade ao dar
um relevo a Jesus, secundarizando a relagdo dos trés. Jesus € para Castillo o revelador
do Pai, ou seja, o revelador de uma imagem de um Deus que € amor e bondade, tais
atributos se manifestam em sua humanizac¢do. Deixamos um guestionamento se 0
tedlogo poderia ir mais além.

Moingt tem uma teologia trinitaria mais elaborada. Quando tratamos da
alteridade, vimos a importancia que existe um Deus pluripessoal em sua obra. Sua
preocupacao em fazer uma teologia tendo a filosofia da intersubjetividade como base
qualificou sua exposicao teologica. Assim, Jesus, o Filho, é sim apresentado como
Deus humanizado em sua kenosis, que carrega sua capacidade oblativa de amor ao ser
humano. O que Ihe diferencia de Castillo é o relevo dado a sua relagdo com o Pai e com
o0 Espirito. Podemos afirmar que ha uma relacao horizontal e vertical que se articulam,
sem restringir nenhum deles. Assim, o didlogo entre o Pai o e o Filho, o gradativo

reconhecimento do Pai que se vé& no Filho e a negagéo de si mesmo que se verifica no

82 Cf. JHD, p. 224-281.
83 CASTILLO, J.M. J. “Jesus foi um leigo morto pelos sumos sacerdotes”.
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Filho para afirmar o sim da vontade do Pai € a base da sua entrega de Jesus aos seres
humanos.

Também a pneumatologia é bem evidenciada em Moingt. O Espirito Santo se
evidencia na concepcéo do Verbo, na vida de Jesus, como um elo entre o Pai e o Filho,
como dom que brota da Pascoa, como presenca ativa na Igreja e no mundo que age
para levar a cabo a obra do Pai. Alias, o Espirito eleva 0 mundo para a consumacéo da
comunhao entre 0os homens e Deus e a comunhdo com toda a cria¢do que, por sua vez,
geme esperando o dia de sua redencdo. Portanto, a teologia trinitaria de Moingt
possibilita uma abordagem mais vasta do tema da alteridade: o Deus humanizado néo
apenas nos faz abertos aos outros seres humanos, mas antes a Deus e ao mundo
(dimenséo ecoldgica), o que ndo se percebe do mesmo modo na obra de Castillo.

Também o tema da liberdade tem sua singularidade ao se considerar a Trindade.
Para Castillo, a liberdade é tratada de um modo mais horizontal, pois fala da posicdo
de Jesus em relacdo ao seu tempo, sua posicdo auténtica e firme diante dos poderes
religiosos, sem constrangimentos e medos. Moingt, por outro lado, deixa muito mais
evidente que a liberdade tem seu fundamento na relagéo dialogal entre o Pai e o Filho:
Jesus, a medida que se descobre Filho Gnico do Pai, diz o seu sim livre, oferta-se.
Entrega-se sempre numa dupla direcdo — ao Pai e aos homens. O Espirito doado é
Espirito de Cristo e, portanto, Espirito de liberdade: Aquele que agiu em Jesus fazendo-
o livre e que age agora convidando a todos a terem a mesma liberdade do Filho.

Elogiamos o discurso trinitario de Moingt, considerando-o mais abrangente e
elaborado em relacdo a Castillo. Por outro lado, também a teologia trinitaria do franco
tedlogo é passivel de questionamentos. A questdo de base que se coloca como ponto
nevralgico é a sua op¢do em assumir com radicalidade o axioma rahneriano. Aqui,
Moingt se aproxima do tedlogo espanhol, pois ambos ndo consideram a trindade
imanente desvinculada da trindade econémica. Moingt sera incisivo em argumentar
que a Trindade existe e é compreendida apenas em sua historicidade. Quanto a este
ponto, convém retomar a critica de Bruno Forte. Este, diferente de Moingt, ndo
considera o vice-versa do axioma do Rahner. Segundo Forte, ao identificar a Trindade
em si com a Trindade para nos, surge o risco de dissolver a sua divindade no ambito
do mundo.?%* De fato, a ousada elaboragéo teoldgica sobre a encarnagio de Moingt nos

deixa questionamentos sobre a compreensdo da presenca trinitaria na historia: ao

84 Cf. FORTE, B. Teologia da Histdria, p. 55-56; HALLEUX, A. “Comptes rendus”, p. 227.
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mesmo tempo que insiste que a trindade ndo comeca a existir na encarnacdo, também
afirma que é a partir da historia do Verbo que se pode compreender a Trindade. Assim,
ha uma presenca oculta do Verbo antes de sua aparigdo, mas esta presenca é apenas
projetiva, como sentido que ja estava presente antes da criagdo do mundo. Alguns
tedlogos sdo firmes em ndo abrir mao de afirmar, baseados na Escritura, a presenca do
Verbo existindo de modo antecipado na histdria.®%® Por fim, também teremos
dificuldade de explicar a presenca e acao do Espirito Santo antes do evento Cristo no
ambito da argumentacéo de Moingt.

Por outro lado, parece compreensivel, diante de tantos argumentos baseados nos
grandes tedlogos do século XX, que a trinitologia de Moingt ndo € uma mera intuicao.
Também, devemos considerar que estamos no campo do mistério e, portanto,
compreender em definitivo seria para nés uma pretensdo descabida, sobretudo quando
estamos tentando falar do que esta no &mbito da eternidade a partir da historia-cronos.
Aplicar o vice-versa de Rahner nos coloca diante do exercicio mental de voltar ao
transcendente a partir do que € tangivel, a pensar no eterno a partir do que é cronos —
certamente iremos esbarrar no mistério inerente a grandeza infinita de Deus e na
compreensao limitada do ser humano.

Concordamos com os autores quando afirmam que sé poderemos compreender
quem é Deus a partir da historia da humanizagdo de Deus. Certamente, a relagdo das
pessoas trinitarias serd fundamental para se entender a relacdo entre Deus e o ser
humano, sem deixar de considerar a relacdo entre Deus e 0 mundo. Seria um
reducionismo restringir a revelacdo a comunicacdo sobre a verdade do ser humano,
pois tal verdade depende diretamente da verdade sobre Deus. Por outro lado, fica o
questionamento pertinente: qual a relevancia do discurso sobre o Deus-em-si? Parecem
acertar Castillo e Moingt ao falarem de um Deus-para-nés. No entanto, continua diante
de nds toda uma historia do dogma trinitario e cristologico que afirmam quem € Deus-
em-si com todas as suas categorias filoséficas, bem consideradas pela Igreja, como
patriménio da grande Tradicdo. E aqui voltamos a mesma questdo que finalizou o item
anterior: a ousadia de atualizacdo ndo € infidelidade quando o Evangelho é o

fundamento.

85 Cf. NICOLAS, J.-H. "La foi et le questionnement”, p. 646-647.
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6.3
A Humanizacao de Deus e o Resgate da Memoria Perigosa: a
narrativa para a praxis

O segundo capitulo do nosso trabalho trouxe o pressuposto antropoldgico que
ficou explicito na exposicdo sobre a humanizagdo de Deus em Castillo e em Moingt.
Isso porque ambos 0s autores trazem em seus escritos as condi¢des temporais de Jesus
e sua humanizacao kenotica, apontando para uma historia portadora de sentido. Para
que o passado nao fique fossilizado, deve-se estimular a construcdo do presente, sendo
Jesus o grande portador de um sentido dinamico que impulsiona a constru¢do da
historia e de cada individuo.

Nosso trabalho comporta um componente pratico, o que ficara ainda mais
evidente quando inferirmos as implicagcdes antropolégicas e pastorais que emanam da
construgdo cristoldgica sobre a humanizagdo de Deus.?®® Tendo-se esta premissa
presente diante dos olhos, iremos agora trazer as aproximacdes e complementaridades

da teologia da praxis que emerge dos escritos de nossos autores.

6.3.1
Aproximacdes e complementaridade sobre o tema do resgate da
memaoria perigosa

O Evangelho tem a sua forca propositiva e também questionadora quando € lido
como lembranca critica do passado. Aqui convém mencionar 0 enunciado de Johann
Baptist Metz ao retomar o0 pensamento de Marcuse, quando afirma que o passado “pode
trazer & tona visdes perigosas”®®’, obviamente temidas pela sociedade que estd
estabelecida. Aplicando-se tal pensamento ao acesso ao Evangelho, escapa-se de uma
leitura romantica ou doutrinaria, fazendo do passado um estimulo para a construcéo do
presente. Sobretudo, a memoria de Jesus torna-se uma memaria perigosa quando é

narrada em situacdes de opresso.8%

86 Cf. Parte 111 deste trabalho.
87 METZ, J. B. Mistica de olhos abertos, p.32.
88 Cf. GIBELLINI, R. A teologia do século XX, p. 299.
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a) Aproximacoes

E interessante observar que tanto Castillo, como Moingt resgatam esta expressao
de Metz para fundamentar a necessidade de uma leitura profética de Jesus. Moingt
ressalta o frescor evangélico e renovador das palavras de Jesus que nos pede “vinho
novo em odres novos” (Mc 2,22), afirmando que Cristo ndo procurava suscitar
memorias que mantém a seguranca enganadora da religifo.®%° Castillo retoma a mesma
expressao, propondo que o Evangelho tenha seu carater critico, libertador e subversivo,
sem que se tenha o receio de assustar e desinstalar os homens de nosso tempo, que
devem ser avassalados por sua forga, como nos diz Bonhoeffer 87

Nossos dois autores insistem que o critério Gltimo ndo é a pratica religiosa, mas
a pratica de Jesus, seu modo de se relacionar com as pessoas e com a sociedade. Em
nome da defesa da religi&o, pode-se cair na idolatria, quando o culto e os atos religiosos
passam a ser os caminhos mais importantes de encontro com Deus: o0 desejo da
fidelidade pode ser deturpado, substituindo-se Deus pela religido. N&o é aceitavel,
segundo os autores, uma religido que ndo seja ligada a existéncia, de nada adianta uma
homenagem vazia, um culto desvinculado da vida. Professar os dogmas da fé sem
adesdo ao projeto de Jesus é um risco latente. Nesta perspectiva, ha um risco de Deus
ser facilmente transformado em um objeto de temor, de submissdo, distante do Deus
de bondade e de amor.8™

Os atos religiosos por si s6 ndo salvam. Diante de Deus, ndo existe o
prevalecimento de méritos, nao ha barganha, mas confianga na misericordia: “os atos
de religido ndo sdo exigidos; ndo poderdo remediar a auséncia de caridade”.8"? Por isso,
insistem Castillo e Moingt®”® que posturas distorcidas na relagdo com Deus podem criar
pessoas muito religiosas, observantes, que contraditoriamente ndo tenham fé. A
pregacdo de Jesus ultrapassa o moralismo, exortando-nos a procura da vontade de
Deus, de um modo livre, sem uma obediéncia prescrita. A assiduidade as praticas
religiosas néo era ressaltada em suas pregacdes. Se o0s escribas se mantinham presos

aos textos para que 0 povo se mantivesse sob 0 seu jugo, Jesus tira 0 seu conhecimento

869 Cf. HVD, p. 398-399.

870 Cf. CASTILLO, J.M. “Num papado para o povo, uma ‘Teologia popular’”.; Cf. também: Id. La
humanidad de Dios, p. 99.

871 Cf. MOINGT, J. “Dialogo de religiones”, p. 155; CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio,
p. 59.

872 HVD, p.418.

873 Cf. HVD, p. 397-404; CASTILLO, J.M. Espiritualidade para insatisfeitos, p. 39-42.
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de sua familiaridade com Deus. Sua proposta era de uma religido interior e ndo
estatutaria, como afirma Spinoza: uma religido sem o monopdlio de Deus.®* A
obediéncia servical as formalidades religiosas mantém o crente como um escravo, por
iSs0, Jesus rompe com esta religido, desejando que os discipulos se sintam livres, como
filhos e filhas (cf. Gl 4,1-4).

Concordam Castillo e Moingt a respeito da laicidade do Evangelho.8”® Jesus ndo
utiliza os lugares tradicionais para estabelecer sua relagdo com Deus, pois entende a
religido a partir da convivéncia com as pessoas, sobretudo com os que eram relegados
na sua sociedade. Jesus foi um homem religioso, mas a sua religido foi vivida como
uma religido alternativa:®’® percebeu que viver a religido proposta era um modo de
legitimar o modelo injusto, por isso anuncia novo caminho salvifico. A salvacdo é
realizada a cada dia nas ocupacdes da vida comum, ndo quando se retira da realidade,
refugiando-se no sagrado. A salvagédo acontece no profano, na secularidade da vida
deste mundo 8"’

Podemos ainda perceber a aproximacao nos autores a respeito das lembrangas
perigosas, ao proporem o Evangelho em sua forca libertadora. Segundo eles, o
Evangelho, com toda a sua forca positiva de boa noticia, nem sempre esta presente no
Cristianismo. E possivel que a Igreja proponha uma religido que deturpa, desqualifique
a proposta cristd. Jesus tem uma mensagem de libertagdo, mas em nome desta
liberdade, contraditoriamente, a Igreja foi questionada. Para Moingt, os germes de
libertacdo do Evangelho trouxeram a suspeita contra o préprio cristianismo, exigindo
dele uma coeréncia que ja ndo se percebia na modernidade, uma mensagem que parecia
ndo ser mais auténtica.’® Concordam os autores que a cristologia jamais deve nos
tranquilizar, mas sim nos despertar criticamente. A humanizacdo de Deus € um
caminho de conflito: conflito interno de Jesus em sua intimidade e conflito com o que
0 rodeia. Jesus foi contrariado pelas autoridades religiosas de sua época, foi

considerado um demdnio (cf. Mt 12,24), uma ameaca (cf. Jo 11,48), uma blasfémia (cf.

874 Cf. HVD, p. 401.

875 Embora esta categoria de pensamento esteja também relacionada com a carnalidade (cf. 5.2),
como vimos em CASTILLO, J.M. preferimos coloca-la neste item, porque fundamenta a ideia de
nossos autores a respeito da religido.

876 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 54.

877 No original: dans la sécularité de la vie de ce monde (MOINGT, J. "Pour un humanisme
évangelique”, p. 349). Esta expressdo tem seu paralelo com o enunciado castilliano: laicidad del
evangelio (Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 47-48).

878 Cf. MOINGT, J. “Dialogo de religiones”, p. 157.
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Mt 26,65).87° Toda postura que resgata este aspecto profético e libertador sera vista

com desconfianga.8&°

b) Complementaridades

Castillo, mais préximo da criticidade da teologia da libertacdo, ressalta o carater
subversivo do Evangelho. A proclamacgao de que “os tltimos serdo os primeiros” (Mc
9,35; 10,31; Mt 19,30; 20,16; Lc 13,30) foi algo revolucionério, pois propde uma
alterac&o radical das previsdes humanas.®! Jesus acolhe os que s&o desconsiderados,
perdoa os que nd&o mereceriam perddo, propde 0 servigo quando se espera a recompensa
e abuso do poder. Insiste Castillo que a ética do Evangelho ndo quer somente criar
pessoas de boa indole, uma pseudo-moral, mas pessoas comprometidas com a mudanca
da sociedade, que levem em conta a radicalidade subversiva do Evangelho no seu
projeto de mudar as situagdes que geram sofrimento.88? Aos que possuem algum poder
terreno, convida que se tornem servidores e despojados das atitudes de dominio, as
acoes que subjugam os mais fracos. Aos que sdo desprovidos de honra, poder e
dinheiro, que sejam os primeiros considerados, 0s primeiros a receberem nossa
bondade. N&o deseja que os de baixo se coloquem por cima, mas que 0s que estdo em
cima descam, sendo haveria apenas uma troca de poderes. O que propde Jesus é uma
igualdade radical, efetiva, real. Para tanto, é preciso que o desejo de se tornar primeiro
seja enfraquecido, ou seja, que os privilégios ndo sejam buscados como fim 883

Moingt, por sua vez, da maior relevo ao aspecto libertador de Jesus em sua
capacidade de doacéo e em seu convite para a gratuidade. Insiste que a proposta do
Evangelho ndo é uma verdade dogmatica, nem um cddigo moral; ndo coleciona
prescrigdes, obrigacfes, nenhuma regra de etiqueta religiosa, nem graus de pureza a
cumprir, como se via ja entre os padres da Igreja. Jesus anunciou o reino, sem defini-
lo. O reino esta proximo, portanto, acontece todo o tempo. Converter-se a ele significa
deixar-se inundar pelo amor, pela verdade, pela justica; significa deixar-se guiar pelo
Espirito numa vida livre que se traduz em auto-esquecimento®*, uma vida de

gratuidade e generosidade.®% Moingt da destaque para a universalidade do Evangelho

879 Cf. JHD, p. 15.

880 Cf, HVD, p. 399.

81 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 113.

82 Cf. Id. Espiritualidade para insatisfeitos, p. 43-45; A ética de Cristo, p. 114.

83 Cf. Id. A ética de Cristo, p. 122-123.

84 No original: d’oubli de soi (MOINGT, J. "Pour un humanisme évangélique", p. 349).
85 Cf. Ibid., p. 348-349.
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que se revela no aspecto libertador de Jesus, que em sua visao € original ao propor em

sua mensagem de linguagem simples um novo modo de se achegar a Deus:

Seu objetivo ndo era provocar nem medo nem nacionalismo religioso e vingativo; é
que ele espiritualizava a ideia do Reino de Deus sem, no entanto, tira-la da
perspectiva historica; é que ele lhe dava uma destinacdo universal e mudava-lhe os
cbdigos de acesso.8%

6.3.2
Consideragdes criticas sobre o tema do resgate da memoria
perigosa

As memorias perigosas resgatadas por Castillo e Moingt os colocam na lista dos
tedlogos destrutivos. Ou seja, sdo extremamente criticos, sem poupar palavras de
objecdo contra as posturas da Igreja ao longo da historia e da Igreja de nossos dias.
Concordantes e repetitivos quanto ao adagio que coloca o Evangelho antes da religido,
serdo extremamente timidos a qualquer defesa da instituicdo eclesial. Alias, afirmam
categoricamente que Jesus nao quis e nem fundou a Igreja, ndo foi o fundador de uma
nova religido. Segundo Moingt, é preciso interpretar com cautela a palavra de Jesus
sobre a fundacéo da Igreja, no Evangelho de Mateus, pois a atribuicdo historica é
discutivel 28" Para ele, Jesus foi anunciador do Reino, mas o que surgiu foi a Igreja.8®
Castillo segue 0 mesmo caminho: “Sejamos claros: Jesus nao fundou a Igreja, Jesus
ndo fundou uma religido. Antes, deslocou a religi&o, tirou-a do ‘sagrado’ e colocou-a
‘na vida’” .88 Para ele, a Igreja de hoje ¢ mais uma instituicio religiosa do que
evangélica, sendo duro questionador de muitas das posturas eclesiais.®

N&o € 0 nosso objetivo, neste momento, fazer uma leitura mais elaborada dos
posicionamentos eclesioldgicos e pastorais dos dois autores, pois estariamos
antecipando o Gltimo capitulo de nosso trabalho. Nossa tarefa é citar de um modo
genérico e ilustrativo suas afirmacgdes contundentes e criticas, sobretudo em relacéo a

Igreja e a0 magisterio.

886 H\/D, p. 54.

87 Cf. DVH-I, p. 348.

88 Cf. DVH-I, p. 285.

89 CASTILLO, J.M. “A Francisco interessa mais o Evangelho do que a religido”.
890 Cf. Ibid.
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Iniciando por Moingt, este se preocupa com o alcance do discurso eclesial neste
mundo que caminha se distanciando do discurso religioso. Retomando o discurso do
Papa Jodo Paulo Il ao visitar a Franca, repete o seu questionamento: “Franga, filha mais
velha da Igreja, o que vocé fez com o seu batismo?”” Segundo o autor, a pergunta nao
foi ouvida. A Igreja precisa de um autoquestionamento profundo, de uma volta para o
Evangelho: deve apostar tudo no Evangelho®?, ndo sendo suficiente a celebragéo dos
sacramentos.

Perguntado sobre o futuro da Igreja, Moingt afirma que as mudancas virdo da
rarefacdo dos padres e religiosos. Sera preciso apostar em novos modelos de Igreja:
repensar o papel do leigo a partir de pequenas comunidades, bem como o modelo
tradicional de iniciacdo sacramental, partindo para uma aposta na evangelizacdo sem
medo de perder a quantidade em detrimento da qualidade dos fiéis; acredita o autor que
a Igreja possa encontrar nova vitalidade contribuindo na busca de sentido da sociedade
atual 89 Admite que seja necessario um cristianismo de contestac&o, que n&o consegue
mais viver sob a égide da autoridade da instituicdo, mas também admite que sozinhos
ndo podemos ir longe, por isso a vinculagdo eclesial é necessaria, ainda que novos
modelos de vida eclesial devam surgir.8% A Igreja se encontra em um momento de
passagem, caminha para um novo modo de ser, por isso vive na aflicao, vive tensdes,
mas ndo estd num momento tragico. Esta passagem se realiza pela diminuigdo de seu
poder e de sua visibilidade ligada ao clero: o descrédito da hierarquia e sua diminui¢éo
tendem a fazer com que nfo ocupem mais 0s postos que ocupavam outrora.®%* Alias,
neste ponto o autor € critico: questiona o modo de entender o ministério presbiteral e
episcopal, afirmando a necessidade de resituar o presbitero diante das exigéncias do
mundo atual. Faz uma profunda abordagem sobre a crise do ministério presbiteral na
Igreja, frisando que este ndo recebe a sua missdo da Igreja Universal, mas da
comunidade local que o escolheu. O mesmo se aplica ao episcopo.8%

Moingt faz uma critica aos posicionamentos da Igreja em favor da defesa da
hierarquia desde a unido da Igreja com o império, passando pelo enrijecimento
defensivo do Concilio de Trento e chegando a proclamacdo do dogma da

891 Cf. MOINGT, J. "Sacrements et peuple de Dieup. 582.

892 Cf. Id. Croire quand méme, p. 52-58; Id. Le devenir chrétien; Id. La transmission de la foi.
8% Cf. Id. Croire quand méme, p. 85-86.

8% Cf. Ibid., p. 151-153.

895 Cf. Id. “L’avenir des Ministéres dans I’Eglise Catholique”, p. 139-141.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

263

infantibilidade. Segundo ele, é preciso que a Igreja resgate cada vez mais a ideia da
comunhd&o dos irmaos que se reunem em nome de Cristo, assumindo a sua missao
que é proclamar a Boa Nova do Evangelho.®®® Nesta linha, o autor comenta
inclusive as novas propostas e documentos do Papa Franscisco, como Amoris
Laeticia e Laudato Si. O autor critica a ala conservadora que se diz fiel a tradicao
da Igreja, sem enxergar a necessidade da Igreja em fazer esforcos para se colocar
autenticamente nos trilhos do andncio do Evangelho. E preciso, segundo o autor,
ndo propor apenas a salvacdo do Céu, fazer catalogos de pecados morais na linha
da sexualidade e do matriménio, nem tampouco proferir que a converséo significa
a vinda para os ritos religiosos.%’

Como ja vimos, Moingt deseja propor algo novo, um discurso atual e
compreensivo por este mundo que se configura depois das batalhas da modernidade.
Suas criticas aos limites da Igreja em seu didlogo com o mundo surgido depois da
modernidade ndo tém a intencéo de cair num pessimismo, pois insiste que a morte de
Deus ndo marca a destruicdo da experiéncia religiosa, mas oportuniza uma fé mais livre
e auténtica.®® Sente-se realizado por aceitar o desafio de propor algo novo, sem ser
punido pelo magistério, sem medo de excomunhdo, embora confesse em tom jocoso
gue na sua idade isso ndo é mais uma preocupacdo. Mesmo com uma teologia de
vanguarda, Moingt ficou isento de sancdes, e é feliz por isso. Mas adverte que jamais
teve medo de alguma reprimenda, pois sempre escreveu de acordo com a sua fé.8%°

Sua auséncia da lista dos tedlogos reprendidos néo significa que sua voz tenha
sido silenciosa em relacdo ao Magistério. Moingt fez duras criticas ao documento de
Jodo Paulo Il que mantém a argumentacao a favor do sacerddcio exclusivo aos homens
— Ordinatio Sacerdotalis®®, mostrando grande coragem e um pensamento avangado
sobre o entendimento do sacramento da Ordem.®** Outro exemplo significativo é sua
critica a enciclica Fides et Ratio®?, ao considerar que o documento se distancia da

novidade trazida pelo Concilio Vaticano Il. Segundo ele, o Papa Jodo Paulo Il ndo é

8% Cf. Id. Croire au Dieu qui vient, p. 492-496.

897 Cf. Ibid., p. 508-510.

8% Cf. THEOBALD, C. "Diue qui vient & ’homme: a propos de la “theologie systématique” de
Joseph Moingt", p. 207.

899 Cf. LESEGRETAIN, C. Joseph Moingt, I'appel pressant d un théologien.

%0 JOAO PAULO II. Carta Apostdlica Ordinatio Sacerdotalis sobre a ordenagfo sacerdotal
reservada somente aos homens.

%L cf, MOINGT, J. "Editorial Sur un débat clos", p. 321-323.

%2 J0AO PAULO II. Carta Enciclica Fides et Ratio.
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um filésofo do nosso tempo, porque se limita a falar a partir da filosofia cristd,
recusando todos os sistemas filosoficos, sobretudo as linhas de pensamento que brotam
da filosofia separada.®®® Moingt defende a autonomia da razdo moderna, o que se
evidencia pela sua interlocugdo com as filosofias de nosso tempo. Por isso, critica
qualquer palavra de submissao da raz&o, que tente privar o pensamento teoldgico. Este
deve ser livre, pois a fé ndo é contraria a liberdade.**

Quanto a Castillo, trata-se de um autor ndo menos critico, pelo contrario. Seu
sangue hispanico confere contundéncia as palavras. O granadino tem grande
preocupacdo com muitas préticas e discursos cristdos inconciliaveis com o tema da
felicidade. Defende que o grande desejo de Deus ¢ a felicidade, a realizacdo humana,
logo, a religido que fala em nome dele seré contraditdria se se resumir a um conjunto
de inforttnios. Por isso, propde um sério discernimento sobre o0 modo de falar de Deus,
sobre os critérios da moral e sobre a presenca e missdo da Igreja no seio da sociedade. %
Por isso, critica o esfriamento do impulso iniciado pelo Concilio Vaticano, refletido em
questdes que ficaram em aberto e ndo foram tratadas, como o papel da mulher, a
participagdo dos leigos em questdes que sao de exclusividade dos ministros ordenados,
a sexualidade, a disciplina do matrimonio, a pratica do sacramento da peniténica, as
relagBes com as outras igrejas cristas, 0 ecumenismo, a relacao entre a democracia e 0s
valores...%®

Uma religido que nega a felicidade é, segundo Castillo, fruto da sua associagao
com o pecado e a salvagdo, quando todos estes elementos aparecem entrelagados. E
comum, segundo ele, entender o pecado como mancha, uma ofensa que deve ser sanada
pelos sofrimentos ou por condutas aparentemente éticas, até por atos religiosos
desumanizadores. Cria-se uma autocontradicdo: a maneira como é apresentada a
salvacdo é na verdade um caminho de desumanizagéo, uma salvacéo que, na verdade,

desumaniza ao invés de humanizar:

Jesus nos salva do pecado salvando-nos da religido. Pois, com demasiada frequéncia,
0 que realmente faz a religido de meras observancias é colocar o critério da boa
consciéncia ndo na ‘humanizagdo’ da vida, mas sim na ‘divinizacdo’ dos
individuos.®

93 Cf. MOINGT J. “Réenchantement ou crépuscule du christianisme?”, p. 116-133.
%04 Cf. 1d. Un Dieu a la merci des hommes.

%5 Cf. CASTILLO, J.M. Deus de nossa felicidade, p. 74-90.

%6 Cf. 1d. La Iglesia que quiso el Concilio, p. 12.

%7 JHD, p. 538.
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Baseado na pratica de Jesus, como vimos, Castillo € critico do farisaismo,
constatando que ele emerge ainda com forca no interior da Igreja, pois ainda vemos as
préticas religiosas ocuparem o lugar de Deus, deixando os elementos essenciais do
Evangelho relativizados, legitimando o poder religioso e o zelo agressivo. Por isso, 0
autor afirma que devemos matar o fariseu que mora em nds e insiste em ressurgir.%®

Uma leitura dos textos de Castillo nos da a impressao de que a religido com todas
as suas propostas de mediacéo, a liturgia e a oracdo estéo relativizadas, em absoluto.
Mas o proprio autor faz as suas ressalvas e defesas. Afirma que a oragéo tem sentido,
desde que ndo seja anestesiadora da consciéncia ou passividade propria de quem se
considera cumpridor do dever religioso. Também os sacramentos sdo fundamentais,
mas nao como praticas intimistas, e sim como celebra¢des comunitarias que carregam
exigéncias, pois, sobretudo o Batismo e a Eucaristia nos pedem um modo de viver.%°
Castillo afirma a necessidade do culto, dos sacramentos, retomando a natureza
simbdlica do ser humano, que o faz necessitado dos ritos e do culto.®!? Defende, sim,
que areligido é importante, pois Jesus foi um homem profundamente religioso, mas ao
mesmo tempo, teve um conflito mortal contra a religidio em sua postura
desumanizadora.®*!

Estas sdo apenas algumas de suas criticas mais comuns no ambito eclesial,
poderiamos enumerar outras ideias que emergem do resgate das memorias
perigosas.®*? Diferente de Moingt, que ficou isento de reprimendas, Castillo recebeu
sancdes por parte do magisterio, sobretudo depois da publicacdo da obra Hacia donde
vae | clero? em 1971. Um exemplo mais recente foi a proibicéo da publicacéo de seu
livro Espiritualidade para insatisfeitos na editora da Companhia de Jesus, a Sal Terrae,
de Santander, por ordem da Conferéncia Episcopal Espanhola, restando-lhe entregar a
obra para a editora Trotta.®*® Em 1986 foi destituido da catedra da Universidade
Catolica, e seus cadernos de teologia popular considerados, pela mesma Conferéncia,

portadores de uma visdo muito critica e demolidora da religido e das praticas

98 Cf. Id. Deus de nossa felicidade, p. 91-143.

99 Cf. Id. Espiritualidade para insatisfeitos, p. 28-30.

910 Cf. JHD, p. 486-487; CASTILLO, J.M. Espiritualidad para comunidades, p. 151-164.

911 Cf. CASTILLO, J.M. La humanidade de Jesus, p. 109.

%12 O autor ndo insistia em propor uma teologia que se coloca em chogue com a postura do magistério
eclesiastico: cf. CASTILLO, J.M. “A fe cristia nunha teoloxia de fronteira”, p. 27-41.

