A plenitude do homem em Cristo.
A relacgio entre antropologia e cristologia
em Karl Rahner

A enigmatica pergunta de todos os tempos «que é o homem?»
(Sl 8,5) ! encontra na varanda de Pilatos a sua definitiva resposta,
naquela mesma apresentagio de Cristo condenado a morte: «Eis o
homem - i8ob 6 dvBpwnoc/ecce homo» (Jo 19,5). Ou numa linguagem
mais paulina, em Cristo, «imagem do Deus invisivel» (Cl 1,15), cum-
pre-se o destino de vida que Deus oferece 2 humanidade. Cristo é o
«altimo Adao», do qual todos os homens recebem a vida nova da
ressurreicao: «O primeiro homem, Adao (6 Tp&toc &vbpwnog Adi),
foi feito alma vivente; o tltimo Adao (6 éoyatog *Adau) tornou-se espi-
rito que da vida» (1 Cor 15,45). Se Cristo é o «ultimo Adao», signi-
fica que «o primeiro» se completa e se realiza n’Ele. Ao criar o
homem, Deus ja estava a predestina-lo a finalizar-se em Cristo.
A humanidade encontra-se, pois, orientada a Cristo e é n'Ele consu-
mada. A cristologia apresenta-se, assim, como a realizacdo escato-
l6gica da antropologia.

1. Arelacdo entre antropologia e cristologia

Como ja afirmava Tertuliano, no século II, «quando Deus amas-
sava o barro, pensava em Cristo, o homem futuro (Christus cogita-
batur homo futurus). E assim, isso que Ele formou, fazia-o 2 imagem
de Cristo» 2. <Homem futuro» ¢ «Homem novo» identificam-se: a

! Traduzem os LXX: «ti éotiv dvépwnogy.
2 TERTULIANO, De resurrectione mortuorum 6;: CCL 2,928.
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novidade futura de Cristo é a plena realizacdo do homem em Deus,
a sua divinizagao que corresponde a plena humanizagio. A criacao
do homem acontece sob o signo da Encarnacio. A novidade cristo-
l6gica assenta no pressuposto irrenunciavel da realidade adamica
prépria do homem, a qual se imp6e como condi¢do necessdria ao
préprio acontecimento-Cristo. Cristo, «<novo Adao», nao deixa de
ser, todavia, homem. O homem, enquanto criatura, esta predesti-
nado a Cristo; possui ja, de certo modo, uma identidade cristica.

Esta afirmacéo tao profunda do pensamento patristico tem o
seu fundamento em Paulo. E por Cristo, imagem de Deus, que tudo
é criado e a Ele destinado. Cristo é «o primogénito de toda a cria-
tura (mpwrdtokog mdong kticews), porque n'Ele foram criadas todas as
coisas» (Cl 1,15-16). Mas pela sua ressurreigio, Cristo € constituido
«primogénito de entre os mortos — Tpwtétokog ¢k TV vekpGy» (C1 1,18),
Aquele onde Deus faz habitar a plenitude da vida e do amor. A novi-
dade do hino aos Colossences é que nao coloca Cristo apenas como
mediacdo da nova humanidade reconciliada e pacificada, mas tam-
bém como mediagio da criagao, no principio. Lendo a teologia da
criacéo veterotestamentaria a luz da cristologia neotestamentéria,
nao podemos deixar de concluir que nas origens j4 estd inscrita a
promessa de uma plenitude escatolégica. Criando o homem, Deus
ja o esta destinando a filializa-lo no préprio Filho, pois é pela
mediacio do Filho que a criacéo acontece. Esta relaciao entre antro-
pologia e cristologia, com a sua fundamentagio biblica e o seu
fecundo desenvolvimento na patristica, é recuperada na actuali-
dade pelo Vaticano II: «O mistério do homem sé no mistério do
Verbo encarnado se esclarece verdadeiramente. Adao, o primeiro
homem, era efectivamente a figura do futuro, isto é, de Cristo
Senhor. Cristo, novo Adéo, na propria revelagiao do mistério do Pai
e do seu amor, revela 0 homem a si mesmo e descobre-lhe a sua
vocagdo mais sublime» (GS 22) 3.

A relagio entre cristologia e antropologia tem tido na reflexao
teoldgica contemporinea, tanto catélica como protestante e orto-
doxa, um amplo e fecundo desenvolvimento. Nao faltam modelos de

3 Comentando o texto conciliar, escreve L. F LapaRIA, «Chomme a la lumiére
du Christ dans Vatican II», in R. LATOURELLE {ed.), Vaticam II. Bilan et perpspectives,
Paris, 1988, 416: «E em Jesus Cristo que nés encontramos a nossa verdadeira identi-
dade. Nao € sendo de Cristo que a antropologia crista recebe o seu esclarecimento
definitivo». Cf. ainda Ib., «Cristo «perfecto hombre» y <hombre perfecto»», in Horme-
nage a Padre Kart Josef Becker, Valencia, 2003, 176-179.
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compreensio e de sistematizagdo da mediagio antropolégica da cris-
tologia, uns num reducionismo teolégico (K. Barth)4, outros vendo
na cristologia a méxima realizagdo da antropologia (K. Rahner,
W. Kasper, E. Schillebeeckx, I. Zizioulas)°. A esta fecundidade teolé-
gica nao faltam também observagées criticas, pelo facto de se consi-
derar, preferencialmente, a humanizagio do homem muito mais do
que a sua divinizacao ©. No contexto desta pluralidade de modelos,
escolhemos, para objecto do presente artigo, o contributo de Karl
Rahner (1904-1984). Pois a este tedlogo aleméo deve-se nao sé a
iniciativa de trazer a debate, no seio da teologia catélica, a relagao
entre antropologia e cristologia, como também a proposta de uma
visdo unitaria dos contetidos antropolégicos a partir da cristologia,
sistematizados numa dnica disciplina, a Antropologia Teolégica”’.