%3 BEDOYA, J.G. Em defesa da alegria.
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institucionais.®** Lamenta que na ocasido da destituigdo foi considerado “um perigo

para a Igreja”, afirmagdo que ao seu entender é caluniosa.®®®

Um critico afirma que Castillo “nio ¢ catdlico, mas tem razio”.9®
O proprio autor responde ao enunciado, afirmando que se entende por catélico alguém
que tem uma postura acritica em relacdo a Igreja, certamente ele ndo se enquadra nesta
categoria®’, no entanto defende sua identidade de cristdo, crente e catolico,
afirmando que sua criticidade ndo é um atentado contra a sua tradi¢do.%® Castillo
reclama por liberdade para fazer teologia, ndo admitindo simplesmente repetir o que ja
esta dito, como ja havia alertado Y. Congar a respeito da postura de Pio XII. Constata
que a Congregacdo para a Doutrina da fé e a Conferéncia Episcopal Espanhola
tentaram refutar os textos da Biblia e da Patristica com afirmac6es do Concilio de
Trento e do Catecismo, 0 que parece um contrassenso.®*® Sua ansia por liberdade o
levou a deixar a ordem dos jesuitas depois de 52 anos. Afirma Castillo que ndo tomou
tal decisdo por revolta, mas em nome da liberdade.®?°

O pontificado de Francisco trouxe novo alento a Castillo. O te6logo recebeu do
papa uma carta contendo palavras escritas de proprio punho. Na carta teria dito: “Perdi
vocé nos anos 80, e agora volto a encontré-lo”, afirmando que lhe fora motivo de muita
alegria. Termina o papa pedindo que reze por ele e Ihe promete preces, finalizando com
um grande abrago.%?! O pontificado atual parece menos preocupado com o indice dos
livros proibidos. Todas as perseguicfes contra a teologia da libertagdo ndo parecem
mais tdo contundentes. A publicacdo do livro Da parte dos pobres, Teologia da
Libertacéo, Teologia da Igreja (Ediciones Messaggero, Padua, Emi) é um exemplo. A
obra foi escrita em conjunto pelo responsavel do ex-Santo Oficio, Gerhard Ludwig
Miller, e pelo tedlogo peruano Gustavo Gutiérrez.%?2 Sobre o fato, afirma o Cardeal

Miiller: “O magistério denunciou algumas formas ou ideias que nao concordavam com

914 Cf. VALLS, F. “La jerarquia eclesiastica destituye a dos profesores progresistas de la facultad de
Teologia de Granada™.

915 Cf. CASTILLO, J.M. “Jesus foi um leigo morto pelos sumos sacerdotes”.

916 BUSTAMANTE, L. F. P. José Maria Castillo no es catélico pero tiene razon.

917 Cf. CASTILLO, J.M. “Jesus foi um leigo morto pelos sumos sacerdotes”.

918 Cf. Id. La humanidade de Jesus, p. 137.

919 Cf. Id. ““Se a teologia se dedica a repetir o que ja est4 dito, nunca avangara’”.

920 Cf. IHU. José Maria Castillo tedlogo espanhol deixa a Companhia de Jesus.

921 Cf. BASTANTE, J. José Maria Castillo um homem livre, que escreve com liberdade.

922 Cf. IHU. Roma e a Teologia da Libertagéo.


http://www.ihu.unisinos.br/noticias/511117-um-alemao-amigo-da-teologia-libertacao-o-novo-czar-doutrinal-do-vaticano
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/511117-um-alemao-amigo-da-teologia-libertacao-o-novo-czar-doutrinal-do-vaticano
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/508171-gustavo-gutierrez-o-pai-da-teologia-da-libertacao
http://infocatolica.com/blog/coradcor.php/1107090735-jose-maria-castillo-no-es-cat
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a teologia catdlica, mas Gustavo Gutieérrez nunca caiu nesta armadilha de certo
marxismo ou na luta de classes.””%?®

Concluimos afirmando que Castillo e Moingt sdo te6logos de vanguarda. Suas
proposicoes em relacdo a Igreja e a religido séo fortes e provocam questionamentos.
N&o € de se admirar todas as rea¢fes. Podemos condena-los pela forca das palavras,
mas nao pelos seus argumentos, muito menos por reivindicarem a liberdade de pensar,
0 que parece ser o Unico caminho para que se proponha uma teologia significativa para

NOSsos tempos.

6.4
Conclusdes do Capitulo 6

Trilhamos o caminho de dialogo entre Castillo e Moingt, a respeito do tema da
humanizacdo de Deus, apontando as questdes criticas que surgem de seus
posicionamentos. Vimos que ndo se tratam de autores antagonicos. Suas teologias se
aproximam e se completam.

Sem medo de demasiada repeticao, consideramos Gtil resumir as sentencgas que
definem o Deus humanizado a partir do estudo dos dois autores. Chegamos, portanto,
ao momento de destacar a sintese-soma de tudo o que fundamentamos em nossa trilha
cristologica. Seguem, portanto, 0s pontos que julgamos serem mais importantes sobre
a humanizacao de Deus.

1) Deus € kenotico, ou seja, despojou-se de seus atributos divinos (cf. Fl 2,6-8),
assumiu a carne humana, simbolo de debilidade, de fraqueza, assumiu a
condi¢do humana com todas as suas limitacdes, com excecdo do pecado. N&o
é um Deus com aparéncia de homem, como queriam 0s docetistas, mas um
Deus verdadeiro homem que vive condicionado pela historia.

2) O Verbo tem uma preexisténcia-proexistente: antes de sua encarnagao, ele esta
inserido na historia como projeto de ser mirando a consumacéo da obra divina.
Além disso, a kenosis do Verbo é o caminho para se compreender a Deus. Ndo
0 compreendemos em sua imanéncia intra-trinitaria, mas no desdobramento

trinitario aberto a criatura.

928 MULLER, G. “A Teologia da Libertagdo sadia nunca foi condenada”.; Conferir também:
SAGRADA CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE. Instrucao sobre alguns aspectos da
“Teologia da Libertac&o”. Online, sobretudo itens II1-V, VII.
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3) A humanizacéo de Deus € historicizacdo teoldgica. Deus, que ndo esta alheio
a historia, ndo se revela em seus atos portentosos a partir de cima, sendo a partir
de baixo, a partir de sua condicdo histdrica, em solidariedade com os seres
humanos, sobretudo em suas dores inerentes a condicao criatural, ao mal.

4) O Deus humanizado nao se revela como uma pessoa ascética, nem recomenda
tais praticas, mas como alguém participante da alegria da vida, reconciliado
com o prazer, por isso recebeu o rétulo de glutéo e beberréao.

5) A humanizacdo de Deus em Jesus se exprime sobretudo em sua solidariedade
com a dor humana. Tem um amor entranhado, uma sensibilidade visceral —
compaixdo- que o impulsiona a sarar as dores humanas.

6) Jesus € um homem que vive no dmbito profano, laico. Ndo é um membro de
uma casta religiosa, nem insiste em préaticas religiosas, mas prefere manifestar
Deus nas realidades do mundo, no cotidiano da vida das pessoas.

7) As relagbes humanas sdo muito importantes para Jesus. O Deus humanizado
vive a partir de uma alteridade baseada na ética de bondade que, por sua vez,
ndo admite imposicdes de poder, exclusdes, julgamentos, sectarismos... Um
dos sinais significativos de sua alteridade se realiza na comensalidade: partilha
o0 alimento, senta-se a mesa com todos, mesmo com pessoas de ma reputacéo.
Prefere sempre 0s Gltimos, 0s pobres, 0s pequeninos. Ensina que a alteridade se
realiza no servigo.

8) Jesus ¢ um homem livre diante da cultura e religido de sua época. Relativiza a
lei, 0 templo, o sacerddcio, a familia. Ndo permite que nenhuma norma ou rito
se coloque como entrave na manifestacdo do Reino: o ser humano € sempre
mais importante que a religido, sendo ele o ponto de encontro com Deus.

9) A liberdade de Jesus se concretiza no resgate de memorias perigosas que
tendem a desinstalar, sem medo de suscitar conflitos internos e externos, os
interlocutores. Jesus ndo foge da necessaria critica aquilo que se opde a
humanizacédo do ser humano.

10) A humanizagdo de Deus é um processo no qual Jesus constroi a sua
personalidade até que o Verbo se identifique totalmente com Jesus que, por sua
vez, descobre-se Filho. A plenitude de seu ser Cristo e Senhor é dada em sua
Pascoa. Na ressurreicdo, aquele que foi “manifestado na carne” (1Tm 3,16),

agora é “justificado pelo Espirito” (1Tm 3,16).
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11) A liberdade é uma entrega. Em seu exercicio de renunciar a si mesmo,
deixando suas proprias segurancas, Jesus pode dizer o seu sim ao Pai que se
manifesta em uma vida-para-nds, uma proexisténcia que culmina na morte de
cruz, portanto um sim que se realiza a partir de um n&o.

12) A cruz ndo é um sacrificio que pretende sanar um pecado metafisico, uma
culpa imputada que necessitava do sangue de Deus feito homem. A cruz é o
ponto culminante de uma vida para nos, de uma existéncia livre que nao recuou
diante da perseguicdo inerente as suas escolhas. O Unico sofrimento que pode
ser aceito € aquele que visa lutar contra o sofrimento humano.

13) Deus ndo ¢é soliddo, mas pluripessoalidade trinitaria, aberta ao ser humano e
ao mundo. A cruz é o lugar por exceléncia de compreensdo da Trindade,
quando todas as alteridades se manifestam: as relacOes gratuitas entre as
pessoas da Trindade, mas sobretudo a oferta divina ao ser humano em forma
oblativa.

14) A ressurreicéo ¢ a grande manifestacéo da plenitude humana®?*. Dela decorre
o derramamento do Espirito, que se kenotizou ao habitar o0 homem Jesus e,
agora, € kenotizado novamente ao habitar toda carne como Espirito de
liberdade e como obreiro que deseja que se complete o projeto de Deus.

Por fim, uma palavra conclusiva sobre as quest@es criticas referentes a Castillo e
Moingt. Como vimos, sdo autores de vanguarda, polémicos e criticos. A coragem dos
dois autores suscita algumas indagacdes, pois trabalham para além da cristologia
tradicional que esta alicercada ao dogma. Suscitam reflexdes que geram desconfortos
em leitores desavisados. Por fim, ndo poupam a prépria Igreja e o magistério de criticas,
se julgam necessérias.

Diante das criticas, nossa posi¢cao admite que algumas questdes ainda merecam
ser melhor elucidadas como aquelas a respeito da ressurreicdo e o0 seu consequente
problema com a teologia da revelacdo (Castillo), bem como a questdo da
processualidade encarnatéria (Moingt). Contudo, descartamos a possivel critica de que
nossos tedlogos estejam no ambito do reducionismo cristologico. O objetivo deles ndo
é esvaziar Jesus de sua divindade, mas afirmar o que tem sido mais dificil ao longo da
histdria: assumir com profunda seriedade o fato de que Deus se fez carne, de que se

humanizou em Jesus, com todas as consequéncias inerentes a este evento que, em

924 Optamos pela concordancia com a posicgdo de Pannenberg e Moingt.
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ultima andlise, sera um convite a humanizacéo do ser humano. Chamado este que nao
admite fuga da historia ou refugio em atos religiosos como desculpa para a esquiva da
responsabilidade com a vida diante dos questionamentos trazidos pelo Evangelho.
Mais do que divinizar Deus, o caminho € humanizar o ser humano, como veremos na

ultima secéo deste trabalho.
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Nosso ponto de partida foi o problema da significancia da mensagem cristd,
tendo-se em conta que a humanizacéo de Deus é um caminho possivel e bem seguro
para responder a este desafio. De fato, a evangelizacdo e a teologia que a subsidia,
somente terdo significancia se falar do humano. Como vimos, o ateismo moderno
se interessa, em Ultima analise, pela autonomia do homem, por isso nega tudo aquilo
que se opOe a esta bandeira. Tal oposicdo da modernidade, que clamava por uma
religido significativa sem a desvalorizacdo humana, foi uma oportunidade para se
redescobrir, de um modo mais claro, Deus em Jesus.

Vimos nos capitulos anteriores que na nova onda teoldgica o que importa ndo
é 0 Deus em si, mas o Deus para nés. Ao afirmarmos que Cristo tem duas naturezas,
é imprescindivel neste contexto, fazer a pergunta: o que tal afirmacao significa para
mim? Ser, por natureza, homem e Deus € algo que s6 diz respeito a ele mesmo?
Respondemos tais indagacgdes voltando-nos para a esséncia da fé: crer em Cristo
ndo significa apenas que Cristo € uma pessoa, que € homem e Deus. Isto ndo seria
atil para ninguém. O importante é que essa pessoa € Cristo, ou seja, ele veio do Pai
para nos, veio para nos salvar, veio para realizar sua obra para e com 0s seres
humanos neste mundo. Dessa fungédo € que vem o seu nome. Une-se sua ontologia
a sua soteriologia.®?®

Deste modo, a critica moderna, sobretudo os argumentos dos mestres da
suspeita que veem o cristianismo como inimigo das potencialidades humanas,
encontram uma resposta satisfatéria. Ao contrario do Deus que submete 0 homem,
como propBe a critica moderna, Jesus faz a defesa do humano contra qualquer
esquema, mesmo religioso. Deus € a maxima afirmagdo do humano em Jesus,
afirmacdo de todas as suas potencialidades - “Deus expressavel
cristonomicamente”®?®, Deus em sua humanizacdo. Eis a base de sustentacio da
terceira parte da nossa exposicao.

Seguimos a linha da Constituigdo Pastoral Gaudium et Spes, documento que
oferece uma sintese da questao antropoldgica e cristolégica e que serviu como base
para a teologia das Ultimas décadas, ao apresentar o ser humano iluminado pelo
mistério de Cristo. Na linha do pensamento conciliar, a pessoa de Jesus € a
autocomunicagéo do ser de Deus ao ser humano, a Palavra que se diz a si mesma,

presenga divina que se da de modo singular e se revela como fundamento do ser.

95 Cf, CONGAR, Y. Le Christ, Marie et I’Eglise, p. 33.
96 TORRES QUEIRUGA, A. Repensar a cristologia, p. 43-45.
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Resgata-se, assim, a cristologia neotestamentaria que proclama Jesus como
“imagem do Deus invisivel” (CI 1,15) e “novo Adao” (1Cor 15,49). H4 uma dupla
revelagdo: Jesus Cristo ndo é apenas revelador de Deus, mas revelador do ser
humano em sua potencialidade de ser. Aqui reside o coracdo da Constituicdo
Gaudium et Spes no que diz respeito ao ser humano: “Cristo manifesta plenamente
o homem ao proprio homem e lhe descobre a sua altissima vocagdo”.%” Assim,
revela a dignidade de sua vocacdo, que ndo pode ser outra sendo a sua filiacao
divina: Cristo revela o ser humano a ele mesmo quando se mostra Filho unigénito
do Pai, quando aparece enquanto em sua perfeicdo, convidando toda pessoa a
plenitude humana (cf. Ef 4,13). Ndo se trata de convidar a uma perfeicdo humana,
como a teologia cléassica, mas de proclamar Cristo como homem perfeito%8,
paradigma do crescimento do ser humano que é chamado a atingir a sua maturidade,
a estatura de Cristo - o Novo Adao, de quem o primeiro Addo é figura (cf. 1Cor
15,45-49; Rm 5,14).

Na antropologia desenvolvida pelo Concilio, a cristologia trata da revelacéo
como chave de leitura para a compreensdo do proprio ser humano. A singularidade
de Jesus é a radicalidade da afirmacdo do humano, uma chave para se entender o
ser humano em sua méaxima expressdo. E exatamente na humanidade profunda que
se revela a sua grandeza e a afirmacao de sua divindade: “Humano assim, s6 pode
ser Deus mesmo”.%%° Seu esvaziamento n&o ¢ uma imperfeicdo ou negacéo do seu
ser divino. “Quanto mais esta no outro, mais esta em si mesmo e se torna eu. Quanto
mais Jesus estava em Deus, mais se divinizava. Quanto mais Deus estava em Jesus,
mais se humanizava”.%%° No entanto, a maioria dos cristdos ainda ndo se acostumou
com a concepcdo de Jesus Cristo como um ser concreto que se constrdi na historia,
revelando gradativamente a divindade e a humanidade perfeita. Por isso, é preciso
ndo apenas entender Deus como um ser infinito e transcendente, mas a partir da
kenosis do Verbo.%!

Nas palavras de Santo Atanasio: “Deus se fez homem para que 0 homem se faga

Deus”. Deste modo, o ser humano ¢ mais do que o ser humano: ¢ convidado a

927 GS 22.

98 A constituicdo insiste neste tema, cf. GS 38; 45.

929 BOFF, L. Jesus Cristo Libertador, p. 131. Na verdade, a frase ¢ inspirada no titulo de uma das
obras de Nietzsche: Humano, demasiadamente humano.

930 |bid., p. 145.

%1 Cf. Ibid., p. 145-146.
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transcendéncia de si mesmo (autotranscendéncia), pela graca divina. Em Cristo, o ser
humano alcanca a transcendéncia, pois Deus desceu até a condi¢do humana®?, unindo
a humanizacao de Deus a divinizagdo do humano. A tarefa do cristianismo é a nossa
divinizagdo, bem como nossa humanizagdo, sem dividir as duas realidades, sem
enxergar aqui um caminho conflitivo®3: “(_..) tornar-nos pessoas em toda plenitude do
termo, era o alvo da hominizacao. E tornar-nos pessoas também nos apresenta como o
termo da nossa elevagdo, da nossa divinizagao”.%** Jesus se autoproclamou como Filho
do homem, o seu titulo mais humano, aquele que nos convida a pensar na cristologia
em sua relacdo com a humanizacdo do homem e de toda a criagdo. Este titulo, aquele
gue muito provavelmente seja uma palavra auténtica do Jesus real, revela a grande
tarefa da Cristologia: humanizar o homem, fazé-lo mais humano.®® Santo Irineu de
Lido no seculo Il expressa de modo lapidar o grande desejo de Deus: “Gloria Deis,
vivens homo™®%, a gloria de Deus é o ser humano em sua plenitude de vida, de
felicidade. Tudo foi criado em vista de Jesus Cristo (cf. Cl 1,16), ou seja, Cristo é 0
destino da criacdo e o ser humano sonhado por Deus. Portanto, Cristo é humanizado e
humanizante®*’ e, por isso, a comunh&o de vida divina é a comunhdo com toda a
humanidade.

O humanismo evangélico é a grande marca do cristianismo, 0 seu mistério
mais elevado.®*® Neste sentido, sio paradigmaticas as palavras do papa Paulo VI
sobre a relacdo entre Cristo e o ser humano. Ousa afirmar o pontifice que o
humanismo se torna cristianismo. Pode-se inferir que o cristianismo € um
humanismo por exceléncia, uma religido que se descobre no homem e que eleva o

ser humano:

A religido catdlica é a vida da humanidade, porque descreve a natureza e o destino
do homem, e da-lhe o seu verdadeiro sentido. E a vida da humanidade, finalmente,
porgue constitui a lei suprema da vida, e a vida infunde a misteriosa energia que faz

932 A elevacdo a estatura de Cristo tem como base o fundamento patristico: "quod non est
assumptum, non est redemptum” - O que ndo € assumido, ndo é redimido. Entre os padres que
defendem este fundamento esta Gregorio Nazianzeno (cf. CANTALAMESSA, R. Sant’Atanasio e
la fede nella divinita di Cristo).

933 Cf. JHD, p. 10-11.

934 SEGUNDO, J. L. Graga e condigdo humana, p. 77.

95 Cf. HURTADO, M. “Novas cristologias: ontem e hoje”, p. 339. Sobre este tema, conferir
também: CASTILLO, J.M. Deus de nossa felicidade, p. 108-110.

S CE IV, 20,7.

97 Cf. MOINGT, J. "Universalité de Jésus-Christ", p. 218.

938 “I humanisme évangélique porte I’empreinte des mystéres les plus élevés du christianisme”
(MOINGT, J. "Pour un humanisme évangélique", p. 350).
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dela uma vida verdadeiramente divina. E se recordamos, veneraveis Irmaos e amados
Filhos, todos vOs que estais aqui presentes, como no rosto de todo o homem,
sobretudo se se tornou transparente pelas lagrimas ou pelas dores, devemos descobrir
o rosto de Cristo, o Filho do Homem:; e se no rosto de Cristo devemos descobrir o
rosto do Pai celestial, segundo aquela palavra: ‘quem vé a mim, vé também o Pai’,
0 nosso humanismo muda-se em cristianismo, e 0 nosso cristianismo faz-se
teocéntrico, de tal modo que podemos afirmar: para conhecer a Deus, € necessario
conhecer 0 homem.°

Como consequéncia, a cristologia torna-se o critério de verificacdo e de
equilibrio da antropologia, pois procura detectar aquilo que é professado como
humano nas diversas culturas e na existéncia humana. O que néo é cristoldgico, ndo
é humano, pois o critério do humano no cristianismo é Jesus. O positivo também é
verdadeiro: o que é autenticamente humano esta em Jesus.?° Podemos afirmar que
ndo somente se humanizou, mas em sua humilhacdo de cruz atingiu os abismos da
desumanizagéo.®*

O Deus que conhece a desumanizacdo em sua humanidade é o Deus que
deseja a luta contra o que ndo € verdadeiramente humano. Nesta linha, cabe a
adverténcia de Castillo sobre o perigo da idealizacdo do ser humano: é importante
ressaltar que somos feitos de barro, ou seja, todo humano carrega também a
desumanizagdo. O humano e o divino se uniram em uma pessoa - Jesus Cristo.
Portanto, Jesus apresenta ndo um caminho de divinizagdo, mas de humanizagéo: o
projeto de divinizacdo pode nos colocar no erro do endeusamento, enquanto o
caminho de humanizagdo sera uma luta contra o que nao faz parte do humano, o

que desumaniza.®*?

[...] Em Jesus descobrimos que a humanizacao de Deus transcende o humano porque
supera e elimina qualquer indicio ou forma de desumanizagdo. A transcendéncia do
humano é, essencialmente e antes de tudo, a superacdo do inumano. (...) Deus é tao
intimamente humano porque € tdo radicalmente divino.%*®

Portanto, Deus humanizado em Jesus é caminho de humanizacdo do ser
humano, revelando o sentido de sua existéncia e se levantando como voz profética
contra toda desumanidade. Tendo como pauta esta premissa, o primeiro capitulo da

ultima parte de nosso trabalho versard sobre as implicacdes antropoldgicas

939 PAULO VI. Discurso na tltima sessdo do Concilio.

%0 Cf, PEREZ, F. J. R. “Antropologia Teologica”, p. 27.

%1 Cf. HURTADO, M. “Novas cristologias: ontem e hoje”, p. 315-341.
%2 Cf. JHD, p. 287-288.

943 JHD, p. 295.
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decorrentes das conclusdes que chegamos apos a exposi¢cdo sobre a humanizacéo
de Deus em Castillo e Moingt. As conclusdes cristoldgicas ficardo sempre latentes,
de modo a alicercar o dado antropolégico que sera desenvolvido: este Cristo, aqui
considerado como humanizagdo de Deus, faz emergir que tipo de antropologia?
Esta sera a questdo que subjaz no capitulo 7.

O ultimo capitulo abordard as implicagbes pastorais. Tais implicacdes
navegam no mesmo ambito antropoldgico, como bem desenvolve a Gaudium et
Spes ao tratar da pessoa humana levando em consideracdo “as alegrias e as
esperangas, as tristezas ¢ as angustias® que afetam o nosso tempo. Tais questdes
existenciais sdo carregadas de profundas mudancas, interrogacdes, aspiracdes e
desafios, que demandam uma resposta por parte da Igreja, uma resposta
evangelizadora. Por isso, 0 Concilio procurou luzes para ilustrar o mistério humano
nos tempos atuais.*> No espirito conciliar, partindo das questdes que emergem do
ambito antropoldgico, concluiremos com algumas pistas e desafios para a Igreja
nestes tempos: quais as principais linhas de uma evangelizacdo pautada em uma
antropologia decorrente da humanizagéo de Deus? Eis a pergunta que, de um modo

conclusivo, tentaremos responder no capitulo 8.

%4 GS 1.
%5 Cf. GS 4-10.
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7
Implicacdes Antropoldégicas da Humanizacéo de Deus

O termo implicacdo, do latim, implicatione, significa entrelacamento. Em
sentido primeiro, indica uma causa, um efeito, uma consequéncia légica demandada
das premissas. Por outro lado, estar implicado significa igualmente um envolvimento
moral, afetivo, decorrente de um fato.

Ao tratarmos das implicagdes antropoldgicas da humanizagdo de Deus,
seguiremos este duplo significado. Por um lado, metodologicamente, deduziremos as
consequéncias das afirmacBes sobre a humanizacdo de Deus, desenvolvidas no
pensamento de Castillo e Moingt, no ambito da antropologia teol6gica, tendo como
pressuposto que ha uma interrelacdo entre a antropologia e a cristologia, como
desenvolvemos no capitulo 3. De outro, teremos como dado a implicacdo antropologica
como uma consequéncia imediata, uma implicacdo afetiva que decorre da fé: crer no
Deus humanizado em Jesus significa humanizar-se ao seu critério. Assim, o caminho
divino de humanizacéo orienta a escolha das mediagdes que tém a missao de encarnar
sua presenca e sua vida. A humanizacdo de Deus, a0 mesmo tempo em que é uma
escolha divina, é também um convite ao cristianismo. Este ndo deveria ter outro
caminho, sendo a humanizacao.

Jesus ndo se esquivou da simplicidade humana, viveu a vida como qualquer outro
mortal ao experimentar o que é proprio do humano, inclusive a morte. Poréem, viveu a
vida humana de um modo extraordinario, sendo para a histéria um personagem
inclassificavel**, que ndo esta confinado a nenhuma espera religiosa, ética, politica e
social, mas atravessa todas as esferas humanas. Sua originalidade se revela como
mensagem dissonante, que desestabiliza os ouvintes e, a0 mesmo tempo, o possibilita
dialogar com todos os &mbitos da vida, questionando aquilo que ndo é humanizador.

Este personagem inclassificavel serd aqui tomado como ponto de referéncia
fundamental. Desenvolveremos, como decorréncia, uma antropologia teoldgica, tendo
0s mesmos ambitos humanos que pautaram nosso estudo cristoldgico: a carnalidade, a

alteridade e a liberdade. Partiremos dos dados cristologicos advindos dos estudos de

%6 Cf. HVD, p. 49.
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Castillo e Moingt, autores que continuardo sendo, neste capitulo, companheiros de
viagem. Consideramos igualmente rica a apresentacdo de pensamentos de outros
tedlogos consonantes com a nossa linha de argumento, bem como filésofos e
pensadores das ciéncias humanas, de modo a propor um contetdo dialogante. Nosso
intuito € mostrar em que medida pode 0 homem viver a antropologia revelada pelo
Cristo no contexto atual, como todas as suas oportunidades e desafios.

Para desenvolver os trés itens que correspondem aos ambitos humanos
(carnalidade, alteridade e liberdade), retomaremos brevemente as premissas
cristoldgicas, na introducdo de cada secdo. Posteriormente, faremos uma dialética que
partird de uma negatividade, de um ndo profético, um ndo que denuncia a
desumanizacdo em face a humanizagédo de Deus. Por fim, desenvolveremos um sim,
afirmacéo que Cristo faz a0 humano. Tratam-se de dimensGes humanas, as quais
chamaremos de antropologias, todas correspondentes as dimensGes humanas e

decorrentes da teologia da humanizagao de Deus.

7.1
Carnalidade

Vimos nos capitulos anteriores que a carnalidade é a expressdo da debilidade de
Deus em sua humanizacgdo, tendo presente que esta debilidade carrega a dimenséo
sensivel. Jesus, Deus feito homem, existe como carne e corpo, trazendo em sua
existéncia todos os limites antropologicos de um ser humano, como as necessidades
sensiveis e volitivas: sono, fome, sede... Assumindo a existéncia humana sem
subterfugios, Jesus ndo se ausentou da vida, da histdria, procurando exercer sua missao
no mundo, na sociedade, sem pertencer a uma espera religiosa, sem receios diante do
prazer, da festa, do deleite da vida. Neste &mbito mostrou uma sensibilidade que vai
além do apetite sensivel, a sensibilidade que o faz se compadecer diante do sofrimento
humano e lutar para que as caréncias fundamentais das pessoas fossem sanadas. O
condicionamento antropologico impde que o Verbo se faca ao longo da existéncia,
como € proprio de um ser histérico. A historicidade é uma caracteristica inerente de um
ser que é no mundo, que se coloca no mundo como corpo de carne e 0sso, situado em
um lugar geografico e temporal.

Diante destas premissas do Deus humanizado, proclama-se um nao ao dualismo:

0 cristianismo nao admite uma espiritualidade que se realiza na oposi¢éo entre corpo e
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espirito. A partir desta palavra de negacdo, desenvolveremos a afirmagdo de uma
antropologia do corpo (corporeidade), bem como uma antropologia da historia

(historicidade). Séo estes 0s contetdos dos itens que se seguem.

7.11
N&o ao dualismo

Em nossa abordagem cristolégica, na segunda parte de nosso trabalho, ja
evocamos 0 quanto a teologia da encarnacdo ndo admite dualismo algum. Parece-nos
oportuno retomar este tema, devido a sua grande influéncia em varios ambitos da vida
cristd ao longo dos tempos. N&o pretendemos aqui fazer uma abordagem histérica do
dualismo no pensamento cristdo, apenas indicar rapidamente alguns referenciais
histdricos e em que medida esta doutrina € merecedora de uma negacéo por parte da
teologia crista.

Embora suas origens mais remotas tenham sua fonte na India e na Pérsia, foi a
Grécia antiga que proporcionou o seu alcance no pensamento ocidental, tendo Platdo
como grande referéncia da antiguidade em sua sistematizacdo. O filosofo grego
considerava que havia dois mundos presentes no ser humano: a alma ligada ao mundo
das ideias e o corpo ligado ao mundo das coisas. A alma e o mundo ideal s&o
considerados mais importantes, atribui-se a eles uma exceléncia que ndo se encontra
no material, no corporeo. Este Gltimo é um carcere, uma priséo, que impede que a alma
seja libertada da escraviddo da matéria.®*’

Algumas vertentes nitidamente dualistas ficaram na margem da heresia como o
gnosticismo e o maniqueismo, embora deixaram suas marcas destrutivas. Cabe
destacar a influéncia de Santo Agostinho, o grande pensador que ajudou na
consolidacdo do pensamento cristdo, sem nenhum rival até a redescoberta de
Aristoteles no século XIlI. Sua influéncia, porém néo seria eliminada, estendendo-se
até a modernidade.®*® Seu pensamento foi marcado pelo dualismo neoplatonico, de
Plotino, seu filosofo referencial. O neoplatonismo ajudou o bispo de Hipona em sua

%7 Cf. PLATAO. “Fédon”, n. 64a-69e; 83-84a; GARCIA RUBIO, A. Unidade na pluralidade,
p. 97-103.
%8 Cf. LIMA VAZ, H. C. Antropologia Filosofica, p. 11-112.
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doutrina do pecado original e na fundamentacio da imortalidade da alma.®*® Nas

confissdes, afirma o desejo do ceu para fugir dos assaltos das tentacoes:

As tentacGes da concupiscéncia da carne, que ainda me perseguem, fazendo-me
gemer e desejar ser revestido pelo nosso tabernaculo que é o céu. Os olhos amam a
beleza e a variedade das formas, o brilho e amenidade das cores. Oxald que tais
atrativos ndo me acorrentassem a alma.®®

A influéncia negativa do dualismo no pensamento cristdo caminhou revestida de
puritanismo, corrente filoséfica do século V a.C, elaborada por Pitadgoras. Outros
filosofos como Zendo de Citino (estoicismo) e Filon de Alexandria (contemporaneo de
Jesus) difundiram tais ideias que influenciaram muitos autores cristdos da antiguidade
como Eusébio de Cesaréia. A questdo fundamental defendida por estes pensadores era
o dominio do prazer e o desprezo do corpo, considerando o prazer como algo mau em
si mesmo.®®! Como consequéncia da influéncia do pensamento puritano na
espiritualidade cristd, destaca-se o centramento da pessoa em si mesma, valorizando a
sua luta interior, procurando libertar a sua alma. Defende-se uma batalha interior com
a finalidade de se chegar a pureza, o que é considerado mais importante do que as
relacbes humanas. Um dos principais problemas do puritanismo é tratar de modo
negativo a sexualidade. Puritanos costumam valorizar a luta contra os desejos do
instinto, muitas vezes, deixando de lado outras bandeiras da ética como a luta pela
justica. O grande desafio que se coloca é a dificuldade de uma espiritualidade puritana
gerar liberdade, construindo pessoas que vivam as relagdes sem medos e tabus.®>? Ao
longo dos séculos, o puritanismo rondou a espiritualidade e a moral cristd, propagando
uma visao negativa em relacdo ao mundo material e ao prazer. O Papa Inocencio 111
(que morreu em 1216) escreveu um dos livros mais pessimistas de sua época, chegando
ao extremo de registrar que se envergonhava do seu nascimento, pois foi fruto do
repugnante esperma e de uma vagina materna.**3

Na modernidade, o dualismo aparece sobretudo na oposi¢do entre natural e
sobrenatural, valorizando-se o segundo em detrimento do primeiro. Henri de Lubac®®*

se notabilizou em apresentar um pensamento renovado a este respeito, negando a

949 Sobre este ponto, Cf. REALE, G. Histéria da filosofia grega e romana.

90 AGOSTINHO, S. Confissdes, p. 294.

91 Cf. CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 193-196.

92 Cf, Ibid., p. 207—209.

93 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 92.

94 Cf. RIBEIRO e SILVA, G. Henri de Lubac, 2008; CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 80—
81;
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natureza pura defendida pela escolastica tardia e afirmando a existéncia de uma
unidade inserivel em cada pessoa dos elementos naturais e sobrenaturais. O magistério
da Igreja foi tardio em reconhecer esta proposta unitiva, como se percebe na atitude do
papa Pio XII ao afirmar na Humani Generis que a corrente de pensamento que
valorizava a humanidade de Deus, a presenca do sobrenatural no natural eram
novidades que se constituiam como frutos venenosos a teologia.?®® Debates sobre o
tema rodaram as discussdes conciliares, proporcionados pela luta entre dogmaticos e
os reformistas inovadores. O primeiro grupo desejava impor as suas ideias, julgando o
progresso teoldgico como hostil, nomeando os progressos teoldgicos como verdades
diminuidas. A constatacdo de Dom Francois Marty (em 28 de setembro de 1965) foi
de um dualismo entre as esperancas humanas e as esperanga crista, afirmando que ndo
existe didlogo entre elas. A esperanga cristd estava (e ainda muitas vezes estd) relegada
para o plano individual, confinada & alma que quer se salvar. Contra este grupo, pseudo-
tedlogos, Henri de Lubac se levantou com voz forte.®*

Na mesma linha de Henri de Lubac, Rahner propde a superacdo do dualismo
natural-sobrenatural, divino-humano. Para ele, o ser humano e toda a sua atividade
constituem uma existéncia sobrenatural. Cada pessoa é uma autocomunicagao
sobrenatural de Deus que ndo se restringe ao ambito da religido, pois em cada instante
o ser humano esté vivendo uma comunicagio com Ele e nele.%’

De fato, o dualismo marcou em muito o pensamento cristdo ao longo de sua
historia. Porém, em sua génese, o cristianismo ndo ¢é dualista. O pensamento semita ndo
entende a realidade espiritual separada da concretude humana. A antropologia cristd
em sua consonancia com suas raizes judaicas, define o ser humano como uma unidade
que carrega uma pluralidade de dimens@es. A realidade humana néo se entende como
um espaco no qual corpo e alma coabitam sem nenhum tipo de vinculag&o. O corpo e
aalma ndo sao duas realidades autbnomas e independentes que coexistem. No contexto
semita, portanto, o ser humano ndo é uma alma encarnada dentro de um corpo, mas um
corpo animado. Este é uma personalidade viva. O termo basar é o mais importante para

denotar esta realidade. Em algumas ocasides, é traduzido por séma, ndo por sarx, de

95 CF. HG 25.

96 Cf. MOINGT, J. "Henri de Lubac au Concile", p. 243-244.

%7 Cf. CASTILLO, J.M. “El gran viraje de las teologias protestante y catdlica: el concilio Vaticano
11, p.386-391.
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um modo equivocado. De qualquer modo, em todas as suas aplicagfes, o termo basar
n&o revela uma parte do ser humano, mas a pessoa como um todo.**®

Se os Evangelhos autenticam uma visao unitéria e o engajamento de Jesus no
mundo, lugar de irrupgéo do Reino, S&o Paulo, por sua vez, apresenta uma linguagem
dualista em suas cartas, 0 que merece um esclarecimento. Em certos textos, o apdstolo
relaciona o pecado a carne, ao corpo, declarando a necessidade de um dominio do
corpo, de uma preservacgado do corpo que se entrega ao pecado, de obras da carne e, por
fim, de uma vida que deve ser guiada segundo o espirito (cf. 1Cor 10,8; Rm 6,19; 8,13;
Gl 5,13-25; 1Ts 4,5). E preciso entender que esta linguagem paulina quer expressar o
corpo enquanto conduzido pelo mal, como se houvesse uma forca que se apoderava
dele, ao tom dos textos evangélicos que falam de poderes demoniacos que atormentam
as pessoas e Ihes feriam. O corpo, para ele, ndo é fonte do mal em oposi¢do ao espirito,
mas torna-se lugar do pecado quando o ser humano se deixa conduzir pelas paixoes
desordenadas. Quanto a vida no espirito, esta expressao ndo significa uma atitude
dualista, mas equivale a deixar-se conduzir por Deus, 0 que ndo corresponde a uma
vida de fuga do mundano e corpéreo. S&do Paulo valoriza o corpo, pois este ndo foi
feito para a corrupgéo (cf. 1Cor 6,13.18); trazemos as marcas do crucificado em nosso
corpo, para que nele se manifeste a vida de Cristo (cf. 2Cor 4,10). Deus nos dara um
corpo glorioso ressuscitado (cf. 1Cor 15,38.42).9°

Se a génese cristd ndo € dualista, é verdade que a teologia e a espiritualidade ndo
ficaram imunes a infiltracdo dualista ao longo dos séculos, 0 que trouxe consequéncias
negativas para o pensamento cristdo e para a pratica pastoral até os dias de hoje, como

reconhece o Papa Francisco:

Falando de Si mesmo, declarou: ‘Veio o Filho do Homem que come e bebe, e dizem:
Al estd um glutdo e bebedor de vinho’ (Mt 11, 19). Encontrava-Se longe das
filosofias que desprezavam o corpo, a matéria e as realidades deste mundo. Todavia,
ao longo da historia, estes dualismos combalidos tiveram notavel influéncia nalguns
pensadores cristdos e desfiguraram o Evangelho.%°

Santa Teresa D’Avila, como voz dissonante e profética, ja percebera que o
cristianismo ndo se propde como um discurso sobre as coisas do céu, sendo como um

caminho prético de realizagdo humana, o que se realiza a partir de um cristianismo

%8 Cf. LACROIX, X. O corpo de carne, p. 153.
99 Cf. GESCHE, A. “A invencéo cristd do corpo”, p. 69-71.
90 Cf, LS 98.
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encarnado.! Trata-se de um pensamento atual, que deve ser critério de autenticidade.
As representacgdes dualistas que evocam o transcendente como um Ser Supremo, Como
Absoluto e Infinito sdo objetivacGes do que é palpavel. Tais representacdes trazem o
perigo de levar o ser humano para caminhos de desumanizacdo. Por isso, a religido
deve elaborar a imagem de Deus a partir do que nos humaniza: Deus humanizado em
Jesus, concreto e palpavel a nds seres humanos.®®? Assim, quando pregamos um Deus
glorioso e poderoso em demasia, estaremos incentivando o uso da violéncia e da
opressdo sobre as pessoas, pois se nos pautamos pelo poder, é preciso ser subjugado
pelo mesmo. Um dos caminhos de tal submissdo é o controle da sexualidade;
controlando os impulsos sexuais, ha mais eficacia em manter o outro submisso. Aqui
mais uma vez, vemos reforcada a ideia de mortificacdo, €tica do sacrificio: a ideia
absurda e aterradora de Deus, que seria um ser desejoso de nosso sofrimento, um Deus
que se acessa pelo sacrificio, pela morte, pela dor.%3

Influenciados por esta linha de pensamento, segundo Castillo, ainda existem
muitos pregadores que incentivam o dominio dos desejos, fazendo da religido uma luta
para que se elimine o mal moral (a eliminacdo do pecado), mas deixando em segundo
plano a libertacdo do mal fisico.®** O autor levanta um questionamento interessante: o
gue parece causar ma impressao, ver pessoas corruptas no poder ou duas pessoas se
beijando apaixonadamente na rua? Sua afirmativa é que o segundo caso ainda é mais
escandalizador em geral, o que indica a influéncia de uma moral puritana e
unilateralizada.®®®

N4o raras vezes, temos dificuldade de harmonizar o humano com o divino. As
duas dimensdes sdo colocadas em conflito. Isso traz consequéncias para 0s varios
ambitos da teologia: problema de Deus, problema do mal, problema da fé, problema
da religido. Por isso, a luta contra o dualismo ainda é atual. Contudo, nem todas as
tentativas recentes, no ambito da espiritualidade e da pastoral, foram satisfatorias.
Alguns, no desejo de valorizar ambas as realidades (alma e corpo, oracdo e acéo...),
deixaram intacta a linha diviséria entre as duas realidades, de modo que as coisas

profanas, mesmo valorizadas, seguiram em um horizonte diferente das sagradas. Outra

%1 Cf, PEDROSA-PADUA, L. Santa Teresa de Jesus, p. 337-338. Afirma a Santa Carmelita:
“Apartar-se continuamente de tudo o que € corpéreo € viver sempre abrasado em amor, 0 que é
proprio dos espiritos angélicos, ndo dos que vivemos neste corpo mortal” (6M 7,6).

%2 Cf. JHD, p. 478-479.

%3 Cf. JHD, p. 523-524.

%4 Cf. CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 69.

%5 Cf. 1d. A ética de Cristo, p. 32.
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tentativa frustrada foi a valorizacdo do que era desprezado, realizando a
supervalorizacdo da praxis em detrimento da oracdo. As tentativas sdo sempre
conflituosas, dificeis. Na pratica, muitos cairam no ativismo, outros desistiram de sua
caminhada eclesial, outros ainda se encontraram em uma culpa pela fuga da dimensao
sagrada, o que os levou a voltar com forca para a polarizagdo contréria, ou seja, sairam
da praxis superinflacionada para uma espiritualizacdo. Segundo Rubio, faz-se
necessaria a superacdo mental de oposicdo-exclusdo. Ndo se pode valorizar
exclusivamente nenhuma das dimensdes, nem dividir a realidade. A superagdo do
dualismo se faz pelo esquema integracdo-inclusdo: neste esquema a realidade € vista
em sua inteireza, sem fragmentacdes. %

Dois caminhos sdo imprescindiveis para a superacdo do dualismo: uma
antropologia da corporeidade, valorizando-se o corpo como lugar de encontro com
Deus e uma antropologia da historicidade, enfatizando-se a historia como lugar da agéo
divina. Trataremos destas duas antropologias, a seguir.

7.1.2
Sim a antropologia da corporeidade

Seguimos a terminologia escolhida por Castillo e, por isso, preferimos falar de
carnalidade ao invés de corporeidade nos capitulos anteriores. Tal escolha procurava
evitar equivocos dualistas. Além disso, o tema da carnalidade vai muito alem da carne
do corpo, estendendo-se como presenca da carne no mundo. Aqui nesta secdo,
preferimos seguir a terminologia mais usual na antropologia que fala de uma teologia
do corpo ou da corporeidade. Nosso intuito é deixar claro que, em primeira méo,
trataremos carne enquanto corpo, do ser humano enquanto corpo.

Como ponto de partida, constatamos que a modernidade reinventa o corpo,
dando-lhe mais valor do que as filosofias antigas e medievais. Dois pensadores
merecem destaque nesta reinvencdo: Schopenhauer e Nietzsche.

Schopenhauer afirma que o ser humano esta reduzido a vontade, pois sua
esséncia esta em seu querer. Ha uma tragica condicdo humana procedente de uma

vontade cosmica que tende a fazer com que a vontade individual perca a sua forca.

%6 Cf. GARCIA RUBIO, A. Unidade na pluralidade, p. 103-113.
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Entdo, o ser humano rende-se ao querer essencialmente inconsciente, uma sede
inextinguivel, causa de sua dor e de seu tédio.*®” Ao mesmo tempo que o homem é
objetivacéo de sua vontade de viver, € também um ser carente de necessidades, vivendo
abandonado a si mesmo, incerto de tudo, imerso na indigéncia e no anseio, ameacado
por perigos sempre renovados. A realidade, diz Schopenhauer, ¢ que, “a maioria das
vezes, a vida nada mais é do que luta continua pela existéncia, com a certeza da derrota
final”.%68

Nietzsche, por sua vez, indaga se a filosofia néo teria sido uma exegese do corpo.
Desta afirmacéo, pode-se dizer que havia predominancia de um pensamento dualista
que se impunha, mas agora, com a virada antropoldgica operada no pensamento, a
corporeidade assume lugar de destaque. O pensamento filosofico passou do Zdon
logikon helénico para o cogito, ergo sum de Descartes, sucedido pelo Leib bin ich
nietzchiano. Nietzsche é o anti-Platdo ao realizar uma inversdo de valores: se Platdo
pede a renlincia ao corporeo, ao material, agora o ser humano é entendido a partir de
seu corpo. Ha, pois, a imposi¢do do corpo. Se 0 pensamento dualista colocava Deus no
plano ndo material, a mudanca de eixo epistemolégico ndo possibilitaria espaco para
Deus. Por isso, a principio, declara-se a morte de Deus.*®® Parafraseando Descartes,
poderiamos afirmar que atualmente impera o sentio, ergo sum.

Se a modernidade recoloca 0 corpo em seu status de importancia, é também
verdade que a pds-modernidade supervalorizou o corpo, chegando-se a extremos
nocivos a antropologia. As sociedades ocidentais desenvolvidas jamais
testemunharam, como agora, uma tal énfase do bem estar do corpo. Por isso,
supervaloriza-se a estética, a alimentacdo, o fitness, o esporte. Enfim, € muito
importante para nossos contemporaneos se sentirem bem em seus corpos. O
envelhecimento, o encaminhamento para a morte, sdo eclipsados, como se 0 corpo
pudesse ser sempre belo e jovem, como se os padrdes publicitarios fossem aplicaveis
para todas as pessoas. Projetou-se um corpo irreal e narcisico.®™

Tal supervalorizacdo conduz a ideologia do siléncio ao corpo. Que este seja belo
e mantenha-se calado, proclama a p6s-modernidade. Os medicamentos tendem a

apaziguar qualquer dor fisica e emocional sem que seja permitido ouvir as vozes do

%7 Cf. SCHOPENHAUER, A. O mundo como vontade e como representagao, p.57.

%8 |d. “Dores do Mundo”, p. 230.

%9 Cf, LEDURE, Y. Si Dieu s efface, p. 7-9; FAMEREE, J. “O corpo, caminho de Deus”, p. 20.
90 Cf. LACROIX, X. O corpo de carne, p. 43-44.
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corpo. Cala-se o corpo animal, contrapondo-se a sua propria natureza, pois parece nao
ser permitido os odores, as transpiragdes, os pelos, os ciclos menstruais, as rugas, a
gordura. O corpo é idealizado, fugindo-se de sua realidade.®"*

Deste modo, se por um lado, a emancipagéo do corpo é visto como uma vitoria
historica, sem a sua submissdo a repressao social e religiosa, por outro, 0 corpo
libertado estd paradoxalmente escravo de uma cultura que impde uma idealizacao.
Chega-se a um outro extremo, ndo menos nocivo - a profanidade do corpo. Sua
sacralidade se esvai, sua relagdo com o absoluto desaparece. Hoje a imagem do
apagador expressa bem o modo como as relagcbes acontecem em nosso tempo: tudo
pode ser apagado, deixado para tras, para um novo recomego, Como se nada tivesse
acontecido. Sao sinais desta cultura do apagador: o divorcio, o aborto, a contracepcao,
a unido livre, entre outros. Lacroix afirma que a sacralidade do corpo é reestabelecida
quando o valorizamos como lugar da meméria: ndo somos apenas um instante no
tempo, mas carregamos tudo 0 que ja experimentamos, e tudo 0 que NossoO Corpo
mediou em termos de experiéncia é conteido que nos constréi como pessoa.”’?

Diante deste contexto de valorizacdo do corpo, como fica o cristianismo? Pode-
se afirmar que ainda a comunicagdo da mensagem crista teme esta reviravolta do corpo
depois da modernidade? E preciso reconhecer que ha uma caréncia de uma mensagem
positiva ao longo da histdria, pois uma espiritualizacdo severa ajudou a disseminar a
reticéncia sobre o corpo. H4 um déficit antropoldgico que precisa ser resgatado. A
pesquisa teoldgica recente tem avancado consideravelmente, recolocando o corpo
como lugar teoldgico.®”

Se ao longo da histdria, houve tal déficit, é preciso reconhecer o valor do corpo
em sua génese. A religido crista é o desejo da corporeidade, pois além da morte esta a
ressurreicdo da carne. A partir da revelagdo cristd, o corpo, considerado o carcere da
alma, o tumulo (Platdo), foi entdo considerado como a realidade que ressurge do
timulo, que ndo pode ficar aprisionado, pois € o caminho para a vida plena do
ressuscitado. Se lemos a literatura biblica, desde os relatos da criagdo, passando pelo
Cantico dos Canticos, chegando a revelacdo neotestamentaria, veremos que o

cristianismo ndo negativiza o corpo, mas o valoriza como lugar por exceléncia da

7L Cf. Ibid., p. 44-45.
%72 Cf. Ibid., p. 47.
93 Cf. BETHUNE, P. F. “Vejo sua fé em seu modo de respirar”, p. 201.
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revelacdo de Deus. Se houve a proclamacdo de uma mensagem contraria, € agora
necessario um resgate de uma mensagem que ficou esquecida.®’

“O tema da corporeidade, como interpretada pela Escritura cristd, poderia bastar
para construir a inteligibilidade de toda a mensagem crista”.%”® A afirmacéo de Gesché
exprime o cristianismo como o reverso do dualismo, proferindo-o como um discurso
que condiz com a atual exigéncia de uma antropologia reconciliada com o corpo e a
matéria. O autor segue sua reflexdo reafirmando que se perguntarmos sobre sua
esséncia, certamente ndo estara na alma, como se poderia pensar num primeiro
momento ao se considerar a énfase que foi dada as coisas do espirito em detrimento do
corpo. Pode-se afirmar que a esséncia do cristianismo gravita ao redor do corpo, de
modo que poderiamos organizar as grandes tematicas da teologia (da doutrina cristd) a
partir do corpo: criagédo do corpo, encarnagao e corpo, corpo como lugar de encontro
entre Deus e 0 ser humano, sacramentalidade do corpo, escatologia do corpo. O corpo
é 0 ponto determinante da antropologia e da teologia cristd. Os textos escrituristicos
assim o atestam, ao tratar do corpo glorificado (cf. Fl 3,21), do corpo eucaristico (cf.
1Cor 10,16), do corpo eclesial (cf. 1Cor 12,27).97¢

A autenticidade cristd, portanto, é corpérea, mas ndo se rende a uma
supervalorizacdo desvirtuada que absolutiva o corpo. Por isso, 0 magistério da Igreja,
no documento que versa sobre as orientacdes educativas sobre o amor humano,
exprime o corpo como um primordial sacramento. Certamente, ha na escolha
terminoldgica o receio de que se denote uma pseudo sacralidade do corpo, de indole

paga:®’’

O corpo revela 0 homem, exprime a pessoa e € por isso a primeira mensagem de
Deus ao préprio homem, quase uma espécie de primordial sacramento, entendido
como sinal que transmite eficazmente no mundo visivel o mistério invisivel
escondido em Deus desde a eternidade.®’®

Interessante observar que o documento abre para uma reflexdo do corpo como
mediacdo para intersubjetividade: o corpo é uma realidade simbolica que exprime as

relagbes humanas e revela o mistério divino. Nesta linha, afirma Moingt que a

974 Cf, LEDURE, Y. Si Dieu s efface, p. 112; GESCHE, A. "A inveng&o cristd do corpo”, p. 67-68.
95 GESCHE, A.; SCOLAS, P. O Corpo, caminho de Deus, p. 65.

976 Cf. lbid., p. 65.

977 Cf. LACROIX, X. O corpo de carne, p. 152.

978 SAGRADA CONGREGACAO PARA A EDUCACAO CATOLICA. Orientacdes educativas
sobre 0 amor humano, n.22, grifo nosso.
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ressurreicdo € mais do que a recep¢do de um novo corpo, como se o objetivo fosse
simplesmente manter a integridade fisica. Ressuscitar significa viver em Deus e para
Deus com a identidade construida na histdria, com a personalidade vinculada a outros
corpos. A existéncia historica é simbolizada pelo nosso corpo em toda existéncia fisica
relacional, que exprime a linguagem e que se liga a Deus. Esta existéncia é
transformada por Deus, ressuscitada, plenificada.®’®

Deste modo, afirmamos que o corpo é uma mediagdo simbolica e intersubjetiva.
A relacdo com Deus e com 0s outros seres humanos s6 acontece pela mediacéo
corporea, tendo em vista que 0 ser humano nao vive sem 0 corpo, estd sempre unido a
ele intrinsecamente e, por isso, ha uma relacdo vinculante entre a carnalidade e a
alteridade.®® E nesta linha que apontaremos algumas dimensdes importantes de uma
antropologia da corporeidade.

Primeiramente, destacamos que o corpo é media¢do de encontro com Deus,
sobretudo nas suas expressdes sensiveis. No ambito da espiritualidade, vemos que a
oracdo é festa, sabbat, movimento e desejo. A linguagem dos Salmos é profundamente
carnal, trazendo constantemente as a¢Oes da boca, das maos, olhos, ouvidos, rosto,
sopro, rins e coracao. Trata-se de um modo muito semitico de falar. O livro do Cantico
dos Canticos permite a espiritualidade crista desdobramentos muito interessantes: o ser
humano é desejo carnal, vai ao encontro da bebida movido pela sede, da comida,
movido por sua fome. H& um desejo que impele a pessoa em busca do seu amado,
unido repleta de sinais sensiveis como o perfume, o deleite dos banquetes, o vinho
adornado de uma profundidade mistica. O encontro com Deus passa por estes
elementos, que ndo sdo alheios do contexto cristdo, embora o ocidente seja mais tardo
em reconhecer tais valores.%8!

Na liturgia, percebemos que “os sacramentos nos dizem que ao invés de colocar
obstaculo a comunicagdo com Deus, 0 corpo € o proprio ambiente em que tem lugar a
verdade dessa comunicagio” %82 De fato, nas celebracdes, solicita-se o corpo a todo
momento, de modo que os simbolos afetam a sensibilidade humana de modo intenso:
a visdo oferece um espetéaculo sugestivo, o alimento leva ao sabor, o0 incenso, as flores

e 0s Oleos ao odor. Também 0s gestos corporais sdo expressdes que integram o ser

979 Cf. HVD, p. 330.

%0 Cf, FAMEREE, J. “O corpo, caminho de Deus. A problematica”, p. 21-24.

%1 Cf, BETHUNE, P. F. “Vejo sua fé em seu modo de respirar”, p. 199—200.

%2 CHAUVET, L. M. “Os sacramentos ou o corpo como caminho de Deus”, p. 130.
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corporeo em sua relagdo intersubjetiva que busca o acesso a Deus, a principio inefavel.
A celebracéo se faz mediada pelo prazer, pelo fruir de algo. Sé acontece pela mediacéo
simbdlica, pelo sensivel, nunca apenas na interioridade, por isso precisa do encontro
das pessoas e dos sentidos. Uma liturgia plena néo se realiza apenas pela escuta fria,
sem o envolvimento corpdreo. O conjunto todo dos sinais é importante, diante da
natureza simbolica do ser humano que o faz acessar o supra-racional a partir da
integracéo dos simbolos que provém da natureza.®®?

O corpo também é mediagdo do encontro com 0 outro, por isso, no dmbito
cristdo, 0 corpo traz a exigéncia de uma ética. JA& mencionamos a nhociva
supervalorizacdo do corpo. Esta carrega a ambiguidade propria de nosso tempo: se
aparecem aspectos positivos como a liberdade do vestir, o cuidado da saude, sobretudo
no incentivo de uma boa alimentacéo e na pratica de esportes, também se evidencia o
egocentrismo corpdreo: a exaltacdo do corpo perfeito, a ditadura da beleza, o corpo
inventado pela publicidade, a exaltacdo em demasia do bem estar, do sexo...

Uma ética alterial do corpo exige um olhar sobre a sexualidade, pois o grande
simbolo do egocentrismo do corpo é a superexaltacdo do prazer sexual e da
erotizagio.%4A possibilidade de uma ética da sexualidade depende de uma integracao,
quando se percebe a sua forca geradora de vida, de comunicagéo interpessoal que faz
0 proprio eu se descobrir no outro.®® Na sexualidade vive-se as experiéncias
aparentemente antagonicas da vida e da morte: o ato sexual é gerador de vida e de
alegria aos atores, mas no ato sexual estd implicita a perpetuacdo da espécie; na
reproducdo sexuada ha o triunfo da vida, porque o que confere posteridade aos seus

genes pode morrer.%8®

O erotismo visa a superagdo de individuacdo. Dai o seu carater necessariamente
impudico (pois o0 pudor é guarda de individualidade). Mas esse despudor vai
facilmente traduzir-se em violéncia. Com efeito, s6 ha duas maneiras de ultrapassar
o fosso que separa os seres: a comunhdo ou a violéncia. Em sua impaciéncia, o
erotismo escolhe a violéncia.%’

Se reduzimos o desejo sensivel a sua animalidade carnal, simbolizada no desejo

sexual, entdo o ser humano é desejo incontrolavel. Porém, podemos interpretar a

93 Cf. Ibid., p. 117-124; MALDONADO, L.; FERNANDEZ, P. “A celebracdo litargica”, p. 217-
231.

%4 Cf, VIDAL, M. Etica da sexualidade, p. 91-94.

%5 Cf. Ibid., p. 107-112.

%6 Cf. Ibid., p. 115-116.

%7 LACROIX, X. O corpo de carne, p. 57.
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sexualidade numa dimenséo positiva, como uma forga, um poder positivo que nos
conduz a produzir, a amar, no entanto, sem que caiamos numa evaséo do nosso eu, sem
perder a solitude. A sexualidade é o grande sinal de nosso desejo, mas o desejo ndo se
resume a um ato fisico. O maior desejo que temos, no mais profundo de nds mesmos,
nao é a mera realizagdo egoistica de nossos instintos, mas uma sede de completude, de
infinito. Queremos o mundo todo, queremos estar conectados a tudo, unidos a toda a
criacdo. Isso certamente ndo sera satisfeito na busca desenfreada de posse, sobretudo,
em relagdo ao outro, mas na nossa consciéncia de finitude. Experimentamos isso
quando vivemos a alegria em meio a uma multiddo, mas depois acabamos em um
quarto sozinho.®®® Nesta soliddo silenciosa manifesta-se que toda a gama de
gratificacbes que advém do mundo e das pessoas € efémera, sendo um convite para que
a pessoa se encontre consigo mesma, com sua interioridade e com Deus.

O cristianismo anuncia que o corpo permanece no limiar do infinito, reflete que
nao pode ser reduzido ao mero desejo. Se o corpo se fecha nele mesmo, se ele € o fim
em si, entdo o ser humano se reduz ao egocentrismo e o corpo se torna idolatrico. O
corpo de Cristo é um corpo doado, oferecido. Este foi seu testamento na Gltima ceia:
“Isto ¢ o meu corpo dado por vés” (Lc 22,6). O verdadeiro corpo, entdo consagrado, €
um corpo oblativo, oferecido.®®® A Carta aos Hebreus, na fidelidade a traduc&o grega,
afirma o corpo de Jesus como superior aos sacrificios da religido: “Nao quisestes vitima
nem oferenda, mas formastes um corpo para mim” (Hb 10,5).%%° O corpo como simbolo
maximo do sacrificio oferecido por todos ultrapassa qualquer outro sacrificio religioso,
estabelecendo-se como paradigma da ética cristd: um corpo que sai de si mesmo e
torna-se dom.

Deste modo, encontramos um referencial para a ética do corpo. O cristianismo
recoloca o seu lugar, sem fazé-lo objeto de contemplacéo e conservagdo egoistica.
Como afirma Jesus, o corpo € um dom oferecido: “Em verdade, em verdade vos digo:
se o grao de trigo, caido na terra, ndo morrer, fica s6; se morrer, produz muito fruto”
(Jo 12,24). O dom do corpo é caminho para encontro verdadeiro com Deus e com 0s
demais. Aqui podemos encontrar o ponto de encontro sadio entre eros e thanatos, pois
0 desejo ndo é gerador de destruicdo consonante com o poder que demanda do eros,

nem se concebe a morte como autodestruicdo escrava do desejo. A morte tem o seu

%83 Cf. ROLHEISER, R. The Holy Longing, p. 192-212.
99 Cf. GESCHE, A. “A invencéo cristd do corpo”, p. 74-75.
9 Cf. Ibid., p. 76.
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sentido como regra de vida, ligada ao desejo de felicidade (eros). A espiritualidade
mostra isso ao exaltar a morte como caminho para Deus, ou seja, a morte esta
entrelacada com o amor, como declama Santa Teresa: “Vivo sem viver em mim, e tdo
alta vida espero, que morro porque ndo morro”.%! Logicamente uma sadia
espiritualidade ndo buscard a morte como fim, nem chegaré aos castigos corporais
como foi apregoado por alguns pensadores cristdos e mesmo santos. Hoje se postula
com mais frequéncia a recuperacdo dos sinais de morte que nos revelam o Cristo
sofredor naqueles que sdo desamparados, que séo pobres. A morte torna-se horizonte
de sentido quando o corpo se oferece pelo irmédo e quando luta em prol da vida,
sobretudo daqueles que sofrem a dor corporea.

H4, pois, um postulado paradoxal da antropologia da corporeidade: o sentido da
vida do corpo esta na morte. Por isso, a debilidade, atributo inerente da carnalidade,
pode ser o caminho para a recuperacdo do sentido do corpo. O corpo super-exaltado
pela pds-modernidade € o corpo sadio e belo, por isso a fraqueza da doenca e dos anos
ndo sdo atrativas, sdo até vistas com repulsa. Aqui ha uma oportunidade para se
perceber que o0 corpo ndo € absoluto, pois sua gradativa debilidade nos mostra que €
preciso olhar para além dele, para o infinito, sempre tendo em vista que cremos na
ressurrei¢do da carne e ndo na repulsa do corpo. A consciéncia da morte como caminho
escatologico da a devida exaltagdo ao corpo sem transforma-lo em sinal de egoismo
narcisico.

Um estado de doenca terminal ou de radical debilidade traz a tona a dimenséo da
obstaculidade do corpo. Se o corpo é nosso modo de ser no mundo, é também o
obstaculo para que a vida seja vivida com toda a sua dinamicidade. Isso se percebe em
pessoas em condic¢Oes de limite, operadas pela idade ou pela doenga, quando vivem
alheias a normalidade. A experiéncia de limite surge como caminho para Deus, pois a
humilhacao remete o ser humano a sua condi¢éo finita, convida a atitude humilde que
o faz reconhecer que a vida tem o seu cronos, sua brevidade. Diante do sofrimento, da
debilidade, da proximidade da morte, o corpo nos convida a nos confrontar com a nossa
realidade Gltima, com o sentido existencial diante da nossa finitude fisica. E um
paradoxo que, na contingéncia do corpo, manifesta-se o que ele é na profundidade. Ou

seja, mais do que um corpo debilitado, a pessoa se entende como uma subjetividade

%% “Vivo sin vivir en mi, y tan alta vida espero, que muero porque no muero” (SANTA TERESA
DAVILA. Vivo sin vivir en mi.).
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que carrega uma consciéncia plena de todas as relagdes historicas e que olha para além
de sua finitude. E no momento da radical vulnerabilidade que a pessoa tem a chance de

perceber tal verdade.®®2

Quando o corpo, na densidade de sua presenca desvinculada do espirito humano, se
encontra na posi¢do mais exposta, deixando descoberta sua vulnerabilidade, o que
ele faz é opor ao mesmo tempo uma resisténcia fundamental a toda tematizacéo
definitiva: talvez porque, precisamente nessa exposigdo, ele é verdadeiramente
aquilo que é, na nudez de sua existéncia.®*

A psicologia analitica reconhece que a reconciliagdo com a morte é fundamental
para a integracdo psiquica. Segundo Jung, quem tem medo da vida, igualmente tera
medo da morte. Isso porque nos dois casos 0 curso natural da vida ndo esta integrado,
ou seja, ndo ha a consciéncia do seu proposito. Por isso, ha a importancia de uma
teleologia, ou seja, a consciéncia de que a vida caminha para uma finalidade, ndo
apenas como o fim de um processo. E muito comum pessoas que se agarram a sua
inféncia, ndo querem sair dela, ou ainda pessoas que vivem presas no passado, com
medo de viver a vida. E preciso encarar o fato de que a vida é como um projétil que
ganha toda a sua forca, mas chega 0 momento de uma curva que o faz descer até o seu
estado de inércia. Este ndo é um simples término, mas o seu objetivo.*** Esta teleologia
evoca um sentido infinito da existéncia: “A questdo decisiva para o homem ¢ a
seguinte: estara ele ou ndo relacionado a algo infinito?"%%

Assim, a psicologia corrobora com a espiritualidade cristd, ao propor que a vida
deve ser vivida a luz e, ao mesmo tempo, a sombra da morte. Conscientes de que
morreremos, podemos viver cada momento como se fosse o Ultimo instante de nossas
vidas.%®® Viver na consciéncia da morte, segundo Nouwen, é viver em um tempo de
espera, no qual a dor divide o seu tempo com a alegria. A dor ndo é absoluta, nem
mesmo o prazer, pois em cada momento de satisfacdo, vivemos também na consciéncia
de sua finitude. “A vida é um curto tempo de espera, um tempo em que a tristeza ¢ a

alegria se beijam a todo momento” %’

992 Cf. CADORE, B. “O corpo da pessoa quando o espirito desaparece”, p. 176-186.

993 bid., p. 185.

994 Cf. JUNG, C. G. “The Structure and Dynamics of the Psyque”, p. 797-800.

95 |d. Memories, Dreams, Reflections, p. 325.

9% Cf. WHITMONT, E. C. A busca do simbolo, p. 255.

97 NOUWEN, H. Making All Things New, p. 51-52. Convém aqui transcrever o belo texto de
Nouwen, no original: “Our life is a short time in expectation, a time in which sadness and joy kiss
each other at every moment. There is a quality of sadness that pervades all the moments of our lives.
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A consciéncia integradora da morte e, sobretudo, a proximidade deste limiar da
existéncia s&o caminhos para uma ética. E nesta linha que a obra de Tolst6i A morte de
Ivan llitch narra um profundo drama de tomada de consciéncia sobre o sentido
existencial. O personagem central da obra que d& nome ao romance é um homem
honrado, juiz de direito, respeitado, talentoso e correto. E casado por conveniéncia. Sua
exterioridade exibe o que se espera de um homem burgués, faz o que a sociedade espera
dele. Ao ser acometido por uma doenca, Ivan vive um verdadeiro Getsdmani em trés
meses de profunda agonia. Faz, entdo, um questionamento profundo sobre o sentido de
sua vida: teria vivido de forma correta? No final da trama, o personagem reconhece sua
vida futil e levada sob o véu da aparéncia. No limite entre a vida e a morte, antes de seu
ultimo suspiro, Ivan encontra um caminho de liberdade. Despido de todas as falsidades,
as suas e as da sociedade, distante das pessoas que o0 adulavam, longe das honras de seu
status, o personagem compreende qudo pobre foi sua existéncia, e consegue nesta
experiéncia limite perceber o que realmente tem valor, deixando que a morte o receba
em seus bracos. No ultimo suspiro, Ivan supera o desespero e se entrega: “Procurou o
seu habitual medo da morte e ndo o encontrou. Onde ela esta? Que morte? Nao havia
nenhum medo, porque também a morte nio existia. Em lugar da morte, havia luz” 9%

Concluindo, a antropologia crista afirma o corpo, sem se esquivar de uma certa
negacdo, porém nao aquela advinda das espiritualidades castradoras e dualistas, mas
sim a negagdo que advém da propria condi¢do criatural e temporal da existéncia
humana. Diante da constatacdo do limite fisico desta vida, o corpo sadio e bonito da
pos-modernidade € uma ideologia. O corpo terreno € transitorio, sua debilidade, no
entanto, € caminho de abertura para Deus, quando o ser humano € capaz de integrar o
gastar de sua energia neste mundo, esperando a plenitude da vida em um corpo
imperecivel (cf. 1Cor 15,42-44).

It seems that there is no such thing as a clear-cut pure joy, but that even in the most happy moments
of our existence we sense a tinge of sadness. In every satisfaction, there is an awareness of
limitations. In every success, there is the fear of jealousy. Behind every smile, there is a tear. In
every embrace, there is loneliness. In every friendship, distance. And in all forms of light, there is
the knowledge of surrounding darkness ... But this intimate experience in which every bit of life is
touched by a bit of death can point us beyond the limits of our existence. It can do so by making us
look forward in expectation to the day when our hearts will be filled with perfect joy, a joy that no
one shall take away from us”.

998 TOLSTOI, L. A morte de Ivan llitch, p. 76.
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7.1.3
Sim a antropologia da historicidade

Utilizaremos o termo historicidade para enfatizar a histéria como uma dindmica
humana e divina, uma historia em acéo. Tal dindmica € um dado absoluto da revelacao.
Na Biblia, Deus escolhe um povo e faz histéria com ele: Deus cumpre as promessas
conferidas a Abra&o (cf. Gn 13,15s); percebe 0 povo na escraviddo, libertando-o com
maos prodigiosas, conduzindo o povo a terra prometida (cf. Dt 26,8ss); convida a
fidelidade a sua lei (cf. Dt 7,10s.), embora o0 povo seja tardo a ouvir a sua voz, sendo
recorrente na infidelidade; a gratuidade divina, porém, vence qualquer infidelidade,
conferindo sempre a sua misericordia (cf. Ne 9,30s.). No Novo Testamento, Deus se
encarna, assume a histéria de um modo radical. Jesus realiza a irrup¢ao do Reinado de
Deus, pois ja € completado o tempo (cf. Mc 1,15). Sua morte na historia revela a vitoria
de Deus sobre a cruz, pela ressurreicéo e envio do Espirito Santo. Agora esta aberta a
porta escatologica e salvifica, na expectativa do Reino messianico que ja € uma
realidade presente e serd pleno no fim dos tempos. A agdo de Deus na histdria até que
esta cumpra o seu telos € a sintese da historicidade a luz da revelag&o.

Portanto, o dado fundamental da antropologia da historicidade é a escatologia,
ndo somente pensada como estudo das coisas ultimas, mas ao entender que a existéncia
do mundo e do ser humano € lida a partir de seu sentido ultimo. Para Jesus, o Reino ja
chegou, a histdria ndo é destruida, mas a qualquer momento se pode acolher o Reino
com alegria.*®® H4, pois, um antncio de realizacdo futura, mas sempre conjugada com

a realizacdo do hoje da salvagéo, sem contradigcéo entre estes dois discursos.

[...] os judeus do tempo de Jesus podiam louvar o reino presente de Deus e a0 mesmo
tempo orar por sua vinda, sem ver nisso uma contradi¢ao insolavel (...). O trago
caracteristico da pregagdo de Jesus ndo reside numa justaposicdo desequilibrada
entre declaracdes presentes e futuras sobre o reino de Deus, mas no fato de ele
acreditar que a Bacileto futura ja havia despontado. 0%

Diante da pregacéao de Jesus e de sua Pascoa, a comunidade primitiva teve uma
forte marca escatologica, chegando a acreditar numa vinda iminente de Jesus, sua
parusia. Muitos acreditavam que veriam o Senhor em sua segunda vinda. Poderiamos

afirmar que a apreciacéo qualitativa do tempo (o decisivo j& aconteceu) levou a uma

99 Cf. HVD, p. 271.
1000 THEISSEN, G.; MERZ, A. O Jesus histérico, p. 276.
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transferéncia que intensificou as atencdes sobre o tempo quantitativo, ou seja, a
comunidade manifesta a sua ansia pela vinda do Senhor, que ocorreria em breve,
expressa pelo maran atd (vem, Senhor Jesus!) (cf. 1Cor 16,23; Ap 22,20). As cartas
paulinas nos colocam diante de duas posi¢des. O apdstolo, por um lado, chega a afirmar
que ndo estara entre as testemunhas da parusia, desejando estar ja com o Senhor (cf. Fl
1,21-23); por outro lado, o mesmo Paulo afirma que “... nds, os vivos, os que estamos
ainda na terra, seremos arrebatados.” (1Ts 4,17). A demora da parusia parece mudar a
espera quantitativa, ou seja, a espera iminente se desloca para uma espera qualitativa,
ou seja, uma ansia positiva que aguarda o cumprimento das promessas divinas. O
importante é que, para o cristianismo nascente, a consumacao dos tempos sustenta a
esperanca, que reaviva a vigilancia dos cristdos que esperam alegres pelo seu Cristo. %!

A forca da esperanca escatolégica seria reduzida séculos mais tarde.'%°2 Quando
a Igreja participou de momentos de paz, quando Se uniu ao governo romano,
desenvolvem-se posturas diferentes em relacdo a escatologia. Eusébio de Cesaréia
(£340) presenciou o fim das perseguicdes e a aceitacdo da Igreja por parte do Império
com a virada constantiniana em 313. Ao escrever a sua Historia Eclesiéstica, o faz
como um escritor da corte, defendendo o imperador, considerando Constantino o
favorito de Deus. Eusebio tem uma viséo otimista da histdria e do mundo, considerando
que as promessas dos profetas estdo se cumprindo, pois 0 Reino se torna visivel pela
cristianizacao do Império Romano — agora Estado, Igreja e Reino sdo confundidos em

uma mesma realidade:

Foi-nos oferecido o espetaculo desejado e almejado por todos: festas de dedicacbes
de igrejas recém-construidas, assembleias de bispos congregados para idéntica
finalidade, concurso de fiéis de longe e de toda parte, sentimentos amigaveis de povo
para povo, unidade dos membros do corpo de Cristo...10%

Com a Paz Constantiniana, os cristdos entram em uma fase aurea. Depois de
perseguidos, passam a ser aceitos por Roma. A Igreja passa a gozar de privilégios e se
torna religido oficial do império com Teoddsio. Tudo isso deixa pouco espaco para a

esperanca; ao considerar a Igreja unida ao Estado como a inauguracéo do Reino de

1002 Spopre as polémicas escatoldgicas da Igreja nascente, cf. DALEY, B. E. Origens da escatologia
cristd; BRUSTOLIN, L. A. Quando Cristo vem...

1002 Cf, NOCKE, F. J. “Escatologia”, p. 355-356.

1003 Hist, Ecl. 10,3,1.3.
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Deus na Terra, a Igreja ndo vé mais razdo em implorar para que aconteca a libertadora
vinda do Senhor para restaurar o mundo em crise.

Agostinho, que viveu aproximadamente um século depois de Eusébio, ndo
experimenta a mesma realidade da Igreja constantiniana. Em 410, Roma foi
conquistada pelos visigodos e o Império Romano em sua decadéncia ndo podia mais
ser a garantia do Reino de Deus presente na histdria. No entanto, ndo sera o bispo de
Hipona menos nocivo a esperanca cristd. Ao desenvolver o conceito de Civitas Dei,
ndo concorda que esta se identifigue com o progresso humano ou com a Igreja na
terra.l% O que Agostinho propde é que os cristdos ndo se detenham nos valores
histéricos, mas que esperem o fim, para que Deus faca surgir o verdadeiro Reino,
quando a Cidade de Deus for completa: “Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a
saber: 0 amor proprio, levado ao desprezo a Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao
desprezo de si proprio, a celestial”.1%% Deste modo, sua demasiada espiritualizago
retirou a secularidade da esperanca cristd. Agostinho sistematiza o deslocamento de
uma reflexdo mais centrada no futuro do universo (na sua plenitude), para uma énfase
antropoldgica que se preocupa com a salvagdo ou a condenacao dos individuos. Assim,
a escatologia predomina como escatologia individual relacionada com a pregagdo
moral: 0 medo do inferno e do juizo s&o motivos de convers3o.1%%

Outros escritores medievais compartilharam a mesma linha espiritualizada de
Agostinho. Mesmo Tomas de Aquino que teve a grandeza de distinguir a escatologia
individual da escatologia coletiva, enfatizando a ressurreicao no fim dos tempos com a
plenitude da gloria reservada por Deus para a humanidade, ndo ficou imune do
reducionismo escatoldgico.!%’ A teologia medieval valorizou a escatologia individual,
na qual cada um j& recebe a sua recompensa ou condenagdo antes do Juizo Final,
quando entdo haveria a plenitude da gléria. Tal visdo trouxe o empobrecimento da
esperanca cristd, pois o medieval passa a estar mais interessado na recompensa apos a
morte do que no retorno de Cristo em sua gldria, 0 que provoca o desinteresse pela
historia terrena. Segundo Moingt, esta privatizacdo escatologica que propde espera de

um céu individualizado depois da morte, ainda presente no anuincio da Igreja em nossos

1004 Cf. NOCKE, F. J. “Escatologia”, p. 356-357.

1005 Civ. Dei 14,28.

1006 gppre a visdo escatoldgica de Agostinho e suas consequéncias, cf. SESBOUE, B. Histdria dos
dogmas, p. 366-371.

1007 para uma sintese da escatologia tomista, cf.: SESBOUE, B. Historia dos dogmas, p. 379-384.
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dias, gera a incapacidade de motivar a existéncia dos crentes, sustentando-o0s em sua
marcha para frente. Pergunta o autor, como é possivel dar sentido a historia a partir da
vinda do Filhg?10%8

J& a modernidade provoca uma reacdo contra o distanciamento entre acéo
humana e histdria. Giambattista Vico (1668-1744) é um marco na filosofia da histdria,
ao afirmar que o ser humano é o principal personagem da histdria em sua socializacdo
inerente e em sua liberdade. A partir destes dois elementos, ele cria a historia, que se
constitui como a soma das escolhas das pessoas de todos os tempos. Segundo ele,
passamos por estagios mais primitivos (a histéria dos deuses e dos her6is). Agora
chegou o momento da historia dos homens, marcado pela razéo, consciéncia critica,
sabedoria. 190°

Hegel (1770-1831) é outro filésofo fundamental para a nova concepcdo de
historia ao afirmar que o Espirito Absoluto luta por um progresso da consciéncia
humana. Embora cada pessoa tenha os seus prdprios interesses, ao ser dotado de
vontade e paixdes, a finalidade de cada ac&o particular tem um sentido universal. O
tempo é o devir da historia, que acontece dialeticamente. Herda o conceito de mudanca
de Heréclito, a ideia de uma continuidade e mutabilidade, acrescendo a ideia da
contradicdo, ingrediente fundamental para que a historia caminhe para estagios mais
avancados. Marx (1818-1883) elabora seu pensamento a partir de Hegel, contudo sua
diferenca é o materialismo, afirmando a luta de classes como o grande responsavel pelo
movimento da histdria. 1%

O idealismo alemdo e o marxismo acabaram por se tornar inspiradores de
movimentos reformadores do século XIX, que viam a revolu¢do como caminho para
construir uma realidade nova. No entanto, os grandes sistemas se transformaram em
totalitarismos massacrantes que, longe de atingir os sonhos almejados, ruiram. N&o
somente o socialismo, mas também a democracia do sonho de liberdade, igualdade e
fraternidade da Revolugdo Francesa acabou morrendo. A modernidade paga o preco
do fim das utopias.'®!* Por isso, ganha destaque Francis Fukuyama, considerado como
profeta da nova apocaliptica. Em sua obra O fim da historia (1991), afirma que todas

0s grandes sistemas ruiram: a democracia liberal e a mercalizacéo global se esgotaram.

1008 Cf. DVH-11b, p. 495-498.

1009 Cf. MORA, J. F. “Historicismo”, p. 335.

1010 Cf pid., p. 335-336.

1011 Cf. MOLTMANN, J. “Fim da Utopia — Fim da Hist6ria?”, p.172.
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Em sua viséo, o mundo se encontra sem alternativas para o futuro, caminhando para
um tempo triste no qual ndo havera nem arte e nem filosofia, somente a conservacao
do passado.?'? Nas palavras de Bruno Forte, 0 Domingo da vida se converteu em
sexta-feira santa de um futuro sem esperanga: “A repeticdo eterna do processo nao
acrescentara nada de tédio: a presumida maturidade do pensamento ndo conhecera mais
estupefacdo e admiracao, porque ndo esperara nenhum advento nem temera nenhuma
surpresa”. 1013

Diante de tal visdo catastrdfica sobre a histdria, é relevante a reflexdo de Max
Horkheimer, que em 1960 profere uma palestra intitulada A atualidade de
Schopenhauer, na qual declara que a histdria recente confirmou suas principais teses,

chamando-o de pessimista clarividente.X*'* Segundo Horkheimer:

Quando o pensamento quer refugiar-se finalmente em um ser todo bondoso, em
ordem superior na outra vida, em algo diferente deste mundo em sua mentalidade
pragmaticamente cientifica que estd em expanséo, terminara como ultima verdade
metafisica o pessimismo.10t®

Nesta mesma linha se encontra Nietzsche, ao considerar a estupidez dos fatos e
afirmar que apenas as teorias sdo possuidas de racionalidade. A historia ndo tem poder
algum, crer o contrario € hesitacdo e inseguranca. Segundo ele, nem a historia que
procura os grandes modelos do passado, nem aquela que compreende o presente a partir
dos seus antiquarios arqueoldgicos tém serventia. Importa a ele a histdria critica, que
olha o passado percebendo nele os entraves do tempo, que impedem a realizacdo dos
grandes valores.'%%® Nietzsche vé a historia com pessimismo, pois considera que o
mundo ndo caminha para um progresso, mas ha um eterno retorno, sendo preciso que
0 homem aceite esta condicdo - amor fati.!??" Chega-se, assim, depois de Hegel e do
idealismo aleméo, a uma falta de sentido da histdria, chamada de consciéncia cética
(Nietzsche), uma cadeia de acasos (Lessing).1%*® Nietzsche marca a critica contra um

pensamento teleoldgico, soterioldgico e escatoldgico.

1012 Cf. |pid., p. 174.

1013 FORTE, B. Teologia da Historia, p. 300-301.

1014 HORKHEIMER, M. “La actualidad de Schopenhauer”, p.171.

1015 1d. Sociedad en transicion estudiois de filosofia social, p. 37 In: CASTILLO, J.M. El
seguimiento de Jesus, p. 197.

1016 Cf. REALE, G. Histdria da filosofia grega e romana, p. 428-429.

1017 Cf. lbid., p. 435-436.

1018 Cf, WERBICK, J. “Histdria/ Agir de Deus”, p. 356-357.
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Se a modernidade desejou o resgate do valor da histéria, face a espiritualizacdo
medieval, ndo foi feliz em seu intento. Depois dos fracassos totalitarios das ideologias,
chegamos a pos-modernidade que carrega o futuro como incognita inquietante. A
verificacdo de que ndo ha respostas prontas, que a realidade ndo se enquadra em
sistemas acabados, resta ao ser humano a obscuridade do futuro. Tal obscuridade gera
a perda de sentido pds-moderno. Como a antropologia cristd poderia afirmar algo
diante deste cenario? Faz-se necessario um resgate da historia, sem transferir a salvacédo
para a realidade além morte, ou seja, uma escatologia equilibrada.

O Concilio Vaticano Il faz um resgate da importancia da histéria no ambito
cristdo. A reflexdo conciliar elimina a dicotomia entre cidade terrestre e cidade celeste,
entre histéria humana e historia da salvagdo. “O cristianismo ndao € uma grandeza
historica. E a histéria que ¢ uma grandeza crista”.*?*® A expressio de Henri de Lubac
estd em forte consonéncia com o pensamento do Concilio ao propor a histéria como
um sentido teleoldgico, afirmando que seu aprimoramento mira a sua destinacdo
final.1%%° Neste caminho, o Cristo é o sentido da histria, seu centro e fim!%?!, sendo
assim a histdria definida pelo sentido cristico, como lugar de revelacdo e atuacdo
divina, manifestando a sua vontade e santificando o mundo.'%?? Portanto, este resgate
antropologico da historia esta dentro de uma perspectiva encarnatoria, segundo
Moingt:1°% ha uma relacdo profunda entre o Reino e 0 mundo, levando-nos a ndo
pensar somente a unido do Verbo com a humanidade, mas o ser de Cristo com o mundo.

Com os ares novos do Concilio, houve a reconciliagdo com a modernidade,
reconhecendo-se a autonomia da pessoa: os direitos humanos, a liberdade religiosa, o
valor da ciéncia... A historia € uma complexidade que envolve todos os seres
humanos'®?, sendo a missdo da Igreja transformar o mundo pelo amor, 0 mandamento

fundamental 192 A Igreja se insere na historia, ndo vive alheia a ela.19%

1019 Henri de Lubac apud SANCHEZ, W. L. “Histéria’, p. 438.
1020 Cf, GS 9b.

1021 Cf, GS 10b.

1022 Cf, LG 9a.

1023 Cf. MOINGT, J. “Humanitas Christi”, p. 43.

1024 Cf. GS 4b, 5c.

1025 Cf, GS 38.

1026 Cf, LG 9c.
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Uma coisa € certa para os crentes: a atividade humana individual e coletiva, aquele
imenso esforco com que 0s homens, no decurso dos séculos, tentaram melhorar as
condicdes de vida, corresponde a vontade de Deus.*%?

Afastam-se da verdade os que, sabendo que ndo temos aqui na terra uma cidade
permanente, mas que vamos em demanda da futura, pensam que podem por isso
descuidar os seus deveres terrenos, sem atenderem a que a propria fé ainda os obriga
mais a cumpri-los, segundo a vocagao propria de cada um. Mas ndo menos erram 0s
que, pelo contrario, opinam poder entregar-se as ocupacdes terrenas, como se estas
fossem inteiramente alheias a vida religiosa, a qual pensam consistir apenas no
cumprimento dos atos de culto e de certos deveres morais. Este divdrcio entre a fé
que professam e o comportamento cotidiano de muitos deve ser contado entre 0s
mais graves erros do nosso tempo.*0%

O concilio se afina com as tradi¢des biblicas. A revelacao cristd afirma que a
historia ndo se inicia com o pecado original, e nem termina com a destrui¢&o do mundo.
Ela comega com a bencgéo primitiva e conclui com a bem-aventuranca da eterna
criacdo. A ultima palavra divina ndo é uma sentenca julgadora, mas uma palavra
criadora: “Eis que fago novas todas as coisas” (Ap 21,5).192° A Gaudium et Spes afirma

gue o mundo € uma prefiguracdo do reino futuro, que cresce até a sua consumacao:

NoOs ignoramos o tempo da consumagéo da terra e da humanidade e desconhecemos
a maneira da transformacdo do universo. (...) a esperanca de uma nova terra, longe
de atenuar, antes deve impulsionar a solicitude pelo aperfeicoamento desta terra.
Nela cresce o Corpo da nova familia humana que ja pode apresentar algum esboco
do novo século. (...) O Reino ja esta presente em mistério aqui na terra. Chegando o
Senhor, ele se consumarg. 10

A histdria é mais do que um olhar para o passado em sua atualidade no presente.
O cristianismo entende a temporalidade em sua abertura para o futuro. Na visdo de
Moltmann, vivemos da promessa, da historia que tem o seu curso para adiante,
deixando as coisas para tras, na abertura para o futuro que nos conduz a coisas novas,
horizontes ainda ndo vistos.%3! N&o somente o passado, mas a revelagdo do futuro é
forca que muda o presente.!%®? E nesta perspectiva que se resgata a esperanca crista,
substituindo o discurso espiritualista que negava o valor do mundo e da historia terrena.
A mesma esperanca € um contraponto ao pessimismo histérico gerado pelo

pensamento que adveio depois da modernidade. A fé unida a esperanca nos faz

1027 GS 34.

1028 GS 43,

1029 Cf. MOLTMANN, J. “No fim — esta Deus”, p. 139.

1030 GS 38.

1081 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missdo da esperanga, p. 135.
1082 Cf, SS 7.
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acreditar que o mal ndo serd a Ultima palavra, que ha sentido para a histéria, pois a agcao

divina ndo abandona sua criag&o.

Se temos fé na eficacia do Espirito, se acreditamos que Deus é mais poderoso do que
0 Mal, se admitimos que a graca de Cristo é maior que o pecado de Ad&o, podemos
pensar que o peso do bem realizado no mundo por obra do Espirito aumentara
continuamente, levando o conjunto dos homens em diregéo a unido organica maior,

a universalismo [sic] maior, a uma paz maior, a liberdade maior e a santidade maior.
1033

Embora a acdo humana em busca da paz, do amor e da liberdade ndo seja
anulada, é Deus que presenteia a humanidade com seu reino, sem desprezar 0s
progressos humanos. Pensar o contrario é abandonar a reserva escatologica, que coloca
o futuro como imprevisivel e indizivel, além de proclamar o carater provisorio da atual
situagdo historica.l%* Nessa linha, convém destacar o pensamento de Gustavo

Gutiérrez:

A esperancga cristd abre-nos, em atitude de infancia espiritual, ao Dom do futuro
prometido por Deus, evitando-nos toda confusdo do reino com uma etapa historica
determinada, toda idolatria ante um éxito humano inevitavelmente ambiguo, toda
absolutizacdo da revolugdo. (...) Esperar em Cristo é, a0 mesmo tempo, crer na
aventura historica, o que abre um campo infinito de possibilidades ao amor e & agédo
do cristdo.10%

O cristéo, portanto, tem os olhos voltados para o futuro, esperando o Senhor com
alegria, sem pensar que qualquer projeto humano possa ser portador de uma palavra
escatologica. Clemente Romano chama os cristdos de paroichoi — paroquianos,
estrangeiros. Os paroquianos eram aqueles que viviam em um territdrio estranho por
algum tempo e, depois, iam embora, ou seja, eram peregrinos. O cristdo € peregrino
deste mundo, porque experimenta a alegria da péatria verdadeira que ainda esta por vir
(cf. Hb 6,5), como nos afirma a Carta a Diogneto: “a alma imortal habita numa tenda
mortal; também os cristdos habitam como estrangeiros [paroichoi] em moradas que se

corrompem, esperando a incorruptibilidade nos céus”.10%

1083 THILS, G. “Teologia della storia”, p. 354.

1034 Cf. FORTE, B. Teologia da histdria, p. 356.

1035 GUTIERREZ, G. Teologia da libertac&o, p. 205-206.
1036 Diog. 6,8-10.
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Cristo é a luz que ilumina todo ser humano, e deseja por isso que a Igreja faca
resplandecer a sua luz, agindo como sacramento de salvagio.%*” Cristo deseja salvar o
ser humano. Seria simplorio em demasia para o hodierno que anseia pela completude
no aqui e agora, receber apenas a oferta da gloria futura depois da morte. Parte de
nossos contemporaneos nem se acham necessitados de salvagdo alguma. As

indagacdes do tempo exigem que o tema da salvagéo seja revisitado pela teologia. 9%

Uma salvagédo que prometesse ao homem uma vida inteiramente nova, em que nada
do que ele faz nem do que se torna na histéria fosse salvo, ndo seria moral, pois
tiraria do homem a responsabilidade da histdria e ndo lhe permitiria assumir seu
préprio destino de sujeito histdrico.0%

E preciso, portanto, resgatar a importancia da liberdade: Deus respeita a
liberdade dos seres humanos, até mesmo se fracassarem no seu projeto. Ser fiel ao
anuncio evangélico da vinda iminente do Reino coaduna com o engajamento humano,
de modo que o Reino de Deus seja manifestado pelos sinais, as obras realizadas pelos
crentes, 1040

A humanizacao de Deus nos traz um conceito ressignificado de salvacéo, pois
proclama que a salvacdo se define como humanizacdo do ser humano: quando
trabalhamos em prol da humanizacdo estaremos trabalhando em prol da propria
salvagdo da humanidade.!®! A Salvacdo tem duplo valor: é a negagdo de tudo
aquilo que desumaniza 0 homem%¥2 e a afirmacéo de tudo o que é positivamente
humano, a defesa da pessoa em todas as suas potencialidades, sem castrar seu poder
de realizacdo. Assim desaparece o mal-entendido da histéria, no qual, para muitos,
Deus € inimigo do ser humano.%* Deus quer a realizagdo humana, mas respeita o
tempo e os condicionamentos criaturais. Deus conta com a colaboragdo humana
para que sua obra chegue ao seu tempo, espera com paciéncia, mas jamais fica

alheio & historia.

1037 Cf. LG 1.

1038 Entre os autores que trabalham tal ressignificacdo, cf: TORRES QUEIRUGA, A. Recuperar a
Salvagdo; MIRANDA, M. F. A salvagéo de Jesus Cristo.

1039 HV/D, p. 273.

1040 Cf, DVH-Ila, p. 366.

1041 Cf. MOINGT, J. Faire bouger I’Eglise catholique, p. 131,

1042 Cf. EG 8.

1043 Cf. TORRES QUEIRUGA, A. A revelacdo de Deus na realizagdo humana, p. 38-39.
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7.2
Alteridade

Concluimos a secdo anterior abordando a condicdo histérica como dado
antropologico. Relembramos, a partir de nossa exposicao sobre a humanizacdo de
Deus, que a alteridade divina é de antemdo uma abertura para a historia,
consequentemente. Vimos que Deus ndo é soliddo, mas pluripessoalidade trinitaria,
convidando o ser humano a participar desta existéncia pluripessoal. Tal condicao divina
é reveladora da ek-sisténcia cristologica, uma proexisténcia que se dirige ao ser
humano, em Gltimo termo. E a partir desta existéncia doada, oblativa, que entendemos
toda as agdes reveladoras do Deus humanizado: sua ética de bondade, sua atitude de
Servo, seu convite a viver o amor, a importancia que da ao alimento como lugar de
encontro fraterno, sua ateng&o as pessoas, sua oferta na cruz.

Tais premissas nos revelam que Deus € alteridade gratuita e convida o ser
humano a viver a mesma gratuidade no Espirito. Portanto, € um andncio que denuncia
0 egoismo, como veremos logo abaixo. Do ndo ao egoismo, abordaremos o sim a cada
alteridade antropologica: ao outro (irmédo), a Deus e ao mundo. Iniciaremos com a
alteridade mais concreta, ou seja, a alteridade do outro, que se entende a partir da saida
do eu - antropologia ipseildgica e adelfoldgica. Depois, trataremos da antropologia

teoldgica e da antropologia cosmoldgica.

7.2.1
N&o ao egoismo

O personagem Narciso, da mitologia grega, € um importante arquétipo do
egoismo. O personagem, ao ter a primeira oportunidade de contemplar a sua propria
imagem, fica extasiado, apaixonado pela sua figura refletida na &gua. Eco, a
personagem que se apaixonou a primeira vista por Narciso, ressoava palavras de amor
a ele, porém nao se fez ouvir e sua voz ficou indiferente. Narciso, por sua vez, morreu
paralisado.'®** O narcisico é aquele que se fecha em si mesmo, que n&o se abre para o
outro, porque o proprio eu o paralisa. Comumente, afirmamos que a pessoa fechada em

si mesma vive em seu ego, vive narcisicamente.

1044 Cf. SALVADOR, N. Superinteressante cole¢des, p. 225-227.
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A psicologia se dedicou abundantemente sobre o estudo do ego. Freud o entendia
a partir da libido, considerando o egocentrismo narcisico como consequéncia causal
das pulsdes sexuais. Ja Jung (e outros) ampliaram a teoria de Freud sobre a sexualidade
e consideram a libido como uma energia psiquica mais abrangente, podendo ser
sexualizada ou dessexualizada.’®®® A parir da psicanalise e psicologia analitica,
portanto, o narcisismo é préprio da imaturidade do sujeito autocentrado, erotizado (o
que ndo significa mais sexualizado), centrado em si mesmo. Por outro lado, o
narcisismo favorece a composi¢do de uma imagem de si unificada, que faz o sujeito ir
além do autoerotismo primitivo, promovendo a integracdo da imagem positiva e
diferenciada do outro.!04

Deste modo, vemos que ha no ego um componente positivo. O narcisismo é
comumente definido com um apreco exacerbado sobre si mesmo, ou seja, a atitude
intensamente egocéntrica. Contudo, a psicanélise defende a importancia do narcisismo
no desenvolvimento infantil. Para que a crianga se firme como sujeito, em sua
autoestima primordial, € necessaria a ilusdo de que o mundo gira ao seu redor.
Obviamente, com o transcorrer do tempo, a pessoa deve se libertar das correntes da
infancia. Se permanecer 14, ficard identificado em sua vida infantil e néo

amadurecera.’®*” Nas palavras de Jung:

Portanto, em minha concepcéo, 0 ego é uma espécie de complexo, 0 mais préximo e
valorizado que conhecemos. E sempre o centro de nossas atencdes e de nossos
desejos, sendo o cerne indispensavel da consciéncia.04®

A funcdo do ego ndo é somente se deixar levar pelo egocentrismo, mas realiza
sua forga por sua capacidade de decidir, de escolher, de equilibrar nossos desejos e o
que nos convém. Na visdo Junguiana, tal afirmacéo do ego, realizagdo arquetipica do
Self (si-mesmo), concretiza-se pela forca da vontade. Se por um lado, ndo ha
desenvolvimento do ego sem o impulso do poder, também é verdade que o seu
inflacionamento pode levar a pessoa a pretensdo ou a ilusdo de que ela pode controlar
tudo. Aqui esta o inflacionamento do ego moderno, caraterizado pela pressuposi¢éo de

1045 Cf. MOURA, J. O conceito de narcisismo na construgdo psicanalitica.
1046 Cf. HOUSER, M. “Aspecto genético”.

1047 Cf. RIBEIRO DE SOUZA, M. L. O que é narcisismo?.

1048 JUNG, C. G. Fundamentos de psicologia analitica, p. 7.
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que é senhor da natureza, sem o reconhecimento de nenhuma forca acima dele.24
Portanto, o caminho de amadurecimento da pessoa € 0 descentramento do proprio ego.

O centramento do ego narcisico se traduz no individualismo, marca da sociedade
po6s-moderna. O individualismo é gerado pela auséncia e afastamento dos lugares da
tradicdo, pois as legislagdes e costumes de vida pré-estabelecidos ndo se aceitam mais.
Vivemos numa sociedade sem referéncias fortes, ou talvez seria melhor dizer, uma
sociedade em que os individuos se afirmam de tal modo em sua autonomia, que nao
mais se sujeitam ao seguimento de padrdes trazidos pelos lugares protetores e sélidos
que, por sua vez, perderam a sua forca e tornaram-se liquidos. As identidades sdo agora
transitorias, aos moldes dos bens de consumo: tudo é descartavel apds ndo ter mais a

utilidade da satisfag&o.%%

A modernidade, pode-se dizer, rompe o referencial protetor da pequena comunidade
e da tradicdo, substituindo-se por organiza¢bes muito maiores e impessoais. O
individuo se sente privado e s6 num mundo em que lhe falta o apoio psicol6gico e 0
sentido de seguranca oferecido em ambientes mais tradicionais.%!

Segundo Giddens, este cenario clama por um contexto que promova O
desenvolvimento da seguranca ontoldgica de modo que as pessoas realizem a
continuidade de sua autoidentidade no ambiente que o circunda.'>? Sem os referenciais
de seguranca ontolégica de identidade, surgem os dilemas da sociedade pos-
moderna:10%3

a) unificacdo e fragmentacdo: os contextos da sociedade s&o muito plurais, néo
favorecendo uma unidade;

b) Impoténcia e apropriacdo: podemos adquirir muitas coisas, mas nos advem o
sentimento de impoténcia, pois sempre ha mais para consumir, sem as reais
possibilidades para tanto; as identidades sdo construidas a partir de posse de
bens que trazem estilos de vida anunciados pela midia, ou seja, 0 consumismo
dita 0 modo de vida e cria uma ilusdo de bem estar que ndo se atinge;

c) Existem pluralidades de autoridades, maltiplos referenciais, como as igrejas,
0S governos, a ciéncia. As varias opgdes criam incertezas, ndo havendo uma

Unica linha de pensamento como na sociedade tradicional.

10499 Cf, WHITMONT, E. C. A busca do simbolo, p. 219-221.
1050 Cf, BAUMANN, Z. Modernidade liquida, p. 98.

1051 GIDDENS, A. Modernidade e Identidade, p. 38.

1052 Cf, [bid., p. 95.

1053 Cf. Ibid., p. 175-186.
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Antes da modernidade, a moral era regida pela religido. Todos viviam em funcéo
de Deus, ndo da humanidade. A vida era pautada pelo dever religioso. O surgimento
da modernidade requisita a autonomia da pessoa e, com ela, a valorizacdo da
subjetividade e o seguimento dos direitos individuais, ou seja, o individuo é o grande
protagonista, o centro da moral laica. Sem o dever, a pessoa ndo reconhece mais com
facilidade as dependéncias de suas acGes com o que € extrinseco a ela. Surge, assim,
uma moral individual, marcada pela luta dos direitos de cada pessoa. Nao se trata de
uma autonomia sem restrigdes, mas sempre pautada por uma ética individualista. Na
sociedade pos-moralista, na era do vazio, o sentido se encontra no bem estar, sem a
exigéncia de sacrificios altruistas, a rentincia de si mesmo.1%* Se antes era proibido
proibir, hoje algumas bandeiras como sexo seguro, castidade e fidelidade sdo presentes.
Convive-se com 0 hedonismo extremo e com 0 seu reverso.'%° Defende-se agora um
hedonismo com qualidade de vida, chamado de hedonismo normatizado.%

Diante deste contexto, reafirmamos a antropologia crista, que se realiza sempre
na relacdo. A alteridade tem como pressuposto fundamental a luta contra qualquer tipo
de egoismo individualista. Como ja mencionamos, ao tratar da humanizacéo de Deus,
para seguir Jesus é preciso renunciar, deixar as amarras, desfazer-se das falsas
segurancas carregar a cruz (cf. Mc 8,34; Mt 10,38; 16,24; Lc¢ 9,23; 14,27). O Evangelho
€ um convite de radical despojamento, uma opcao pelo Reino com todas as suas
consequéncias. O discipulado se faz em atitude de gratuidade e rendncia. Sair de si é
encontrar o outro, é encontrar o préprio Deus. Por isso, a ética crista é essencialmente
alterial. Vimos também que um descuido interpretativo poderia nos levar a uma
espiritualidade privatizada e até egocéntrica. Seguir Jesus ndo é um ato moralizante, ou
seja, uma atitude intimista, privatizada, traduzida numa moral de pureza. Quando a
perfeicdo da pessoa é o centro da espiritualidade, o individuo centra-se na busca da
prépria satisfacdo, ndo no crescimento de horizontes de alteridade. O risco é a postura
intolerante.

A escatologia nos ajuda a entender o sentido existencial da alteridade. O ser
humano é chamado a ser em-comunhao, foi criado por Deus com as condicfes de

associar a sua existéncia com outros seres. Deste modo, a esséncia relacional do ser

1054 Cf. LIPOVETSKY, G. A sociedade Pds-moralista.
1055 Cf. 1d. A era do vazio, p. 190.
1056 Cf, Ibid., p. 193.
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humano ndo se vincula apenas ao passado, como origem, mas numa perspectiva de
futuro: sua realizacdo se faz na comunhéo plena. Seremos felizes em plenitude, na
consumagcéo da comunhio dos santos. 1%’

O pecado original, assim, € o primeiro passo da quebra desta comunh&o
almejada. Quando surge o primeiro ser que podemos chamar de humano, aquele
primeiro que manuseou utensilios e fez o fogo, este ser que pode ser chamado de
transcendente e dotado de consciéncia, ja temos um ser livre, capaz de dizer o seu sim
e 0 seu ndo a Deus. Quando responde negativamente a Deus, surge o pecado. A partir
deste momento, toda a existéncia humana é marcada, de modo que as alteridades
humanas ficam comprometidas. O pecado, em sua génese, rompe com a alteridade,
comprometendo as suas relaces sociais, seu contato com 0 meio ambiente e sua
relagdo com Deus. %8 O relato do pecado das origens (cf. Gn 3) quer deixar claro que
0 ser humano ndo € apenas humanidade paradisiaca, mas a humanidade contaminada
de desumanizacdo. E esta desumanizacao ira se manifestar na incapacidade do matuo
entendimento: a comunicagéo, o entendimento e a tolerancia se tornam impossiveis. %%

O inferno, do mesmo modo, esta intimamente relacionado com a liberdade
humana. Sendo o ser humano livre, pode optar pela rejeicdo de Deus. A raiz do pecado
esta na recusa de Deus e na experiéncia do orgulho autossuficiente. Portanto, o pecado
rompe a amizade com Deus, fere a alteridade com o proximo. O inferno é a
absolutizacdo eterna do pecado e, portanto, € marcado pela ruptura de comunhao, a
definitiva incomunicabilidade com o Criador, a auséncia da comunicagdo com 0s
irmaos. Optar pelo inferno seria criar para si uma situagdo de isolamento total. O ser
humano aprisionado na recusa de amar, separado do amor de Deus e dos irmaos.%¢

Portanto, a escatologia, como lugar ultimo e igualmente como sentido ultimo,
aponta para a comunhdo, protesta contra o egoismo. Diante de uma histdria de rupturas
contra a comunhdo desde as origens e de uma sociedade narcisica, 0 cristianismo
profere uma palavra que convida ao sacrificio de si mesmo em prol do enfrentamento
contra 0s esquemas deste mundo, sem conformidades (cf. Rm 12,1-2). Para tanto, é

necessario as afirmacdes das alteridades, como veremos na sequéncia: um sim a

1057 Cf. GOZZELINO, G. Nell attesa della beata speranza, p. 217-220.

1058 Cf, RAHNER, K. Curso fundamental da fé, p. 143-144.

1059 Cf, JHD, p. 288-290.

1060 Cf, RUIZ DE LA PENA, J. L. A outra dimens&o; BLANK, R. J. Escatologia da pessoa, p. 536.
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antropologia ipseilogica e adelfoldgica, a antropologia teoldgica e a antropologia

cosmoldgica.

71.2.2
Sim a antropologia ipseildégica e adelfolégica

A Carta de Jodo nos ensina que, na pratica, 0 amor ao proximo precede o amor a
Deus: “Se alguém diz: Eu amo a Deus, e odeia a seu irmao, ¢ mentiroso. Pois quem
nao ama a seu irmao, ao qual viu, ndo pode amar a Deus, a quem nao viu” (1Jo 4,20).
Trataremos, portanto, da alteridade em relagéo ao irméo e, por isso, resgatamos o termo
adelphos, do grego. Nossa antropologia adelfoldgica, no entanto, constrdi-se a partir
do eu, ou seja, a partir da ipseidade, pela simples razéo de que o eu € o referencial de
onde partem todas as alteridades. O convite de Jesus € claro: “amar ao proximo como
a ti mesmo” (Mt 22,39). Deste modo se entende a terminologia empregada: veremos
gue a antropologia ipseilogica é o referencial para se construir a alteridade mais
elementar da pessoa: antropologia adelfologica.

Partimos da negativa ao egoismo, por isso, obviamente ndo trataremos de um
amor narcisico, 0 que seria um falso amor a si mesmo. O egoismo e a agressividade
sdo mecanismos de fuga da realidade, fuga do autoenfrentamento, fuga do necessario
trabalho de cultivo de si mesmo. N&o pode haver o fechamento narcisico, 0 que
demandaria relagbes dominadoras, instrumentalizadoras. Nosso ponto de partida é bem
expresso por Juan Luis Segundo: “E necessério amar o proximo como a si mesmo. Nao
em lugar de si mesmo” 106!

Paul Ricoeur corrobora tal linha de pensamento no seu livro o Si-mesmo como

outro:

Soi-méme comme un autre sugere, imediatamente, que a ipseidade de si mesmo
implica a alteridade num grau tdo intimo, que uma ndo se deixa pensar sem a outra,
que, de preferéncia, uma passa na outra, como se diria em linguagem hegeliana.%?

1061 SEGUNDO, J. L. Que mundo? Que homem? Que Deus?, p. 211. Outros autores desenvolvem o
mesmo tema: FROMM, E. A arte de amar, p. 73-80; GARCIA RUBIO, A. A caminho da maturidade
na experiéncia de Deus, p. 72-76.

1062 RICOEUR, P. O si- mesmo como outro, p. 14.
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Somente existe verdadeira alteridade a partir da ipseidade, de modo que tanto o
si-mesmo como 0 outro podem ser reconhecidos, sem que haja conflito, sem que se
gere violéncia. “Este ¢ um desdobramento que ndo divide, mas antes, estabelece uma
relagdo de continuidade, de modo que estima de si (ipseidade) e a solicitude (alteridade)
ndo podem ser vividas nem pensadas uma sem a outra”.!%® Seria dissimétrica a
afirmacéo do outro sem a afirmacédo de eu ou a afirmacédo do eu sem a afirmacéo do
outro. O elemento que equilibra a balanca é a solicitude, que é de modo fundamental
marcada pela troca entre dar e receber.1%* Para Ricoeur, “quando eu digo ‘tu’ a um
outro este entende como ‘eu’ por si mesmo. E quando ele se dirige a mim na segunda
pessoa eu me compreendo concernido na primeira pessoa”.1%%° A alteridade garante a
afirmacdo do individuo, portanto Ricouer recusa o0 amor proprio, sendo este a
perversdo da estima de si mesmo: o eu se perde no outro amado*®®®, mas néo faz de
suas inclinagdes o imperativo de vida moral 197

Seguindo a linha da psicologia analitica, afirma Albert Nolan:

(...) uma das formas de ultrapassar 0 meu egoismo, de minar meu ego, € aprender a
amar-me a mim préprio tal como sou. Antes de podermos chegar a amar outras
pessoas tal como elas sdo, temos de aprender a amar-nos a nés mesmos tal como
somos de forma incondicional.10%8

Jung nos ajuda na compreensdo do que significa o auténtico amor a si mesmo,
traduzido em termos de autoaceitacdo ou perddo de si mesmo, em termos cristdos. A
autoaceitacdo € um processo de integracao da propria sombra, de individuacdo. Quem
se aceita, quem integra as suas sombras, quem nao foge de si mesmo, tera mais
possibilidades de se abrir aos outros. Por isso, amar a si mesmo significa eliminar as
fugas e os disfarces, pois somente poderemos integrar o que estiver no horizonte da
autocompreensdo. Tais premissas sdo importantes para que ndo se confunda o
vencimento do egoismo como coletivismo. O que se propde como base do amor € o

cultivo do prdprio eu, de modo que este esteja apto a abrir-se, a viver a alteridade. Além

10683 |pid., p. 212.

1064 Cf, Ibid., p. 221.

1065 |hid., p. 226.

1086 Cf, Idem.

1067 Cf, Ibid., p. 252.

1068 NOLAN, A. Jesus hoje, p. 213-214.
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das sombras, é preciso integrar o corpo em seus limites, aceitar e ser capaz de lidar com
a doenca e com a propria morte. 106

Ha um consenso na teologia da espiritualidade sobre a necessidade do cultivo de
si mesmo para uma frutuosa vida cristd, expressa como contemplacéo para a agao.
Entre eles, destacamos Thomas Merton*°”°, um dos grandes nomes que deixou a marca
da relacdo entre oracdo e alteridade, traduzida como contemplacdo para 0 amor e a
compaixdo. Outro autor recente que trata do assunto de um modo profundamente
existencial é Henri Nouwen!®”?, que nos convida a vencer o individualismo pds-
moderno, carente de soliddo, de modo que saiamos do isolamento em direcdo a
solitude, ou seja, aquele momento de soliddo edificante que constréi a nossa

interioridade:

(...) a verdadeira abertura para o outro significa também um verdadeiro fechamento,
pois apenas quem mantém um segredo pode em seguranca partilhar seu
conhecimento. Quando ndo nos protegemos com grandes cuidados nosso mistério
interior, ndo somos capazes de formar uma comunidade. E esse mistério interior que
nos atrai uns para 0s outros e nos permite criar amizades e relagbes amorosas
duradoras.7

Quando se converte isolamento em solidao-solitude, se cria espaco de liberdade,
espaco de pacificacdo. Somente no siléncio, o ser humano pode escutar a voz que o
direciona para a sua auténtica vocacao. Do contréario, corre 0 risco de permanecer na
ansiedade da vida, dominado pela agressividade e pelas lutas que tentam impor a
opinido, nas discussdes intelectuais e praticas que procuram ocupar um vazio interior,
na busca do imediatismo, que emerge pela falta de um treino pessoal para a espera.'”

Do siléncio criativo, do tempo dedicado a si mesmo para acolher as vozes
interiores, cria-se espaco de hospitalidade. Segundo Nouwen, vivemos num mundo de
hostilidade, quando o outro, muitas vezes, € visto como um inimigo ou simplesmente
como um estranho, fazendo-se necessario o resgate da consciéncia da solidariedade,
sobretudo, nossa solidariedade na dor. A atitude hospitaleira oferece um espaco

tranquilo para que o outro seja ele mesmo sem mascaras.'’* Somente pode ser um bom

1069 Cf. lbid., p. 213-222.

1070 Entre suas obras: MERTON, T. A montanha dos sete patamares.; Um estudo completo sobre
sua obra: PEREIRA, S. C. Thomas Merton — contemplacdo no tempo e na histdria, p. 384-411.
1071 Cf. NOUWEN, H. J. M. Crescer.

1072 | bid., p. 29.

1073 Cf. Ibid., p. 38-40.

1074 Cf. Ibid., p. 63-74.
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anfitrido aquele que estéa vazio. Quem esté cheio de ideias e convicgBes ndo tem espaco
interior para que o encontro com 0 outro seja uma oportunidade de aprendizado. A
pobreza de coracdo, portanto, é o exercicio de despojamento de amarras, de muletas,
de concepcOes que ndo nos deixam ser livres e nem permitem que 0s outros se
aproximem de uma forma natural e livre. Segundo o autor, certezas absolutas,
convicgdes pre-formuladas criam uma evangelizagdo pouco receptiva. O que melhor
podemos oferecer de nés mesmos n&o s&o as nossas certezas, mas a nossa fraqueza. E
por ela que somos solidérios aos irmaos que se apresentam diante de n6s.X07

A hospitalidade exige um encontro com a face do outro, como afirma Lévinas,
ao defender o rosto como mediacao da alteridade. Para ele, mais do que uma imagem
esteticamente percebida, a face ¢ o modo que o outro se apresenta. “O modo como o
Outro se apresenta, ultrapassando a ideia do Outro em mim, chamamo-Ilo, de fato,
rosto”.1%7% O autor prefere ndo falar de um fendmeno, mas de uma epifania, pois esta
ultima d& o sentido de uma linguagem ética, traduzindo a verdadeira esséncia da pessoa
que interpela o sujeito. Ou seja, a manifestacdo epifanica da face convida o Outro a

uma atitude ética na relacao alterial.

Nao sei se podemos falar de ‘fenomenologia’ do rosto, ja que a fenomenologia
descreve o que aparece. Assim, pergunto-me se podemos falar de um olhar voltado
para o rosto, porque o olhar € conhecimento, percepgao. Penso antes que 0 acesso ao
rosto é, num primeiro momento, ético.1%’’

O rosto suscita 0 desejo, porém ndo o desejo egocéntrico, um desejo de
apropriacao, mas o desejo da propria infinitude. Assim, o outro, este ser interpelante
ndo surge como um outro-ego, ou seja, como um individuo que aparece para dominar,
mas como um diferente, um ser assimétrico que me convida a compaixdo, a
bondade.’®”® A relacdo face a face é uma relagéo interpelante. O sujeito ndo se fecha
no Sseu eu, nem se apropria do outro, mas no confronto com o rosto, o sujeito coloca-se
em atitude de acolhimento, torna-se tocado pelo diferente, sem perder o seu eu ou se
desfazer na outra pessoa. A relacdo de alteridade suscitada pela face € um convite

ético'®”® que acontece por meio da responsabilidade, mesmo que n&o se perceba a

1075 Cf, NOUWEN, H. J. M. Crescer, p. 97-105.

1076 | EVINAS, E. Totalidade e infinito, p. 37.

1077 1d, Etica e infinito, p. 77.

1078 Cf. 1d. Totalidade e infinito, p. 37.

1079 Cf, 1d. Etica e infinito, p. 90; GILBERT, P.; LENNON, K. O mundo, a carne e o sujeito, p. 219.
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reciprocidade da outra pessoa. A alteridade se realiza por uma responsabilidade
desinteressada. A face do outro € interpelante.

Os rostos dos sofridos sdo um convite a compaixao. Sem proximidade com eles,
ha menos chance de solidariedade, por isso, a face do irmdo, seu olhar, € uma chave
para a ética: “se nos distanciamos do outro, ao viver unicamente no meio de caras
iguais, que ostentam a mesma riqueza, a nossa sensibilidade e responsabilidade pelos
necessitados dilui”.1%° Diante de nés ha sempre uma presenca interpeladora: “o
Evangelho nos convida sempre a abragar o risco do encontro com o rosto do outro, com
a sua presenca fisica que interpela, com o seus sofrimentos e reivindica¢@es, com sua
alegria contagiosa, permanecendo lado a lado”.1%! O rosto do outro é um convite para
a compaixdo e uma certificagdo da atitude de bondade: “Quando este rosto expressa
paz, esperanca, alegria e felicidade, porque é minha conduta que gera tudo isso, entdo
é evidente que meu comportamento ¢ eticamente correto”.1082

A face do outro é a oportunidade do encontro com Deus. Como afirma
Merleau-Ponty “ndo se chega ao verdadeiro sem os outros”.1%® Mesmo que Henri
de Lubac o tenha acusado de ateismo por tal afirmacdo, na linha da humanizacéo
de Deus, entendemos que o caminho do encontro com Deus é o0 ser humano, que na
prética se realiza no encontro com o outro.%* Por isso, estardo na ilusio aqueles
que buscam a Deus nos oraculos, nos espetaculos, nas grandes manifestacdes de
poder, pois 0 Deus de Jesus é a loucura, escandalo para 0 mundo (cf. 1Cor 1,25). E
preciso se despojar de qualquer imagem e deixar Jesus revelar Deus, mesmo que
seja uma revelacao escandalosa. O caminho é admitir que o Deus absoluto e infinito
se fez finito, condicionado e transitério. Aceitando esta revelacdo kendtica,
descobriremos que cada ser humano € espaco de sua presenga: “Onde dois ou mais
estiverem reunidos em meu nome, ali estou eu no meio deles” (Mt 18,20).

O Reino de Deus, realidade inaugurada por Jesus, € um espaco de novas relagdes
entre as pessoas, criando uma nova familia, a familia de Deus (cf. Mt 12,48-50). Jesus
desloca o sagrado do templo para a vida cotidiana: n&o importam os ritos, as obrigagdes

sacerdotais, mas o irmdo estrangeiro caido no ch&o (cf. Lc 10,25-37). No juizo final,

1080 |_IBANIO, J. B. A ética do cotidiano, p. 117-118.

1081 EG 88.

1082 CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 53.

1083 No texto original citado por Moingt: “on ne va pas vrai sans les autres” (MOINGT, J. "Respecter
les zones d'ombre qui décidément résistent", p. 586).

1084 Cf. MOINGT, J. "Respecter les zones d'ombre qui décidément résistent”, p. 586.
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Deus revela que ele esta em cada irmao, especialmente naquele que se encontra em
alguma situacao de sofrimento (cf. Mt 25,34-46). Portanto, o lugar privilegiado para
encontrar a Deus € no irmao que sofre, com quem Jesus se identifica de um modo
misterioso. Se Deus se revela na fraqueza, cada pessoa encontra Deus na medida em
que é solidario com quem é fraco. O caminho para encontrar Deus é unir-se com a dor,
com o sofrimento e com a pobreza.!% Razdo esta que levou o magistério catolico
declarar a opcao pelos pobres, pois sem esta opgdo, caimos no risco de transformar o
cristianismo em um amontoado de palavras.1%%

Diante da presenga divina no irméo, especialmente no sofrido, urge a necessidade
de ir ao encontro do outro. A pardbola do Bom Samaritano nos ensina que o proximo
ndo é aguele que necessita de ajuda, mas aquele que ajuda o necessitado. Portanto, o
convite da ética cristd é se fazer proximo, € ir ao encontro.’%” Segundo Moingt, se
houve a audacia do Cristianismo para se comunicar com o mundo grego, a ponto de
pagarmos o preco alto de uma desfiguracdo de linguagem e de pensamento, como € o
caso dos problemas com o dualismo e com a eternidade do Verbo, agora se faz
necessaria uma nova ousadia. H& novos rostos de alteridade que necessitam da

proximidade irrestrita dos cristdos, pois 0 grego continua batendo a nossa porta:

O grego bate as nossas portas: é o imigrado sem patria, 0 pobre sem esperanca, 0
desencanto das antigas terras santas. Os apocalipses gnosticos tornara-se realidade e
obscurecem nossos horizontes. E preciso converter-se continuamente ao outro, ao
outro que sofre. %8

Esta alteridade que se concretiza no encontro e na compaixao se realiza na
bondade e no amor. Este bindmio ético se traduz em principios simples: nunca odiar
ninguém, ter simpatia, ser complacente para com o préximo, respeitar, tolerar, agir
sempre com transparéncia, ajudar o outro naquilo que estd ao alcance, agir de modo
que o outro tenha seguranca de que nunca lhe causaremos dano.1%%

Como ja vimos, ndo se trata de um mandamento, de mais uma lei, mas de uma
acao gratuita que brota da abertura & acdo do Espirito. E deixar-se seduzir pelo Deus

gue morre perdoando, movendo-nos a amar até mesmo os inimigos. O cristianismo nédo

1085 Cf, Ibid., p. 38-42; HURTADO, M. “Novas cristologias”, p. 340.

1086 Cf, EG 199. As conferéncias latino-americanas foram constantes ao tratar do assunto, cf: Med
10; DP I, 134; SD 178-179; DAp 391.

1087 Cf. CASTILLO, J.M. La religion de JesUs, p. 548.

1088 MOINGT, J. “A Cristologia da Igreja Primitiva”, p. 85.

1083 Cf, CASTILLO, J.M. La religion de Jesus, p. 250-251.
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propde uma prética de ordem religiosa como fazia o Antigo Testamento com suas leis
de pureza ritual, mas é uma proposta ética: chama todos os seres humanos a
reconciliagdo pela via da humanizacio.1%% Por isso, a bondade da ética cristd, segundo
Castillo, é vivida a partir do contagio da felicidade. Segundo o autor, ndo se trata de
uma visdo simplista, laxista ou da apologia da vida do bonachdo. “Bondade é viver de
maneira tal que se caracteriza por contagiar felicidade. A felicidade ndo se prega, nao
se ensina. Nao se manda nem se impde. Apenas uma pessoa feliz pode fazer felizes os
outros. Porque a felicidade é contagiante”.2%%

Quando nos colocamos na mesma situagdo, na mesma condi¢cdo, N0 Mesmo
plano de direito e de deveres, entdo poderemos viver a ética da bondade. N&o é
relativismo e nem perda dos valores, mas uma radicalidade da vivéncia do Evangelho,
que exige descentrar o proprio ego, ter uma autoestima que seja capaz de ir ao encontro
do outro, de servi-lo e ajuda-lo a ser feliz, 0 que acarreta na construcéo da propria
felicidade.'%% Se a alteridade é caminho de felicidade, concluimos que o verdadeiro
caminho de humanizacdo do ser humano ¢é encontrar a Deus tornando-se proximo do
humano, deixando-se humanizar.1®® A humanizaco consiste em viver a plenitude do
amor de Deus, revelado em Cristo. Assim, viver como Cristo, cristificar-se é
humanizar-se, atingir a plenitude humana, 0%

A alteridade, por fim, provém de uma vocacao a comunhao, intrinseca a cria¢do
e ao projeto divino. Alguns estudiosos acreditam que todos os seres humanos sao frutos
de um Unico casal. Independente desta veracidade, é preciso ter presente que podemos
nos identificar como seres de uma mesma origem, pois somos da mesma raga, da
mesma carne, da mesma natureza (cf. Gn 2,23). Este fato tem uma implicacao: a partir
dele, deveriamos ter uma empatia com todos os seres humano.'®® A fé exige, pois,
uma convergéncia: o encontro dos diferentes, que na verdade participam da mesma

carne:

Onde h& pessoas que se consideram crentes em Jesus, porém vivem sua crenga de
forma que a fé ndo se traduz em convergéncia, em aproximacdo e unido entre 0s
seres humanos, pode-se afirmar com seguranca que essa fé ndo existe. Fé e

109 Cf, DVH-I1Ib, p. 151.

1091 JHD, p. 377.

1092 Cf, JHD, p. 376-378.

1098 Cf. CASTILLO, J.M. Deus de nossa felicidade, p. 64.
1094 Cf. DVH-IIb, p. 151.

109 Cf. NOLAN, A. Jesus hoje, p. 229-230.
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convergéncia sdo como humanidade e carnalidade. Onde nédo existe convergéncia,
ndo existe fé em Jesus. Exatamente da mesma maneira que onde ndo ha carne e 0sso,
ndo ha ser humano.10%

A ressurreigdo fez Cristo entrar numa dimensdo humana universal, tornando-o
irmdo de todos, o Primogénito de uma nova racga. Tal revelacdo nos pede a conversdo
ao outro, reconhecendo-o como irmdo, numa fraternidade universal na qual ha um
unico Pai e todos predestinados a se unificar ao Cristo na plenitude dos tempos. Trata-
se de um humanismo que se caracteriza pela superacdo das fronteiras e das
desigualdades entre sexos e classes sociais.!®%’

Toda a natureza aspira a sua perfeicdo na comunhdo intersubjetiva, por isso
precisamos superar todo egoismo, precisamos dos outros. Ainda nos prendemos ao
egoismo, mas o Cristo, pelo contrario, é total desprendimento, total abertura, aspira a
comunhéo. O Cristo Jesus é comunicagdo do seu ser, total alteridade.'%® Ha uma agdo
divina que impele para que os seres criados se atraiam, se retnam, sinal da grande
unidade que acontecera quando tudo for recapitulado em Cristo Jesus, o Primogénito

de toda a criacéo:

O Espirito langa no universo o apelo a liberdade do amor, que se infiltra através da
separacao das espécies e da atragdo mutua dos corpos diferentemente sexuados e que
terminard um dia por exprimir-se na tomada de consciéncia de que o outro é outro,
desejavel, mas inviolavel, digno de ser amado por si mesmo.10%

Almeja-se que todos formem como que um unico ser no qual todos vivem uma
Unica relacdo, na ligacdo de uns com os outros, e todos unidos a Cristo. A ligacao que
ja se visualiza no tempo ndo € destruida com a morte, mas potencializada, plenificada.
Permanece nossa corporeidade, mas agora transformada em um no de relacdes
articuladas, um corpo coletivo que o credo chama de comunh@ dos santos. A
humanizag&o plena é a solidariedade dos seres humanos unidos em um sé corpo.1%

Se a realizacdo plena da alteridade e da realizagdo humana se d& na comunhao, a
luta humana é contra toda espécie de egoismo em prol da reconciliagdo, do

estabelecimento de lagos, de proximidades. O amor ao proximo que se realiza na

109 JHD, p. 420.

1097 Cf, DVH-I, p. 339-340.

10% Cf. MOINGT, J. “Universalité de Jésus-Christ”, p. 217.
109 DVH-1la, p. 171.

1100 Cf, DVH-I1Ib, p. 521.
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comunhao é condi¢do de uma vida fora da alienacdo destrutiva que marcha contra o

sentido da vida humana:

O isolamento de cada um em si mesmo, a recusa de existir para 0s outros, impede-
nos mutuamente de realizar nossa humanidade e ndo deixa aos homens nenhuma
possibilidade de sairem, por si mesmos, do estado de alienacdo no qual pdem e
vivem, uns em relag&o aos outros. E essa a experiéncia que permite compreender em
que sentido sofremos uma ‘lei de pecado’ da qual somos incapazes de nos libertar, e
que nos leva a nos voltarmos para Cristo, perfeito revelar do amor devido ao
préximo, para lhe pedir que nos ponha no caminho da reconciliagdo dos homens
entre si, reconciliando-nos com seu Pai.*%

E preciso ndo se contentar com uma existéncia que reproduz o passado ou que
vive no egoismo de si mesmo, mas no dinamismo de uma vida aberta as surpresas do
Espirito, reinventando a vida a cada instante, na disposi¢éo de perder a propria vida em

proveito dos outros. Humanizar-se ¢ doar a vida.'1%?

7.2.3
Sim a antropologia teolégica

Depois de tratarmos da alteridade do irm&o, podemos falar da consequente
alteridade divina: quem ama o irmédo pode ousar afirmar que ama a Deus. J& afirmamos
a importancia da comunh&o que se orienta para a comunh&o escatoldgica dos santos.
Também este dado da revelacdo € base para tratar da alteridade divina, de uma
antropologia teoldgica, aqui entendida como relagdo com Deus. Com Joseph Moingt,
vimos que a Trindade tem a sua realiza¢&o processualmente: apenas no fim dos tempos
haverd a realizacdo plena da Trindade econdmica, cumprida em sua imanéncia. O
processo de encarnagdo termina com a plenitude de tudo o que existe, a plenitude da
humanidade em Cristo, a plenitude da obra da criacdo, a plenitude da economia da

salvacédo, na comunhao.

E dentro de Cristo, de quem somos inseparaveis, e com seu proprio olhar que
reconheceremos Deus como nosso Pai, da mesma maneira que ele nos reconhecera
como filhos porque ele nos vera tdo estreitamente unidos a seu Unico. Da mesma
maneira que o Pai é a0 mesmo tempo em si mesmo e no Verbo encarnado, em sua
humanidade tanto em sua divindade, que sdo indivisiveis, e que o Verbo é
reciprocamente por inteiro do Pai pela comunh&o no Espirito Santo e por inteiro na
humanidade unificada pelo Espirito. Da mesma maneira Deus-Trindade sera

1101 HV/D, p. 460.
1102 Cf, HVD, p. 333; DVH-1Ib, p. 485.
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completamente em cada um dos bem-aventurados e na totalidade deles unificada
como corpo de Cristo, e reciprocamente cada eleito terd Deus inteiramente para si e
estara em Deus pela mediacdo do corpo inteiro, indivisivel da humanidade do
Verbo.110

Esta comunhdo ja acontece de modo antecipado ao longo da histéria. A
comunh&o do ser humano com Deus, chamada de unido mistica, segundo Sudbrack!%4
é¢ um encontro, ndo um perder-se no outro. A relacdo eu-tu ndo dissolve as
individualidades dos dois parceiros, mas fortalece cada um deles. A identidade de cada
sujeito é aprofundada no confronto com o outro, como afirma Buber.1% Deus jamais
despersonaliza aquele que se relaciona com ele, mas potencializa as caracteristicas
proprias do individuo. A conversdo o aprimora, mas ndo o anula. Assim se caracteriza
a unido mistica crista: ndo é um dissolver-se no Absoluto, nem tampouco trazer uma
mera passividade da alma, em niveis de concentragdo profunda como seria
caracteristico da espiritualidade oriental, embora as técnicas orientais podem ajudar o
cristdo a reunir suas forgas de sua individualidade para se abrir mais intensamente a
Deus.

Moltmann!'% reforca este distanciamento da passividade ao colocar a mistica no
ambito do erdtico, no sentido de que o coragdo humano é sedento por encontrar repouso
em Deus. O homem ¢ um ser de paixao: “o que ¢ descrito pelas misticas e misticos
antigos e modernos é no fundo a histéria da libertacdo da paix&o humana das formas
infelizes e melancolicas de sua satisfacio”.1*%” O mundo ocidental é muito pragmatico
e atrapalha a experiéncia mistica. Entender o saber como dominacéo, ndo oferece
espacos de siléncio, por isso é preciso sair do barulho e do ativismo. Quem pretende
fazer o bem aos outros, antes devera aprofundar a compreensdo de si mesmo.

O fundamento de Deus como alteridade esta na relagdo entre o Filho e o Pai.
Jesus, por assim dizer, também tinha uma mistica: destaca-se sua vida de oracéo,
realizada no siléncio, no deserto, antes de decisdes importantes, na alegria e nos
momentos de angustia. Sua oracdo era um dialogo com o Pai — Abba. Trata-se de uma
experiéncia inefavel, que encontrou a melhor aproximacdo para descrever esta

experiéncia no termo Abb4, que significa papaizinho. De fato, podemos resumir a

1103 DVH-11b, p. 556-557.

1104 Cf. SUDBRACK, J. Mistica, p. 25-43.

1105 Cf. BUBER, M. Eu e Tu.

1106 Cf, MOLTMANN, J. O Espirito da Vida, p. 190-203.
1107 |bid., p. 190.
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mistica de Jesus em sua experiéncia de um Pai amoroso que Ihe revelava o seu projeto
— 0 Reino de Deus. Jesus fez esta experiéncia: 0 proclamou aos seus discipulos que
todos poderiam também viver como filhos de Deus Pai, na mesma intimidade.!1%®
Deus € um mistério, porém o Novo Testamento ndo entende mistério como algo
inacessivel. Deus se revela, revela-nos quem ele €, ndo apenas para que o conhe¢amos,
mas para que nos relacionemos com ele. Por isso, hum primeiro momento temos a
experiéncia do assombro como nos diz a fenomenologia religiosa. Ao revelar Deus
como Abba, Jesus exprimiu a proximidade divina, um Deus ao alcance da m&o.!1%°
Deus esta préximo de nés, porém nao é um objeto como qualquer outro, ndo é uma
realidade no conjunto de tantas outras realidades, as quais podem ser manipuladas por
um sujeito. Mais do que proximidade, o Deus de Jesus € um Deus que ama e deixa-se
ser amado. Um Deus pessoal que revela sua vontade, seu projeto, que nos insere em
seus designios, que se importa com a histéria, com a vida de cada um de seus filhos.1°
Falar sobre quem é Deus € um risco. O seu nome tem sido utilizado para justificar
guerras, exploragdes, opressdes. Deus € ainda visto como juiz arbitrario e manipulador
da historia. Por isso, a teologia negativa, que remonta ao autor Pseudo-Dionisio, prefere
afirmar o que Deus ndo é, diante da incapacidade de defini-lo, pois Deus é um mistério

inefavel. A teologia negativa nos faz abandonar as nossas imagens de Deus.

Deus esta mais proximo de mim do que eu préprio: o meu ser depende de Deus estar
perto de mim e presente a mim... Deus esta perto de nés, mas nds estamos longe de
Deus. Deus estd dentro, nds estamos fora. Deus estd em casa, nds estamos no
estrangeiro.1tt!

E recorrrente a imagem do Pai como projecao infantil. Sua integracdo depende
do poder simbdlico da imagem divina. A projecdo escraviza, mas o simbolo liberta.
O caréter simbdlico da imagem de Deus expressa sua apofaticidade, ou seja, procura
exprimir quem é Deus na consciéncia de seu limite, pois Deus ultrapassa qualquer
linguagem humana. Por outro lado, o simbolo € carregado de imagens integradoras:
amor, bondade, cuidado, abertura a autonomia. A projecdo fecha, o simbolo abre ao
futuro. A imagem divina revelada por Jesus ndo é uma imposicao radical de um idolo

opressor, mas uma imagem do Abba, um Deus que é bom, que respeita a liberdade

1108 Cf. NOLAN, A. Jesus Hoje, p. 101-117.
1109 Cf, [bid., p. 205.

1110 Cf, |bid., p. 200-210.

1 |bid., p. 206.
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humana, que deixa espago para que se crie autonomia, nao dependéncia. Uma auténtica
relacdo com Deus nasce do reconhecimento de sua total transcendéncia, pois Ele ndo é
manipulavel, esta acima de nossas imaginacoes e defini¢bes, sem perder o horizonte de
sua imanéncia.!?

Por isso, é fundamental que a relacdo alterial com Deus seja amadurecida. O
amadurecimento da afetividade e o autoconhecimento sao fundamentais para que Deus
ndo seja uma mera projecao. Neste sentido, € importante considerar a critica freudiana
sobre a religido.!** Quem vive numa atividade religiosa pode projetar em Deus o 6dio
e 0 amor advindos de seu conflito edipiano. Ao aceitar a onipoténcia de Deus, pode, ao
mesmo tempo, continuar preso ao desejo de onipoténcia. Quando isso acontece, ha uma
religido alienante, infantil. Deus existiria para dar o que o religioso deseja. Este, por
sua vez, ndo integra facilmente a realidade que o rodeia, sobretudo, o mal. Os estudos
da psicologia nos previnem contra uma imagem de Deus quebra-galhos e tapa-
buracos, gerador de medo, escravido religiosa e sentimentos de culpa.'!4

A maturidade na relagéo alterial com Deus necessita do abandono das ilusdes e
projecdes alienantes, quando a religido estd embriagada pela ideologia.'*® Trata-se de
um tema amplamente abordado por autores, como Hegel e Marx. A alienagéo,'!® em
seu sentido negativo em relacéo a religido, nas linhas desses autores é um processo de
objetivacdo ou coisificacdo. Ou seja, o cristdo de fé alienada tem um cristianismo
coisificado. A alienacgdo se evidencia nas relagdes das pessoas religiosas com objetos
religiosos: praticas religiosas (rezas, devocoes, celebracfes) ou projetos (salvacao,
santificacdo e até mudar a sociedade). Muitas pessoas se consideram religiosas porque
possuem uma forte relacdo com os objetos religiosos, enquanto vivem, em muitos

casos, uma fé alienada. Isso porque ndo se evidencia o encontro com Cristo - pessoa,

1112 Cf. GARCIA RUBIO, A. A caminho da maturidade na experiéncia de Deus, p. 84-88.

1113 Sobre as questdes relacionadas a Freud e a religido: MORANO, C. D. Crer depois de Freud, p.
35-99; GARCIA RUBIO, A. A caminho da maturidade na experiéncia de Deus, p. 66-67.

1114 Cf. MORANO, C. D. Crer depois de Freud, p. 140-169.

115 As ideias sobre ideologia e alienacdo religiosa estdo fundamentas em: CASTILLO, J.M. El
seguimiento de Jesus, p. 71-90.

1116 Alienac&o é abordado do ponto de vista da filosofia por Hegel e, posteriormente, por Feuerbach
e por Marx — 0 autor que traz a formulagdo mais conhecida. No século XX, autores como Luckécs,
Marcuse e Sartre tém a tendéncia de dar um sentido hegeliano ao termo, traduzindo-o
conceitualmente por objetivacdo. Segundo Wood, a concordancia destes autores sobre o termo
alienacdo é que se refere, fundamentalmente, a uma atividade cuja a esséncia da pessoa é afirmada
como algo externo ou estranho a ela, tomando a forma de uma submissdo hostil sobre a pessoa
(SERRA, J. M. P. Alienacdo.; WOOD, W. A. “Alienation”, p. 178-181).
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mas o encontro com objetos que s&o, na verdade, projecOes de suas aspiragdes,
necessidades néo satisfeitas.

Mesmo que seja necessario crer em verdades, 0 que é constitutivo de qualquer
religido, o fundamental no cristianismo é crer em uma pessoa — Jesus Cristo, que se
traduz em uma adesdo incondicional, uma confianca absoluta. H4 uma diferenga
radical em se encontrar com objetos e se encontrar com uma pessoa. Os objetos séo
manipulaveis ao Nosso gosto pessoal, pois temos posse deles, enquanto que a pessoa é
um sujeito livre, que fala e escuta.

Deste modo fica mais claro em que consiste a experiéncia crista: ndo se trata de
uma religido manipuldvel, controlavel. Exige-se encontro pessoal para a sua
autenticidade. Um encontro é a aceitacdo do outro em sua liberdade, em sua
singularidade. Portanto, a pessoa ndao é manipulavel. Quando aceito uma outra pessoa,
aceito os seus limites, aceito-a como ela é. Se minha relacdo é de amor, acabo entéo
permitindo que o outro me influencie, ou seja, traga mudancas em mim. A experiéncia
de Deus preenche o coracao, mas sem desvincular-se do Reino e da proposta de Jesus.
A verdadeira experiéncia religiosa ndo apenas provoca a pacificacdo tranquilizadora do
espirito, como foi a experiéncia de Elias no Horeb (cf. 1Rs 19,12), mas também causa
ferida, deixa a sua marca, como aconteceu com Jaco na sua luta com o anjo (cf. Gn 32,
25ss.). Uma luta é sempre necessaria, sem desprezar a graca, até que afirmemos nossa
entrega, como Jeremias: “Tu me seduziste, Senhor, e eu me deixei seduzir. Foste mais
forte do que eu e me venceste” (Jr 20,7).117

Neste sentido, o ser humano somente encontra sua realizagdo no encontro eu-tu,
n&o numa relacao objetal. Dois aspectos sdo importantes: co-execugao e co-efuséo. 8
A co-execucao significa viver a vida do outro, enquanto que co-efuséo significa viver
uma experiéncia afetiva, uma presenca mutua, um dialogo de intimidade. Nao somente
ser para 0 outro, mas estar com o outro. Aplicando a relagcdo com Cristo, 0 encontro
pessoal com Jesus € uma relacdo de intimidade, de comunhao, uma relagéo afetiva, que
aceita o seu ser, seu convite, seu projeto. Encontrar-se com o Senhor significa colocar-
se na esteira do seguimento, relativizando todo o resto.

A maturidade espiritual, portanto, ndo busca as consolag¢fes da alma, do afeto.

Os misticos costumam falar da noite escura, como caminho de provacgdo que purifica

7 Cf. NENTWIG, R. “A catequese em tempos de nova evangelizagdo”, p. 28.
1118 Cf, CASTILLO, J.M. El seguimiento de JesUs, p. 83-85.
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0 espirito. Ao comentar a jornada espiritual e académica de Michel de Certeau, Moingt
expressa que seu caminho foi tdo sombrio quanto iluminado. Tratava-se de um homem
que caminhou como um andarilho ferido!''°: um caminhante que faz a sua trilha para
aliviar a sua dor e para se distrair da sua propria enfermidade. Ao fim de seu
comentario, Moingt afirma que o ferimento de Certeau é mistico. Mas aqui, ndo se trata
da imagem classica do mistico, aquele homem recolhido na soliddo e no siléncio.
Inspirado em Heidegger, o autor, este andarilho ferido, teria dito que a oracdo e a
propria busca mistica se exprime na formula ndo sem ti.}*?° Deus é tdo fundamental
que, se de algum modo, pudessemos nos apartar dele, pereceriamos, mas a0 mesmo
diante de sua proximidade, ndo o alcangamos. Por isso, caminhamos um itinerario
indefinido, na tentativa de encontrar aquele que também nao vive sem nos, como Jesus
ndo viveu sem seus discipulos; a busca de uma unido existencial com aquele que ndo
cessa de faltar.*?* A jornada espiritual, de fato, € um caminho errante, por vezes
sombrio, realizada por pessoas feridas que caminham na persisténcia de uma meta que
ndo se alcanca; por isso, buscar a Deus € inquietante: de um modo paradoxal traz alegria
e paz, ndo angustia. Por fim, ird concluir Moingt, que a questdo da verdade, a questao
de Deus e a questdo do outro se fundem, como afirmam os misticos. A humanizacéo
de Deus nos remete a esta fusdo: encontrar Deus no outro, jamais sem ele, como afirma
Barth: “Deus nao existe sem o homem”.}1??

Esta jornada na escuriddo da noite € um necessario caminho de integracéo e
reconciliagio com o mal. A primeira vista, ndo sabemos como decifra-lo, pois € um
misteério, um enigma, algo que vem de fora, como um acidente, algo que assusta e que
nao faz parte dos planos divinos: “E viu Deus tudo quanto fizera, e eis que era muito
bom” (Gn 1,31). O mal ndo pertence ao destino do ser humano, por isso, precisa ser
vencido. A primeira tendéncia seria condenar a Deus por esta desgraca, puni-lo ou até
negar a sua existéncia. Mas a revelacéo, embora mantenha o enigma do mal, apresenta
Deus como alguém que se sujeita a0 mundo e segue na historia, com paciéncia e ndo
intervém de modo arbitrario no processo criador. Por um lado, Deus €é solidario e

participa do drama humano, de outro, é o adversario do mal, coloca-se ao lado do ser

119 No original: le marcheur blessé. Todas as referéncias sobre o itinerario de Michel de Certau:
MOINGT, J. "Respecter les zones d'ombre qui décidément résistent”, p. 577-587, 2004.

1120 No original, pas sans toi ; nicht ohne, para Heidegger.

1121 No original: qui ne cesse de manquer (MOINGT, J. "Respecter les zones d'ombre qui décidément
résistent"p. 586).

1122 BARTH, K. Genése et réception de sa théologie, p. 59.
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humano na luta contra 0 mal e o vencera definitivamente no fim dos tempos.t%
Baseado no filésofo judeu Hans Jonas, Moingt defende que Deus ndo intervém de
forma abrupta contra 0 mal, como ndo o fez em Auschwitz. Assim, em casos como
este, Deus ndo age porque ndo pode, mas porque renunciou a sua soberania absoluta
para que o mundo siga de forma autbnoma. 1sso explica o siléncio de Deus diante de

nossa angustia: Ele sim precisa de nossas consolagdes.!?4

O drama de Jesus, em sua solidariedade ao nosso drama humano, coloca-nos com
mais serenidade diante de nossos conflitos. Todos nds temos que construir nossa
liberdade ao longo de nossa existéncia, em meio aos confrontos e relacfes que se
apresentam. Por vezes, sentimo-nos abandonados como Jesus, diante da noite escura.
Aqui reside uma fonte de encontro e entrega mais profunda, até de protesto e lamdria
gue nos fazem crescer em liberdade, como diz Péguy: Mas tu, noite, filha minha, tu
as vezes consegues isto do homem rebelde: que este bom senhor queria entregar-se
um pouco a mim. Que descanse um pouco 0s seus pobres membros cansados, num
leito... Eu ndo quero, diz Deus, 0 homem que ndo dorme, o homem que arde em seu
leito de impaciéncia e febre.11?

A noite escura nos convida a uma relacao alterial desinteressada, quando existe
reconciliagdo com o mal e com as nossas situacoes de conflito. Como vimos na jornada
de Certeau, ilustracdo da jornada espiritual de qualquer pessoa, ndo viveremos sempre
no momento de Tabor, mas também momentos de Getsdmani. As dores dos hortos da
existéncia sdo facilmente convertidas em grito de protesto. Quando tomamos
consciéncia de nossa finitude, de nossos limites diante da vida e da efemeridade da
existéncia neste mundo, podemos nos relacionar com Deus de um modo mais
auténtico. Entdo elevamos nossos bragos a Deus “que transcende todas as nossas
expectativas, sonhos e desejos”. 11?6 O préprio sofrimento pode ser um caminho de
liberdade. ‘“Nesses momentos cruciais, somos novamente lembrados de nossas ilusoes
e chamados a converter nosso protesto em prece”.*'?’ Esta prece confiante foi o grito
do Filho do Homem no limiar da morte ao clamar ao seu Abbé, que aparentemente o
abandonara. O sentimento de total abandono e vazio gera um ultimo grito de liberdade,

0 apice da alteridade gratuita entre o Filho e seu Pai.

1123 Cf, GESCHE, A. O Mal, p. 65.

124 Cf, DVH-I1a, p. 259-260.

1125 SEGUNDO, J. L. Graga e condicdo humana, p. 82.
1126 NOUWEN, H. J. M. Crescer, p. 125.

127 |pid., p. 126.
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7.2.4
Sim a antropologia da criacao

Os gregos chamam o mundo de cosmos, para designar a ordem do universo. Hoje
comumente se fala de natureza, sem asssim conceber a sua origem divina. Aliados a
Laudato Si, preferimos aqui falar da antropologia da criac¢éo ao tratar do mundo como

alteridade, pois desse modo estamos resguardando o seu sentido teoldgico.

Na tradicdo judaico-crista, dizer ‘criagdo’ é mais do que dizer natureza, porque tem
a ver com um projeto do amor de Deus, onde cada criatura tem um valor e um
significado. A natureza entende-se habitualmente como um sistema que se analisa,
compreende e gera, mas a criacdo sO se pode conceber como um dom que vem das
maos abertas do Pai de todos, como uma realidade iluminada pelo amor que nos
chama a uma comunh&o universal.}'?

A criacdo como dom est4, pois, inserida em uma dinamica dialogal, a partir de
uma ldgica trinitaria. Tal linha de pensamento, no entanto, precisa ser resgatada.t*?° A
tradicdo patristica entende a criagdo como obra do Verbo, que faz passar da poténcia
ao ato, como um projeto eterno que foi concebido pelo Pai e é construido pela agdo do
Espirito vivificante. Ja a teologia medieval concebe a natureza atuante como causa.
Nesta relacdo, 0 homem e as outras criaturas nao se diferenciam, havendo um vinculo
despersonalizado entre Deus e o0 ser humano. Atualmente, esta visdo traz como
consequéncia o descuido do ser humano e até mesmo a sua revolta contra Deus.

O oriente foi mais feliz em sua teologia da criacdo, enfatizando a visao
contemplativa, entendendo o mundo como um sinal divino, lugar da revelagdo. O
ocidente, deficitario de uma relacdo negativa com o mundo criado, conta ainda com as
consequéncias negativas da sociedade industrial. Ressalva seja feita para algumas
figuras que se destacam em sua teologia ecologica: Francisco de Assis, 0s padres do
deserto, os monges de Cluny e os irmaozinhos de Foucalt, entre outros.***

O resgate de uma antropologia da criacdo depende do cuidado com a
interpretacdo do texto biblico do Génesis que ordena 0 homem a dominar todas as
criaturas (cf. Gn 1,26.28).113! Se consideramos Deus como um sujeito absoluto e o

universo como objeto, entdo nos colocamos dentro daquela visdo dualista de desprezo

128 | S 76.

129 Cf, DVH-1la, p. 237.

1130 Cf. GARCIA RUBIO, A. Unidade na pluralidade, p. 545-546.
131 Cf. DVH-la, p. 172.
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do mundo, objetado e passivel de dominio, sujei¢do. Certamente Deus € distinto de sua
criatura, mas confere-lhe dignidade, ndo deseja o dominio arbitrario da criacdo por
parte do ser humano. Segundo Remmeert, o texto do Génesis, por vezes traduzido por
submetei a terra (cf. Gn 1,28), poderia ser traduzido por tomai posse da terra,
revelando apenas o direito do povo se instalar no territorio.t*3?

Se retomarmos outros textos do mesmo livro do Génesis, veremos que Deus
atribui grandeza ao mundo criado: “Deus viu que tudo era bom” (Gn 1,31). Deus ndo
deseja que o ser humano domine o mundo de modo destrutivo pelo uso da técnica, mas
o0 convida a cultivar e guardar o jardim (cf. Gn 2,15). O ser humano é responsavel por
guardar, ou seja, por cuidar da obra da criacdo.’**® E também sugestiva a palavra
dirigida a Moisés: “Tira as sandalias dos pés, porque o lugar onde estd ¢ uma terra
santa” (Ex 3,5). Assim, deve 0 homem se despojar de todo poder abusivo, tirar o
calcado da técnica, para contemplar a sacralidade da criagdo, o solo sagrado, dom de
Deus.1134

O meio ambiente ndo é uma propriedade privada. A criacdo com seus recursos
sdo destinados a toda a humanidade, sendo a crise ecoldgica fruto do pecado. Por isso
a Igreja se ergue com a voz profética contra as questdes sociais inerentes ao abuso dos
recursos, provindos do egoismo. A ordem ndo mataras também aqui encontra sentido,
pois quando privamos os irm&os dos recursos vitais, destruimos a sua vida.*** A crise
ecologica ¢ fruto do modelo de desenvolvimento da civilizagdo industrial. O homem
em seu egoismo, a producdo e o consumo ficaram no centro, sem perceber as
consequéncias sociais, sobretudo, a exclusdo e a destruicdo do meio ambiente. %

O contraponto a crise ecoldgica ocidental somente podera ser realizado pelo
resgate da dimensdo cristica da criacdo, enfatizando a unidade entre salvacéo,
encarnacao, pascoa e criacdo, de modo que vejamos 0 mundo como um designio
salvifico divino, um designio que pretende encaminhar o universo todo para uma
restauracdo. Nesta linha, cabe resgatar as ideias desenvolvidas por Teilhard de Chardin,
um icone para a teologia da criagdo ao conciliar as ideias evolutivas com a teologia

cristd. Chardin tem uma visdo unitaria que propde que 0 mundo e o ser humano estéo

1132 Cf, GARCIA RUBIO, A. op.cit., p. 548-549.

1133 Cf, LS 65-67.

1134 Cf. LIBANIO, J. B. A ética do cotidiano, p. 87.

1135 Cf, LS 95.

1138 Cf. GARCIA RUBIO, A. Unidade na pluralidade, p. 551.
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em caminho de amadurecimento até atingir uma etapa de concentracdo e
conscientizagdo, um ponto critico. Sem panteismo**” algum, Teilhard de Chardin
concebe um Deus que atua como presenca criadora em todo o processo evolutivo. Deus
¢ um ser no mundo: “Mediante todas as criaturas, sem exce¢do alguma, o Divino
assedia-nos, penetra-nos, modela-nos. Imaginavamos-lo distante, inacessivel, mas
vivemos mergulhados nas suas camadas ardentes...” 113

A evolucdo seguiu seu curso unificando os elementos, e continuara utilizando-se
da mesma l6gica, sendo a vez dos homens se unirem. Depois de sua expansdo pela face
da Terra, espalhando-se por todo planeta, a humanidade tende a se unir cada vez mais.
Depois dos atomos, das moléculas, das células, dos seres vivos, agora 0s homens

ascendem pela unificacao:

A reunido em bloco de uma Humanidade cujos fragmentos se soldam e se penetram
aos nossos olhos, a despeito a mesma proporcdo dos esforgos que fazem para se
separarem, - tudo isso toma até o fundo uma forma inteligivel desde que ai divisamos
a culminacdo natural de um processo cosmico de organizacdo que nunca variou
desde as eras longinquas em que nosso planeta era juvenil.1**

Para Chardin, a historia esta gravida de Cristo, de modo que o mundo deixa
gradativamente emergir o que esta crescendo dentro dele, até a manifestacdo final —a
parusia, a epifania de Cristo. O acabamento do mundo ja se realizou em Cristo, na sua
glorificacdo. No fim dos tempos, o Cristo glorioso sera manifestado e a sua gldria se
estendera sobre tudo o que foi criado. Quando o mundo e a humanidade estiverem em
seu grau maximo de evolucgo, entdo alcancara o ponto Omega — a manifestacéo final
do Cristo Cdsmico. No caminho de plenificacdo do Universo, o Verbo e o Espirito
trabalham no mundo em gestacdo. Ndo é uma presenca panteista, mas vem
continuamente a0 mundo, ja desde a origem, para plasmar o Universo segundo 0s
designios de Deus, para que se realize plenamente a imagem de Deus, respondendo ao
ato criador: “Facamos a nossa imagem e semelhanga” 1140

Segundo Moingt, Teilhard de Chardin tem dupla contribuicdo a escatologia:

primeiramente, pensa a ressurrei¢cdo dentro de projeto divino integrador, no qual o

1137 Esta claro na revelagdo cristd que a criacdo ndo é Deus, 0 que seria um panteismo, mas ha um
panenteismo, ou seja, a criacdo transparece a acao divina. Esta é a visdo de Chardin.

1138 TEILHARD DE CHARDIN, P. O meio divino, p. 127.

1139 1d, O fendmeno humano. Sdo Paulo: Cultrix, 1995, p. 277.

1140 DVH-1la, p. 170-171.
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individuo teré sua plenitude na plena comunhéo de todos os seres humanos em Deus;
alem disso, ajuda na associa¢do de todo o cosmos a ressurreicdo da humanidade,
afirmando que ndo somente haverd uma comunhédo dos individuos, mas de toda a
criagdo. Cristo é considerado em sua radicalidade como “primogénito de toda a criagdo,
em quem tudo se mantém” (CI 1,17).114

Na visdo telhardiana, compartilhada por Moingt, a criacdo é vista a partir da
redencao. Deus teria criado 0 mundo para ser pleno, a cria¢do se faz no tempo até a sua
plenitude. Mais do que um retorno as origens, a consumacao universal sera a elevacéo
da criacdo a plenitude desejada por Deus. A criacao ndo depende do trabalho das maos
humanas, em ultima instancia, a criacao destina-se para o Shabbat (cf. Gn 2, 2-3; Ex 16,
23; 20, 10; Lv 25, 1-4), quando havera a festa da criacéo, a plenitude do mundo. Assim,
quando Deus criou todas as coisas, viu que tudo era muito bom, ndo expressou um
sentido de acabamento, ndo descansou por ver sua obra terminada, mas declarou que o
shabbat é santo, como apontamento para a gléria futura da criagdo: “o shabbat semanal
e anual € a shechina sem pétria de Deus no periodo da habitacdo longe de Jerusalém e
na terra estrangeira, que é este mundo alheio a Deus. A shechina escatoldgica € o
shabbat plenificado nos espagos do mundo”.**? O repouso de Deus esta relacionado
com a sua morada. Por isso, 0 descanso sabatico é a figura da presenca de Deus — sinal
escatologico (cf. Sl 132,13). Na plenitude dos tempos havera a plena presenca de Deus
na criacio: o shabbat ¢ a realizacdo plena da shechina.!*® A plenitude é a habitagdo na
Jerusalém Celeste (cf. Ap 21-22). Trata-se da habitacdo de Deus em gléria ndo mais
mediada por sacerdotes — a shechina cosmica. O que foi experimentado de modo
limitado pelas presencas divinas ao longo da historia se cumpre quando Deus impregna
todas as coisas.!** Acontecera, pois, a palingénese, literalmente a nova génese, ou

regeneracao de toda criagdo!*®, como nos afirma Sao Paulo:

Também a prdpria criacdo espera ser libertada da escravidao da corrupgédo, em vista
da liberdade que é a gloria dos filhos de Deus. Com efeito, sabemos que toda a
criacdo, até o presente, estd gemendo como que em dores de parto, e ndo somente
ela, mas também nds, que temos as primicias do Espirito, gememos em nosso intimo,
esperando a condig&o filial, a redencdo de nosso corpo (Rm 8,22-23).

141 Cf. DVH-IIb, p. 550.

1142 MOLTMANN, J. A vinda de Deus, p. 286.

143 Cf, Ibid., p. 284-286.

1144 Cf, [bid., p. 340.

1145 Cf, GOZZELINO, G. Pontos béasicos da escatologia, p. 51.
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Nesta visdo de libertacdo-restauracdo integral do cosmos, ndo caminhamos
apenas para a humanidade ressuscitada, mas o universo inteiro, 0 mundo fisico,
também caminha para a sua plenificacdo — um céu novo e uma nova terra (cf. Ap 21,1).
O fim ultimo ¢ a unificacdo de todas as criaturas humanas, animais e materiais em
Deus, na unidade de seu principio. A expressao Deus tudo em todos (cf. 1Cor 15,28)
quer manifestar esta ideia, em detrimento de uma concepcao ultrapassada que previa o
desaparecimento do universo numa catastrofe final.}46 H4, pois, uma vis&o otimista na
origem da teologia cristd que anuncia que, mesmo diante do pecado, dos abusos
humanos, Deus acaba tirando o bem dos males. H4 uma acdo do Espirito que sabe
desfazer os entraves humanos e direciona tudo para um bem maior. !4’

A criacdo em processo de consumacao ndo despreza a acdo humana. Segundo
Gesché, o ser humano é criado criador.1**® O termo bara (criar) tem conotagGes
interessantes do ponto de vista teoldgico: significa criar algo distinto e separado de
Deus ex nihilio; denota também um principio de ordenagdo, um ordenamento do caos,
gravido de sua plenitude. Isto ndo anula a liberdade, mas é um convite para que o ser
humano livremente abrace a missao de colaborar para que o seu telos se confirme. E
neste sentido que 0 homem é criado criador.1**® O ser humano é criado criador porque
é dotado desta liberdade, advinda de um Deus que ndo é ciumento de sua obra. Nao se
trata de uma possibilidade de fazer o que bem entende, pois foi lhe entregue a misséo
de responsabilidade que o homem assume por uma liberdade de obediéncia: a
liberdade é o consentimento a vontade de Deus.!**® Deus chama o ser humano a
construir sua liberdade em excesso *°1, enfrentando os limites que se impdem por sua
presenca no mundo. O pecado € resistir contra o projeto de Deus, ser contra ao que esta
predestinado a ser, ser contrério ao trabalho de parto da criacdo para que o mundo e o
ser humano atinjam a sua plenitude. Ser para si mesmo ao inves de ser-para-0-outro.

Afirmamos a consonancia da visao processual com a teologia cristd. Outro olhar
importante se dirige aos avancos cientificos que nos revelam o universo como uma teia

de relagdes, uma unidade: ndo somos parte do mundo, mas somos mundo, unimo-nos

1146 Cf, DVH-1la, p. 552; 562; MOINGT, J. "S’éveiller a la Résurrection”, p. 777.
1147 cf. LS 80; JOAO PAULO II. Udienza Generale.

1148 Cf, GESCHE, A. O ser humano, p. 71-89.

1149 Cf, |bid., p. 68-71.

1150 Cf. bid., p. 62-63.

151 Cf. DVH-Ila, p. 175.
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como seres humanos a todos os seres vivos, a todo 0 cosmos. No século XX, segundo
Capra:

O Universo deixa de ser visto como uma méaquina, composta de uma infinitude de
objetos, para ser descrito como um todo dinamico, indivisivel, cujas partes estdo
essencialmente inter-relacionadas e s6 podem ser entendidas como modelos de um
processo cosmico. 52

Assim, emerge um novo paradigma que derruba a concepcao estatica de Newton,
destacando-se, dentre os varios novos conceitos, uma visao holistica, ou seja, 0 coSmos
é visto agora como um todo, no qual as partes estdo todas interrelacionadas.

Nesta linha, Lovelock elaborou uma importante teoria batizada de Gaia em honra
a deusa grega da Terra. O tom mistico do titulo colaborou para que a teoria encontrasse
resisténcias no meio cientifico. Lovelock apenas conseguiu comprovar Gaia pela
utilizagdo de um modelo de computador, chamado de Mundo das Margaridas,
simulando a variagdo da temperatura do sol e a consequente autorregulacdo da
temperatura de um planeta, concluindo que a regulacdo € uma propriedade do sistema,
sendo fruto de lacos de realimentacdo entre os organismos do planeta e o meio
ambiente onde eles vivem. As criticas contra Gaia acusavam-na de teleoldgica,
finalista. Segundo Capra, as oposi¢des contra Gaia vém da parte do mecanicismo que
concebe 0 mundo como um reldgio, sem finalidade alguma. Contudo, a “teoria dos
sistemas vivos que esta emergindo nos dias atuais finalmente superou a discussao entre
mecanicismo e teleologia. (...) ela concebe a natureza viva como consciente (mindful)
e inteligente sem a necessidade de supor qualquer plano ou proposito global”. 153

As teorias holisticas que emergem da ciéncia estdo mais proximas de um sentido
de inteligibilidade do universo, deixam uma abertura significativa que indica uma
presenca espiritual no cosmos. O mundo entendido como holos se aproxima da
espiritualidade de comunh&o, prépria da revelagdo cristd. VVoltando os olhos para o
Evangelho, vemos que Jesus tem comunh&o com a natureza. Em seus discursos, fala
de plantagdes, dos passaros, das arvores frutiferas, do ritmo do tempo. Jesus tem uma
experiéncia de comunhao total com Deus — Abba, com as pessoas e com 0 universo.
Quando nos convida a confiar na providéncia, insistindo na paz que brota da fé, pede-

nos que olhemos para os passaros do céu e para os lirios do campo. “A serenidade e

1152 CAPRA, F. O ponto de mutagéo, p. 72.
1153 1d. A teia da vida, p. 95.
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seguranca transmitidas por Jesus aos seus discipulos ndo deriva do seu conhecimento
dos mistérios ocultos do passado ou do presente, mas da observacdo dos ritmos da
natureza em cada momento presente”.!®* A criacdo tem o seu valor como lugar da
acdo de Deus, como expressdo de seu amor. Deus cuida dos péssaros, das plantas e
muito mais ainda de seus filhos, pois todos estdo na mesma obra, no mesmo conjunto
da obra divina.

Ha& uma comunhao, ainda que marcada pelo mal fisico e pelo pecado. Como
vimos acima, esta condigdo é transitoria, pois 0 mundo deve se encaminhar para a sua
unificaco, o desejo de Deus é a comunh&o do universo, deseja reconciliar todas as
coisas (cf. Cl 1,19-20). Estamos unidos a Deus, aos seres humanos, ao cosmos. Ha uma
unidade universal que aguarda sua plena comunh&o, por isso ndo se pode falar de
libertacdo humana sem considerar a libertagdo de todo o cosmos. E esta comunh&o
relacional que percebeu Sdo Francisco, ao chamar os elementos criados de irmé&os e
irmas. 1%

Deste modo, ndo é correto afirmar que estamos no mundo, que simplesmente
cuidamos dele, mas fazemos parte do mundo, estamos integrados a ele, de modo que
sua degradacédo afeta nossa vida diretamente. O excessivo antropocentrismo trouxe
uma visdo unilateral: cuida-se do homem, deixa-se 0 mundo. E preciso uma
antropologia que considere 0 ser humano em sua integracdo cosmica, o ser humano
como ser livre que tem a misséo de cuidar da criagdo na qual ele se insere, colaborando
com o projeto de Deus.1t°®

Todas as alteridades, em relacéo a criacéo, a Deus e ao irm&o, séo estabelecidas
a partir do referencial de comunh&o. A antropologia da alteridade €, pois, a afirmacao
da interrelagdo de todas as relagbes humanas, iniciando pelo cultivo de si, mas sem
permanecer em si mesmo. Do si mesmo, cada pessoa se coloca em atitude de saida e
de abertura para encontrar-se e realizar-se em uma comunhao universal, ja prenunciada

e experimentada neste tempo que antecede o sentido Gltimo escatoldgico.

1154 CROSSAN, J. D. “The histdrica, Jesus the life os a Moediterranean Jewish peasant”, p. 238.
1155 Cf. FRANCISCO DE ASSIS. “O Cantico do irméo sol”, p. 70-71.
115 Cf. GARCIA RUBIO, A. Unidade na pluralidade, p. 545-547.
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7.3
Liberdade

O pressuposto cristoldgico para a liberdade é o paradigma processual. Vimos que
Jesus construiu sua personalidade, identificou-se com o Verbo e se reconheceu em sua
messianidade ao longo de sua histdria, como qualquer ser humano. Portanto, a
liberdade de Jesus é um caminho que identificamos como caminho de morte, entrega
de sua vida ao Pai, oferta de seu Espirito.

Se Moingt nos ajuda a compreender Jesus dentro de concepcdes da antropologia,
Castillo evidencia o posicionamento livre de Jesus diante das instituicGes de seu tempo.
Ha um confronto constante em sua vida publica, pois ndo se rende as acomodagdes do
poder, do dinheiro, de uma religido que se op0e a vida e a liberdade. Ao convidar todos
ao discipulado, proclama a liberdade como grande bandeira caracteristica.

Se Jesus caminha para a liberdade e ndo se deixa aprisionar, é verdade que a
imposicdo que tem o medo como consequéncia ndo se integra ao seu projeto. Assim
iniciaremos nossa sec¢do sobre a antropologia da liberdade proclamando um néo ao
medo. O estudo afirmativo a liberdade segue com um sim a antropologia do
crescimento, como decorréncia da processualidade mencionada acima. Por fim,
veremos que a liberdade depende da superagéo da frieza da lei, 0 que acontece somente

com um sim a antropologia de discernimento.

7.3.1
Nao ao medo

A modernidade ¢ um grito de liberade. Kant escreve um artigo tentando
responder a pergunta O que é esclarecimento? Segundo Kant, esclarecimento é a saida
do homem de sua menoridade, ou seja, a incapacidade de fazer uso de seu entendimento
sem que uma outra pessoa tenha alguma influénica sobre suas decisdes. O ser humano
seria o principal culpado, sobretudo, quando a causa da minoridade ndo esta em sua
ignoranica, mas na falta de decisdo de agir por si mesmo. Por isso, Kant proclama a
necessidade da coragem de buscar o entendimento, de sair desta condi¢do de

rebaixamento, de escraviddo. A luta pelo esclarecimento €, pois, uma luta pela
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liberdade.!**” Kant questiona as autoridades, principalmente as religiosas, que mantém
seus sujeitos em menoridade através do medo ou do constrangimento, quando ja teriam
condic¢des intelectuais de serem livres, ironizando a postura dos que se deixam sujeitar.
Afirma Kant:

Ouco, agora, porém, exclamar de todos os lados: ndo raciocineis! O oficial diz: ndo
raciocineis, mas exercitai-vos! O financista diz: ndo raciocineis, mas pagai! O
sacerdote proclama: ndo raciocineis, mas crede. Eis aqui, por toda a parte a limitagcédo
da liberdade.58

Este esclarecimento libertador ndo esta coadunado com o medo. O reflgio no
medo é um infantilismo de fuga. Eric Fromm faz uma importante analise, neste sentido,
distinguindo trés mecanismos sociais de fuga: a) o autoritarismo: busca de reconquista
da seguranca mediante o sadismo e 0 masoquismo; b) destrutividade: tentativa de
eliminar a pessoa ou a instituicdo que o ameaga; c) conformidade autbnoma: o
individuo se anula e se submete ao outro ou a institui¢do, adota os padrdes culturais e
regras preestabelecidas, sem questionamento. Em todos os casos, percebe-se 0 medo
da liberdade, medo de construir a autonomia, a individuag&o. Nos dois primeiros casos
ha o isolamento, no terceiro a supressao total da liberdade. Entre os espacos que podem
contribuir para anular a liberdade esta a religido, quando utilizada como imposicéo de
uma verdade ou lei ou exercida como um espaco onde os individuos se massificam e
anulam a propria invidualidade.*>°

Segundo Castillo,'1%° ndo € dificil perceber a relagéo entre a religido e o medo.
As religiGes em geral exigem a obediéncia irrestrita aos superiores e carregam ritos de
submissdo: inclinar-se, ajoelhar-se, baixar a voz e a cabeca. Por vezes, este contexto de
medo protege um grupo que vive acomodado em seu status. Como ja vimos, Jesus €
contrério a esta configuracdo religiosa. Nesta se¢do nos interessa abordar em que
medida o cristianismo, ao longo de sua historia, deixou-se influenciar por esta postura
de medo. Nao é possivel isentar o cristianismo de perder a originalidade libertadora de
Jesus, ao adotar 0os mesmos mecanismos nas religides pagas. O principal elemento

utilizado como instrumento de medo foi o0 pecado e sua elaboracao doutrinal.

157 Cf. KANT, I. “Resposta a pergunta”, p. 63-64.

1158 |bid., p. 65.

1159 Cf. FROMM, E. O medo a liberdade, p. 114-165.

1160 Cf, CASTILLO, J.M. La religion de JesUs, p. 174-175.
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Embora as ideias sobre o pecado tenham como fonte a revelagdo biblica, o modo
como foram transmitidas pelos séculos estd mais proximo de producdes humanas
culturalmente contextualizadas. Uma abordagem histérica nos mostra que tais ideias
desfiguram a originalidade cristd. Um grande expoente que determinou em muito o
pensamento cristdo sobre o assunto foi Santo Agostinho.!®* Segundo o bispo de
Hipona, ninguém merece ser salvo, 0 ser humano nasce para pecar, sua vontade € livre
para o pecado. “A humanidade inteira ¢ uma massa perditionis, uma massa condenada
(...). O resultado € que ninguém pode escapar deste castigo justamente merecido, a ndo
ser pela graca misericordiosa e imerecida”.16?

As ideias de Agostinho ndo ficariam restritas ao seu tempo, sendo reforcadas por
outras instancias de influéncia. Jean Delumeau!®® apresenta um importante estudo
sobre 0s mecanismos religiosos de dominagdo das consciéncias do cristianismo,
exercido a partir do medo dogmatizado. O livro, em dois volumes, faz uma abordagem
historica do significado do medo na vida dos individuos e na sociedade, classificando
os diversos meios de culpabiliza¢do da consciéncia que o cristianismo utilizou ao longo
da historia.

Delumeau dedica um dos capitulos de sua obra ao modelo ascético, que segundo
o0 autor, foi responsavel pela culpabilizacdo do Ocidente, sobretudo entre os séculos
X1l e XVIII. O ascetismo pregava o desprezo do corpo, das coisas terrenas e do prazer.
Trata-se de uma luta, por meio de mortificacGes, para deixar 0 mundo sensivel e
alcancar o céu. Ja nas monarquias da Idade Média, ligadas a Igreja, do Renascimento
ate parte do século XVIII, 0 medo era usado como instrumento para gerar a obediéncia.
O medo do inferno, do fogo abrasador, era usado para criar nos fi€is a obediéncia ao
Rei, sustentando a monarquia. O surgimento da Reforma Protestante traz uma
conotacdo diferente para 0 medo, surge 0 medo reformado: um exame de consciéncia
que atormenta o fiel ao perscrutar a sua consciéncia, que o faz constatar a possibilidade
de ndo estar entre os eleitos. A sexualidade e sua relacdo com o pecado, por sua vez,
sdo preocupagdes que rondam a doutrina do pecado a partir do Concilio de Trento
(1545-1563).

1181 Cf, FREDRIKSEN, P. Pecado.
1162 Ciy. Dei 21.12.
1163 DELUMEAU, J. O pecado e 0 medo.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

333

No segundo volume, Delumeau trata do medo do Deus Juiz. Catdlicos e
protestantes sdo devedores de uma visdo negativa de Deus que realiza a manipulacéo
do sentimento humano. O catolicismo insiste na preparacdo para a morte: uncao
(extrema), ultima confissdo. A confissdo sacramental é abordada pelo autor como
instrumento de medo, ndo somente pela sua participacdo, mas a auséncia dos fiéis ao
sacramento, pois constrangimentos impediam os camponeses de se aproximar dos
confessores. Uma saida catolica foi a proclamacéao da cleméncia de Deus: 0 Senhor ndo
hesita em perdoar todos aqueles que estiverem dispostos a fazer peniténcias. O medo
do Deus Juiz, unido a ideia de pecado original, lancava todos a uma condicdo de
submisséo.

As ideias medievais e modernas sobre 0 medo do pecado e da condenagédo
deixaram suas marcas no discurso cristdo, sentidas até hoje. Moingt reconhece que a
insisténcia da transmissdo do pecado original e sua redencéo tem sido um dos pilares
do Cristianismo desde Agostinho. O pecado ndo pode ser explicado por uma
desobediéncia expressa ao mandamento divino, nem mesmo como um recusar do dom
divino ou pela ruptura da comunicacdo com Deus. Também se recorre a soma dos
pecados do mundo, dos quais todos seriam culpados ou se invoca uma poténcia
malévola que teria poder sobre a humanidade. Segundo Moingt, é preciso retirar toda
explicacgdo historicizante sobre o pecado original. A narrativa da Biblia explica como a
histdria do pecado se repete em cada ser humano em sua historia. O pecado original é
entendido como estado de um mundo inclinado ao pecado, que orienta para 0 mal as
relagbes humanas entre si e com Deus - nascemos em um mundo historicamente
pecador.1164

Neste sentido, Moingt ainda verifica que a atualidade teolégica tem a tendéncia
de reduzir as ameacas do inferno, levando a cabo a revelagdo do amor divino.!%
Quanto mais se dramatiza a crenga no deménio, em Satanas e nos espiritos maléficos
como rivais de Deus, mais se aumenta a angustia dos homens. Além de possibilitar que
0 escandalo do mal se volte contra Deus: por que ele ndo destrdi o autor do mal? Por
isso, ndo convém hipostasiar a figura de Satd. Nao reforcar as imagens amedrontadoras
dos espiritos demoniacos ndo elimina a constatacdo da existéncia do mal com toda a

sua poténcia.!16®

1164 Cf. DVH-lla, p. 173-195.
1185 Cf. DVH-IIb, p. 534.
1166 Cf. DVH-Ila, p. 252.
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O medo presente na pratica e no discurso dos cristdos ao longo dos seus séculos
deixou consequéncias. Destacamos trés delas: sentimento de culpa, moralismo e
violéncia.

a) Sentimento de culpa. Face ao Deus misericordioso de Jesus, prevaleceu a viséo
de Jodo Batista que entendia o pecado como um peso, uma mancha, uma
impureza que precisa ser limpa, purificada (cf. Mc 1,14), uma ofensa que irrita
a Deus e provoca castigos. Tornamos-nos herdeiros de uma culpabilizacédo
ocidental,**" que neutralizou o humano, tirou suas forgas ao inculcar uma
moralizacdo que foca mais a culpa do que a graga e a salvacdo. Gera-se 0
sentimento de culpa pelas declaracdes das listas de pecado e pelo discurso do
dever. Tal sentimento deve ser superado, pois nos destroem e imobilizam.
Segundo Castillo,**%® ha um problema em se pensar o perddo dos pecados a
partir desta visdo, pois o perddo se torna, na verdade, apenas alivio da
consciéncia, por parte da instituicio mediadora do perddo. Nesta linha,
facilmente, a pessoa se torna escrava, vive 0 sofrimento constante de suas
culpas. O sistema pode ser facilmente manipulado em favor dos detentores do
poder religioso (sacerdotes). E preciso se perguntar: quando nos sentimos
pecadores, fazemos referéncia a nossa fé em Jesus? Ou seja, trata-se de uma
experiéncia que me faz avaliar a minha vida diante das opc¢Ges do Evangelho
ou é meramente um sentimento de culpa? Se se traduz por um sentimento
magico, um medo inconfessavel que o sujeito ndo sabe dar explicacdo, trata-se
de um sentimento. Nao é deste sentimento que Jesus quer nos libertar. A
inflacéo da culpa e da insisténcia no pecado torna a Igreja vitima do pecado.*%°
H& uma preocupacéo contraditoria, pois a Igreja é exigente com determinados
pecados e permissiva em outros. O pecado € um instrumento de poder e de
controle, instrumento capaz de fazer as pessoas infelizes.

b) Moralismo. Aqui o sufixo ismo € entendido como uma qualidade ou uma
adesdo radical a um partido ou doutrina (como no caso do liberalismo e do
fanatismo). O moralismo ¢ “uma adesdo e uma atitude que, em todo tempo e

por qualquer coisa, esta se tentando reduzir ao bem ou ao mal a conduta de

1167 Cf, GESCHE, A. O Mal, p. 71-89.
1168 CASTILLO, J.M. Victimas del pecado, p. 40-46.
1169 Cf, Ibid., p. 155-160.
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qualquer pessoa”.1"% A obrigacdo moral, 0 moralismo, gera pessoas infantis no
exercicio religioso. Ao inves de refletir e agir por si mesmo, as pessoas acabam
fazendo o que Ihe ordenam, seguem de modo cego a lei ja estabelecida, um
seguimento a-reflexivo. Viver ao lado de uma pessoa moralista é insuportavel,
pois vive-se sob a suspeita, sob o julgamento a todo momento. O moralismo
concede uma falsa tranquilidade da consciéncia, pois parece que se esta
vivendo de acordo com o bem, com o que é reto. Vive-se na verdade sob a
aparéncia do bem, sobretudo, quando se procura a retiddo das coisas pequenas,
as mindcias. Filtra-se 0 mosquito e se deixa passar o camelo, nas palavras de
Jesus (cf. Mt 23,24). Aqui esta a atitude ritualista do clérigo que se preocupa
com a exata execucdo dos ritos, a observancia das rubricas, até mesmo
obrigando aos outros de modo agressivo, mas ndo reage do mesmo modo
incdmodo ao se defrontar com uma pessoa que sofre. O moralismo € diferente
da moral, ou seja, é salutar que nos dediquemos a discernir a partir de
referéncias de valor, ou seja, viver a partir da moral. !’

c) Violéncia. Desde os primordios, as desgracas levavam a um ritual religioso. E
entre os dois havia sempre um sentimento de culpa. A falta de explicagdes para
o mal levou o0s povos a tentar caminhos para restaurar a situacdo de
normalidade. Realizavam isso por praticas rituais, pela necessidade de aplacar
o mal. Assim, houve a imposicdo da pratica religiosa na historia da
humanidade.'!"2 A religido legitimou isso pelos sacrificios rituais, sacrificios
sagrados. Quando se sacrifica uma vida ha um proveito proprio para o
sacrificador. Tal base antropoldgica ainda esta presente de algum modo na
nossa religido, levando a consequente religido desumanizadora.!’® Nesta
religido, o Deus é autoritario, justiceiro ou sedento pelo sacrificio, um Deus por
vezes vingativo que necessita de lagrimas, sangue, morte para perdoar.
Também um Deus que impde o sacrificio e a privacéo dos instintos naturais,
fazendo o ser humano abandonar a propria humanidade para ser perdoado, para

alcancar a salvagdo.!™

170 |pid., p. 94-95.

7L Cf. CASTILLO, J.M. El seguimiento de JesUs, p. 197-200; Id. Victimas del pecado, p. 83-104.
172 cf. BURKERT, W. La creacion de lo sagrado, p. 223; CASTILLO, J.M. La laicidad del
Evangelio, p. 21-25.

173 Cf. CASTILLO, J.M. La laicidad del Evangelio, p. 27-30.

174 Cf. Ibid., p. 86.
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Diante desta forte critica contra a religido aliada ao medo, novamente levantamos
a pergunta sobre o cristianismo: em que medida é uma religido do medo? Ja refletimos
anteriormente sobre a novidade do cristianismo em relacéo ao judaismo do século I. Os
judeus procuram se valer de sua descendéncia Abradmica (cf. Jo 8,31-32), enquanto
Jesus insiste em sua filiagdo, em sua relagdo com o Pai (cf. Jo 8,31-42). A liberdade
brota desta filiagdo divina de Jesus, e também nds que somos filhos somos, portanto,
livres. Os filhos de Abr&ao no texto de Jodo sdo escravos de uma religido sacrifical que
os oprime.}'”® Diferente de Jodo Batista e de outros pregadores, Jesus ndo prega o
castigo divino, mas o perddo. Sua missdo é definida como missdo de salvacdo e nao
como uma missdo de julgamento (cf. Lc 5,31-32). As parabolas de tonica escatologica
falam de castigos e do juizo final, mas a intencéo ndo € inspirar medo, mas sim exortar
a vigilancia. As paréabolas do julgamento anunciam uma inverséo no fim dos tempos:
0S presungosos que se vangloriam de serem eleitos correm o risco de serem excluidos
em detrimento dos que eram considerados os tltimos de todos (cf. Lc 13,23-30).1176

A base cristoldgica da qual partimos nos da subsidios para anunciar um néo ao
medo e um sim a liberdade. Por um lado, a pessoa constroi a sua liberdade em processo
de crescimento em sua existéncia historica, como veremos na se¢do a seguir — sim a
antropologia do crescimento. Depois veremos que a liberdade tem como chave o
discernimento, como condicdo da maturidade moral — sim a antropologia do

discernimento.

7.3.2
Sim a antropologia do crescimento

A histdria da salvacdo € um caminho peregrinante, a comecar por Abrado e Sara
que saem de Ur, na Caldéia, movendo-se para a terra prometida por Deus (cf. Gn 12,1-
3). Os descendentes de Abrado teriam nova jornada, marcada pela libertagdo, para
voltar a Terra Prometida, o que durou 40 anos desde o éxodo do Egito (cf. Ex 3,18).
No Novo Testamento, Jesus € um exemplo de homem peregrino. Estd sempre se
deslocando, caminhando entre as aldeias e povoados, ndo tem residéncia fixa enquanto

realiza sua vida pablica (cf. Jo 1,38), até o seu destino em Jerusalém. Jesus toma firme

175 Cf. I1d. La religion de Jesus, p. 172.
1176 Cf. HVD, p. 270.
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decisdo de ir a Jerusalém, trata-se do norte de sua missdo (cf. Lc 9,51). Mesmo depois
de sua ressurrei¢do, caminha com os peregrinos que se dirigem desalentados para
Emaus, caminho este que se tornou modelo do itinerario cristdo, pois ao longo da
estrada acontece o dialogo, a escuta da Palavra, a fracdo do Péo, o ardente desejo do
testemunho da parte dos discipulos - elementos indispensaveis da experiéncia do
discipulado. Diante de tal abundéncia de testemunhos, ndo é sem raz&o que 0s cristaos
fossem chamados de participantes do Caminho: Apolo era “instruido no caminho do
Senhor e, sendo fervoroso de espirito; (...) Quando Priscila e Aquila o ouviram,
levaram-no consigo e Ihe expuseram com mais precisao o caminho de Deus” (At 18,25-
26, grifo nosso).!’” Concluimos que o cristianismo se entende a partir de um
paradigma de processualidade. E a partir deste paradigma que trataremos da liberdade,
desenvolvendo-a no horizonte da antropologia do crescimento.

Partimos do pressuposto de que, se existe caminho, ha de haver crescimento.
Entre avancos e retrocessos, 0 caminho € sempre para frente. Assim € a existéncia do
ser humano, como dado antropolégico. As ciéncias humanas nos evidenciam que a
crianca ndo recebe uma humanidade pronta e imutavel. A identidade € algo que se
constrdi na historia, quando o individuo se torna sujeito consciente e responsavel por
si. No ambito da fé, o ser humano criado a imagem de Deus, esta inserido dentro do
processo da graga que eleva o ser humano para um plano mais elevado: “tornar-se iSso
pela livre cooperacéo da graca de Deus; ele tem de construir sua verdade de homem
feito para Deus”.*"® O Deus humanizado também foi integrado & mesma condicio de
desenvolvimento: “Jesus crescia em sabedoria, estatura e graga” (Lc 2,52).

O crescimento humano a luz da fé se realiza mediante um chamado divino, que
o adota desde antes da criagdo do mundo para a sua realizagdo: “Bendito seja o Deus
e Pai de nosso Senhor Jesus Cristo, que nos abengoou com toda béngéo espiritual
nos céus, em Cristo. Nele, Deus nos escolheu, antes da fundacdo do mundo, para
sermos santos e integros diante dele, no amor” (Ef 1,3-4). Como j& mencionamos, a
antropologia cristd ndo tem como ponto de partida uma falta cometida, um pecado. A
gléria de Deus é comunicar a sua graca, a sua salvacéo ao ser humano, em nos dar dele

mesmo, recebendo-nos como filhos, dentro de um designio de total gratuidade.*'”® O

177 Cf. CNBB. Catequese, Caminho para o Discipulado e a Miss&o, p. 14-19.
178 D\/H-11a, p. 335.
17 Cf. DVH-lla, p. 64.
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ser humano, impelido pela graca, cresce até que chegue “ao estado de homem feito, a
medida da estatura da plenitude de Cristo” (Ef 4,13).

O ser humano € esculpido como uma estatua inacabada. A patristica segue a linha
processual do Novo Testamento ao afirmar que o termo criado a imagem indica um
aperfeicoamento que se realiza na semelhanga Cristica. O ser humano realiza-se,
constroi-se na historia, seguindo o gérmen inscrito na légica da criagdo.!'® Na
perspectiva soterioldgica de Santo Irineu de Lido, a natureza humana se transforma em
sua unido com Deus. Todo homem verifica a sua perfeita humanizagdo na encarnagéo
do Filho, e sua divinizacdo se cumpre no ato da encarnacgao do Verbo. O ser humano é
regenerado pela participagdo sacramental no Homem perfeito e total.!8! A
preexisténcia de Cristo esta em funcéo de tal predestinacéo e, por isso, precisa do curso
historico que culmina com sua ressurrei¢ao, quando se revela a plenitude de Cristo e,
ao mesmo tempo, a plenitude humana: o ser humano pleno vivera a estatura do
Ressuscitado.?

O crescimento humano que mira a estatura cristica € um caminho de liberdade.

Ao longo da histdria pessoal de vida, cada pessoa vai se tonando livre:

A liberdade do homem € essencialmente temporal: ndo consiste simplesmente em
fazer escolhas instantaneas, mas em tornar-se livre, mesmo em relacdo a suas
escolhas futuras, a ficar senhor de si, e nunca é acabado; o homem nunca termina de
ser livre enquanto vive, enquanto conserva possibilidade de voltar atrds em suas
escolhas contrérias de seus antigos apegos; pode sempre preferir a imobilidade de
ser-coisa.!183

Nesta linha, o Papa Francisco fala da gradualidade da pastoral e da vida cristd,
retomando as palavras do Papa Jodo Paulo I1. Afirmam os pontifices que a vida de cada
pessoa segue um caminho de crescimento gradual e, por isso, deve-se respeitar aqueles

que ndo tém condigOes de viver uma lei promulgada:

N&o é uma gradualidade da lei, mas uma gradualidade no exercicio prudencial dos
atos livres em sujeitos que ndo estdo em condicdes de compreender, apreciar ou
praticar plenamente as exigéncias objetivas da lei. Com efeito, também a lei é dom
de Deus, que indica o caminho; um dom para todos sem excec¢éo, que se pode viver
com a forca da graga, embora cada ser humano avance gradualmente com a

1180 Cf, GESCHE, A. O Mal, p. 72.
1181 Cf, HVD, p. 97.

1182 Cf, DVH-Ila, p. 64.

1183 D\/H-|la, p. 335-336.
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progressiva integracdo dos dons de Deus e das exigéncias do seu amor definitivo e
absoluto em toda a vida pessoal e social .8

A doutrina tradicional encoraja o cristdo a viver em estado de graca. Contudo,
dentro de uma visao processual, tal linguagem néo é adequada, pois a vida cristd ndo é
a busca de um estado estatico, mas é uma aventura. O cristdo vive sua experiéncia de
fé em um continuo devir, consciente de que sua plenitude em Cristo ainda ndo foi
alcancada. Por isso, 0 desejo de instalar-se € um fechamento, uma atitude egoista. A
graca de Deus age em nds movendo-nos para 0 amadurecimento constante no caminho
de discipulado.!!8®

Este processo de continuo crescimento é realizado a partir de um empenho
humano. Muitas provac@es surgem no caminho na tentativa de derrotar o peregrino, a
exemplo de Cristo que foi tentado (cf. Hb 12,1-3). A vida cristd é uma luta constante,
uma corrida como a dos atletas que se aprimoram constantemente para melhorar a sua

performance, como afirma Sao Paulo:

Né&o sabeis vOs que os que correm no estadio, todos, na verdade, correm, mas um so
é gue recebe o prémio? Correi de tal maneira que o alcanceis. E todo aquele que luta,
exerce dominio proprio em todas as coisas; ora, eles o fazem para alcangar uma coroa
corruptivel, nés, porém, uma incorruptivel. Pois eu assim corro, ndo como indeciso;
assim combato, ndo como batendo no ar. Antes subjugo o0 meu corpo, e 0 reduzo a
submissdo, para que, depois de pregar a outros, eu mesmo nao venha a ficar
reprovado (1Cor 9,24-27).

A luta cristd tem como finalidade a converséo. Sdo Paulo afirma de um modo
decisivo que o cristéo precisa se posicionar diante do mundo (cf. Rm 12,2). Utiliza os
imperativos susjematisze e metamorfolsze, que denotam que ndo podemos nos
amoldar, mas que devemos nos transformar por uma nova mentalidade. De que se trata
esta mentalidade? A mentalidade do egoismo, da ambicédo, do dinheiro, do poder, do
prestigio, de tudo aquilo que escraviza o ser humano. A luta ndo é empreendida uma
Unica vez, mas dentro de um processo continuo de conversdo, pois se, por vezes,
consideramo-nos livres, estamos igualmente repletos de condicionamentos que nos
oprimem. A histdria existencial de cada pessoa € um desafio. Isto porque, embora
realize sua humanidade em liberdade, a mesma se encontra limitada, condicionada por

varios fatores internos e externos. Somos marcados pelo pecado seja em ambito

1184 AL 295,
1185 Cf. MIRANDA, M. F. A salvac&o de Jesus Cristo, p. 215-216.
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pessoal, institucional ou social. Assim, a vida cristd € uma constante luta, um confronto
para vencer os desafios que limitam a liberdade.*®® N&o é mera luta interior, pois a
mudanca implica em um ato de rebeldia, de intransigéncia, ou seja, uma oposic¢ao ao
estabelecido. Assim, segundo Castillo e Estrada, é preciso considerar ndo somente 0s
condicionamentos internos, mas os condicionamentos externos, sobretudo, advindos
das instituicGes criadoras de pecados estruturais e sociais, culturas de injustica. As
novas geracdes surgem e entram dentro de um sistema que ja esta estabelecido, repetem
padrdes, corrompem-se, aprisionam-se. Por vezes, parece que mudar o sistema €
praticamente inviavel. E preciso, pois, uma luta contra os poderes opressores da
sociedade e da propria religido, uma coragem de lutar pela libertacdo e de se colocar
como sujeito livre, a exemplo de Jesus.**®

N&o basta a luta empenhativa sem o auxilio da graca. Assim, 0s termos mérito e
recompensa ndo parecem expressar bem a grandeza da salvacdo em Cristo.! De fato,
ndo herdamos a salvacdo de um modo privatizado, fruto de nossas boas a¢des. A vida
¢ vista em seu conjunto, a historia constitui o livro da vida da pessoa, ou seja, 0 livro
que revela sua vida ao longo da histdria é ela mesma. Toda a existéncia vai sendo
considerada para explicar o instante presente: Somos 0 que nos tornamos em nossa
construcao de liberdade, em nosso processo de crescimento e amadurecimento. A nossa
identidade € historica e marcada pela liberdade. O que realizamos de bom nesta vida é
uma acao da forca gratuita do Espirito em nés. E se fazemos boas a¢des, ndo séo elas
obras meritérias, mas na relacdo dialogal de amor entre nds e Deus, uma relacdo de
alianga. Abrimo-nos de modo gratuito para a sua acd0.1!8® O Espirito age em nos para

gue ndo vivamos no egoismo, mas capacita-nos para viver no Espirito, uma vida nova

118 Cf. MIRANDA, M. F. A salvagéo de Jesus Cristo, p. 219.

1187 Cf. CASTILLO, J.M. El seguimiento de Jesu, p. 170-171; Id.; ESTRADA, J. A. El proyecto de
Jesus, p. 28-31.

1188 O tema da justificacdo é amplamente abordado por Sdo Paulo. O apéstolo parte de nossa
realidade de pecadores, de filhos do pecado. A libertacdo é realizada mediante a graga de Cristo.
Uma vez justificados, somos filhos de Deus, nova criatura, renovados e animados pelo Espirito
Santo, mediante o Batismo: somos sepultados com Cristo na morte. Justificados, tornamo-nos
capazes de fazer o bem, vencendo o pecado pela agdo do Espirito que nos transformou. Os que tém
fé em Cristo sdo herdeiros da promessa: em Cristo sdo cumpridas as promessas de Abrado. A heranga
ndo vem pela lei, mas pela fé em Cristo, como Abrado foi homem de fé. Cristo é a descendéncia de
Abrado (cf. Gl 3,16) (SHMELLE, U. A evolucéo do pensamento Paulino, p. 60-68; MOESCH, O.
“Reflexdes sobre a doutrina da justificacdo”, p. 180-182). A questdo da salvacdo meritoria € um
assunto de longas discussdes, que teve sua conciliacdo entre catélicos e luteranos realizado no inicio
deste milénio em uma declaragéo conjunta (cf. SAGRADA CONGREGAGCAO PARA DOUTRINA
DA FE, 1999. Sobre o carater meritorio das obras, n. 38-39.).

1189 MIRANDA, M. F. A salvacé&o de Jesus Cristo, p. 226.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1321909/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1321909/CA

341

(cf. Rm 8,1-17), de modo que expressemos em nossa carne a vida do proprio Cristo:
“Nao sou eu que vivo, Cristo vive em mim” (Gl 2,22).

Em sintese, a liberdade é um processo de crescimento que exige a luta, o
empenho, auxiliado pela graga. A maturidade humana e espiritual acontece por
iniciativa do Espirito que concede espago para uma adequada conversao. O proximo
passo de nossa reflexdo sera elencar aspectos importantes desta luta por liberdade, de
modo a edificar um itinerario de crescimento. Quatro elementos, com uma certa légica
sucessiva, parecem-nos referenciais importantes: a) mergulho para dentro de si-
mesmo; b) autenticidade como decorréncia da autodescoberta; c¢) integracdo dos
limites; d) descentramento do ego.

a) O mergulho para dentro de si-mesmo € um exercicio classico referenciado
pelos misticos e autores da espiritualidade. Cabe aqui entendé-lo a partir do
movimento paradoxal do cristianismo, no qual a altura que se almeja é também
profundidade, porque a subida é kendtica, como € no processo encarnatério (cf.
FI 2,6-11): quanto mais se desce, ou seja, quanto mais se vai para dentro de si,
mais se eleva pela graca. O crescimento se da pelo olhar acurado que mira o
Senhor em sua humildade e no conhecimento de si mesmo, de modo que a vida
da pessoa seja configurada a Cristo.!% A atitude autenticamente cristd ndo é o
afastamento das paixdes, mas colocar as paixdes a servico da construcao
humana em suas potencialidades: “a graga nao s6 cura, mas também eleva. O
dom que nos faz ndo s6 nos humaniza, mas também nos diviniza” 1%

A psicologia analitica corrobora com o itinerario cristdo, ao desenvolver o
conceito de individuacéo. “Individuar-se significa tornar-se um ser tnico, a medida que
por ‘individualidade’ entendermos nossa singularidade mais intima e incomparavel,
significando que nos tornamos 0 nosso proprio Si-mesmo”.!%? A individuacéo
acontece quando o eu se diferencia da persona, da méascara, do papel que interpretamos
na sociedade. Deste modo, liberta-se o self (Si-mesmo), ou seja, a imagem arquetipica
da plenitude humana, a imagem de Deus que cada um carrega em si. A persona confere
ao Si-mesmo falsos involucros que impedem a pessoa de ser ela mesma, um individuo

singular. Portanto, a individuacao € um processo de mergulho para dentro de si mesmo,

119 cf, PEDROSA-PADUA, L. Santa Teresa de Jesus, p. 254-257.
1191 SEGUNDO, J. L. Graga e condicdo humana, p. 68.
1192 JUNG, K. G. “O Eu e o inconsciente” p. 259.
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um caminho de conhecimento e integragdo da sua originalidade. A viagem mais
demorada e ardua que todos realizamos € a viagem que fazemos para dentro de nds
mesmos. 1%

b) A autenticidade como decorréncia da autodescoberta expressa que 0
mergulho para dentro de si é via de autodescoberta. Esta jornada espiritual,
segundo Santa Teresa em sua obra Castelo Interior, € um processo de
conhecimento de Deus e de encontro e transformacdo em Cristo Jesus.
Interessante observar que o primeiro estagio da jornada, explicitado por Santa
Teresa, é a entrada em si mesmo. Os passos dados, da primeira a sétima morada,
realizam-se pela entrada em si mesmo e na descoberta de Cristo, como um
processo de Cristificagdo.!'® Santa Teresa descreve a sétima morada como
lugar da luz, da claridade. Podemos dizer que o processo de crescimento em
Deus se da no aprofundamento da autenticidade, da descoberta da propria
verdade, clarificada pela luz: “(...) assim também se entende com clareza que
ha no interior da alma. Alguém que lanca essas setas e da a vida a essa vida.
Um sol de onde provém uma grande luz, enviada do interior da alma as
faculdades”.}1%®

Tal crescimento ndo € contabilizado pelas virtudes adquiridas ou obras

realizadas, como se fossem aparatos de uma segunda natureza que acompanha a nossa
natureza decaida pelo pecado. Nosso caminho de liberdade é construido na tensdo, no
conflito com nossas forgas instintivas, inclinagdes provindas do inconsciente, forgas
ocultas advindas de nossa historia, de nossa infancia e gestagdo. Um olhar rapido em
um Unico instante do tempo ndo pode avaliar a atitude moral de uma pessoa com toda
a clarividéncia, porgue o bem e 0 mau 0s acompanham e as atitudes sdo carregadas de
ambiguidades. Diante disso, 0 crescimento exige o autoconhecimento, exige a luta pela
verdade que traga a tona os condicionamentos que agem em nos. A construcdo da
liberdade acontece mediante a autenticidade. Seria simplorio reduzir a conduta moral
a atos, nem mesmo simplificar tudo na chamada reta intencéo de tais atos. N&o se trata
de um mero treino psicoldgico. A liberdade é uma agdo do Espirito que nos auxilia no
crescimento humano, ajudando-nos a descobrir nossas sombras e condicionamentos

bem como nossas potencialidades. Quanto maior for a clareza de nosso estado, sem

1193 Cf. PIERI, P. F. Dicionario Junguiano, p. 258-260.
1194 Cf. PEDROSA-PADUA, L. Santa Teresa de Jesus, p. 251-252.
1% 7M 2,6.
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desconsiderar o0 que nos marca negativamente, e quanto maior for evidente a exigéncia
ética que pauta nossas a¢des, mais teremos capacidade de sermos livres. Uma liberdade
limitada, condicionada, mas que pode ser gradativamente amadurecida pelo
autoconhecimento e discernimento (cf. Gl 5,25).11% O crescimento em liberdade tem
como exigéncia a luz sobre nossa interioridade, de modo que tenhamos uma existéncia

auténtica. Assim, poderemos retirar as mascaras das pseudo-virtudes:

E nossa fé auténtica ou mera busca de seguranca? E nossa castidade auténtica ou
instintos adormecidos ou reprimidos? E nossa mansiddo auténtica ou fraqueza
covarde? E nosso compromisso com o irmio auténtico ou busca disfarcada de
gratificacio afetiva? E nossa luta pela justica auténtica ou fuga dos nossos problemas
cotidianos? E nossa prudéncia auténtica ou medo camuflado? E nossa obediéncia
auténtica ou submissdo infantil de imaturo? E nossa atividade apostélica auténtica
ou expressio de autoafirmacio? E nossa denlncia profética auténtica ou
inconformismo psicopatoldgico? E nosso amor a cruz auténtico ou punicio
sacralizada?t%’

c) A integracdo dos limites é consequente da autodescoberta, ou seja, do
crescimento em autenticidade. Mais uma vez lancaremos méo da psicologia
junguiana, nomeando as incongruéncias interiores de sombra. E consenso que
a sombra do individuo ndo pode ser negada e nem reprimida, reforcando o
argumento contrario a repressio disciplinar. E preciso reconhecer a sombra e
se colocar em um caminho de humildade. Este, segundo Jung, ndo se pauta por
grandes idealismos que conferem ao individuo o desejo de perfeicdo, mas na
aceitacdo da propria condicdo frégil, indefesa e carente de auxilio. O
reconhecimento da sombra nos coloca na trilha da modéstia, necessaria para o

reconhecimento (aceitacio) da propria imperfeicéo e integracio da sombra, 1%

[...] a aceitagdo de si mesmo é a esséncia do problema moral e a prova dos nove de
toda a perspectiva de vida da pessoa. (...) e se eu descobrir que 0 menor dentre todos,
0 mais pobre dos mendigos, o mais imprudente dos ofensores, sim, o prdprio
demdnio, que eles estdo dentro de mim e que eu mesmo estou necessitado da esmola
de minha prépria benevoléncia, de que eu préprio sou o inimigo que deve ser amado
- e entdo? Entdo, via de regra, toda a verdade do Cristianismo é invertida: entdo ndo
ha mais nenhuma conversa de amor e sofrimento; dizemos ao irmédo dentro de nés:
‘Raca’, e 0 condenamos, e temos raiva de nés mesmos. %

11% Cf. MIRANDA, M. F. A salvac&o de Jesus Cristo, p. 228-229.
197 |pid., p. 220.

1198 Cf, JUNG, C. G. “Civilization in Transition”, p. 579.

1199 1d. “Psicology and Religion: West and East”, p. 520.
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d) O descentramento do ego esta intimamente ligado ao reconhecimento dos
limites inerentes a criaturidade: ndo podemos saber de todas as coisas € ndo
temos o controle absoluto sobre as pessoas e sobre os fatos historicos. 1sso pode
causar revolta contra os outros e contra Deus, porque a irritacdo seria a
consequéncia mais comum quando a vida ndo se rende aos nossos caprichos.
Por outro lado, a pessoa pode simplesmente ndo se importar, viver a vida na
gratuidade, acolhendo os bens, ndo se importando tanto com as coisas que saem
do controle, tendo a grandeza de saber que nenhuma falta pode lhe tirar a
realizacdo, se estd garantido o horizonte de transcendéncia que faz a pessoa
reconhecer que vive na perenidade da vida (cf. Ecle 11,9-12,8). Por isso, deve
haver um processo gradual de desprendimento e de aceitacéo, que leva o sujeito
a amar de modo livre 0 mundo e as pessoas. Liberdade, neste contexto, é fazer
a obra de Deus, € colocar-se a disposi¢do de contribuir com esta obra, mesmo
que pareca tdo sutil a acdo do bem, mesmo que parega tdo lento o processo que

encaminha a criacao para o seu Omega.*?*

Nos aprendemos gradualmente a desprendermo-nos, a libertar-nos daquilo a que
estamos apegados, a abandonar as nossas ‘muletas’, a ignorar a nossa necessidade
de éxito e a libertar-nos das preocupagfes com a nossa reputacdo. Os medos, as
preocupacdes, as obsessdes e 0 comportamento compulsivo comegam a dissipar-se
a medida que vamos aprendendo a rir dos nossos egos. Para alguns, o maior alivio
de todos é a experiéncia de libertacdo do sentimento de culpa. Deus nunca usara 0s
n0ssos erros para atacar-nos. NoOs estamos perdoados. Nos somos livres.120

A auténtica liberdade inicia quando cessa a ambicdo de grandes avangos no
caminho de crescimento interpessoal, ou seja, quando o ego é descentrado. N&o
importam as comparacgdes que fazem o sujeito se considerar menos afortunado nas
condigdes de se tornar livre, nem a morte. A liberdade depende da pessoa que nao
almeja subir tdo alto, mas ao mesmo tempo néo se conforma. Depende de um espaco
interior amplo que integre os fracassos e as sombras que jamais sdo apagadas.'?%2
Sentir-se salvo significa se autocompreender em uma existéncia que implica um
chamado divino a liberdade e a vida que é oferecida a n6s de modo gratuito. O
verdadeiro culto é de acéo de gragas, que brota de um corag&o que se sente amado por

Deus e que acolhe na gratuidade as sortes das béncéos e os infortinios inesperados,

1200 Cf. NOLAN, A. Jesus hoje, p. 254-255.
1201 |bid., p. 254.
1202 Cf, Ibid., p. 261.
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sem a lamdria triste que esgota energias, potencialidades necessarias para empreender

0 caminho laborioso em busca da liberdade.

7.3.3
Sim a antropologia do discernimento

O novo espirito de nossa época é interpretado a partir do referencial ético. Os
temas que giram nos noticiarios, os temas discutidos em varios &mbitos, também no
ambito religioso, sdo temas éticos.'?%® Por outro lado, isso néo significa uma época da
lei, pois vivemos no tempo do pds-dever,'?%* ou seja, a lei imposta ndo mais mostra a

sua forca na sociedade pos-moderna, como afirma Castillo:12%

A experiéncia histérica nos ensina que 0s mandatos e as proibi¢cdes tém cada vez
menos forga para modificar a vida do povo, principalmente em se tratando de
proibices baseadas em sang¢des transcendentes que ninguém pode verificar e que,
portanto, ninguém tem a garantia de que tenham consequéncias reais e concretas na
existéncia cotidiana. Para citar um exemplo, as autoridades eclesiasticas repetiram
até a saciedade as proibices (e suas consequentes ameacas) sobre os pecados contra
0 sexto mandamento. O que se conseguiram com tudo isso? Certamente, sabemos
que ha pessoas reprimidas nesses assuntos. E também pessoas angustiadas por
escripulos e transtornos psiquicos, que tentam resolver com ajuda de psicélogos e
psiquiatras. No entanto, ninguém pode p6r em duvida que a revolucdo sexual e a
crescente liberdade que se vive hoje, como fendmeno cultural, é algo que nem os
documentos papais, nem as censuras canbnicas, nem as diatribes dos pregadores e
confessores podem frear. E certo que este assunto continuara em pauta, seja qual for
0 ponto de vista que se tenha a respeito.2%

Como propor uma ética numa sociedade que rejeita a imposicdo de uma lei?
Certamente, neste contexto, € muito importante uma resposta que caminhe muito além
das imposicdes farisaicas que havia no tempo de Jesus. O cristianismo se distancia do
legalismo, na medida que é uma negacdo do medo, como j& vimos. O Novo
Testamento, sobretudo o pensamento paulino, propde a superacéo do regime da lei.*2%
As observancias da lei s&o do regime antigo, pois em Cristo ha uma nova situagéo. Se
antes todos estavam submetidos a lei, agora receberam a condicao de filhos (cf. Gl 4,4-

6). Trata-se de uma experiéncia de relagdo amorosa'?’®, ou seja, uma relagéo afetiva,

1203 Cf, LIPOVETSKY, G. El crepusculo del deber, p. 9.
1204 Cf, |pid, p. 12.

1205 Cf, CASTILLO, J.M. A ética de Cristo, p. 9-14.

1206 |bid., p. 138.

1207 Cf. 1d. El discernimiento Cristiano, p. 15-40.

1208 Cf, [bid., p. 26.
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