«A antropologia e a cristologia condicionam-se mutuamente» 8,
Esta é a tese formulada pelo préoprio Rahner, que pretendemos
explorar no desenvolvimento da nossa argumentaciao. O ponto de
partida da reflexdo do nosso Autor é o conceito de «antropologia
transcendental», a abertura do homem ao transcendental da auto-
comunicagio de Deus. Estamos perante uma antropologia aberta a

4 Cf. K. BARTH, Humanismus, Bréscia 1950; H. U. vON BALTHASAR, La teologia
di Karl Barth, Milao, 1985, 259-260.

5 Sobre a pluralidade de modelos de compreensio entre a cristologia e a antro-
pologia cf. M. BorDONI, «Cristologia e antropologia», in C. GREcco (ed.), Cristologia e
antropologia, Roma, 1994, 15-62; V. CAPORALE, Dimensione antropologica della cristo-
logia, Napoles, 1973; G. B. SaLa, «Cristo verita dell'uomo», Scuola Cattolica 101
(1973) 321-426; W. KasPER, «Cristologia e antropologia», in Teologia e Chiesa, Bréscia
1989, 202-226. Podemos ainda acrescentar a original perspectiva de 1. ZiziouLas,
L'étre ecclésial, Genebra, 1981, 23-55; Ip., «The Questioning of the substantialis
language and the Emergence of the notion of Person», in AA.VV.,, Credo in Spiritum
Sanctum 1, Cidade do Vaticano, 1983, 32-37, que nos apresenta uma antropologia
centrada no conceito relacional de pessoa (hypostasis) a partir de uma releitura dos
Padres Capadécios.

¢ Desta situagio tira a ComissA0 TEOLOGICA INTERNACIONAL, «Teologia-Cristo-
logia-Antropologia», in Civilta Cattolica 3181 (1983) 55, a seguinte conclusédo: «Com
esta evolugdo, a crise da antropologia, ja em acto na filosofia, atingia o préprio cora-
¢ao da teologiar.

7 Cf. L. F. LADARIA, Introduccion a la antropologia teolégica, Estella (Navarra)
1996, 25-29.

8 K. RAHNER, «Théologie et anthropologie», in Ecrits Théologiques X1, Paris
1970, 192. Sobre a relagao entre cristologia e antropologia afirma J. E. B. de PINHO,
«Kart Rahner: Elementos biogréficos de um grande tedlogo do século XX», Theolo-
gica 34 (2004) 385: «Se o centro de toda a sua reflexao teolégica ¢ a cristologia, este
trago antropologico-existencial, esta preocupagio pelas condi¢des que permitem ao
homem moderno ouvir a mensagem crista determinam o angulo de visao e algumas
op¢oes teoldgicas fundamentais».
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cristologia: «A antropologia néo alcanga o seu sentido préprio
sendo numa compreensio do homem como potentia oboedientialis
em referéncia a “unido hipostatica”. E a cristologia nio se deixa
aprofundar senao a partir de uma antropologia transcendental» °,
no contexto de uma concepc¢ao evolutiva do mundo. A antropologia
oferece, assim, as premissas de um discurso transcendental sobre o
homem, que encontra na cristologia a sua maxima explicitacao.
ApOs esta sumadria apresentagao, seguimos o desenvolvimento do
raciocinio de Rahner com alguma atengéo 0.

2. A cristologia no contexto de uma concepcio evolutiva do mundo !!

Rahner insere a sua cristologia dentro de uma concepgéo evolu-
tiva do mundo. Tal néo significa deduzir a doutrina da Encarnagéao
como uma consequéncia, ou um prolongamento, da histéria, mas
mostrar a possibilidade de uma miitua ordenacéo entre o cristia-
nismo e a moderna concepgio do mundo 2. Como se reconhece, é
mérito indiscutivel de Rahner ter mostrado como € possivel fazer
cristologia com os pressupostos da época moderna !3. Partindo, pois,
de uma concepgéao evolutiva do mundo, Rahner procura indagar se
existe uma conexio entre matéria e espirito e uma unidade entre
mundo, histéria da natureza e histéria do homem. No horizonte da
unidade entre espirito e matéria («unidade, nao identidade», precisa
o Autor), procura-se conceber o homem como o existente no qual a
tendéncia fundamental da matéria a encontrar-se a si prépria no espi-
rito alcanga a sua meta definitiva mediante a autotranscendéncia '4,

9 K. RAHNER, «Théologie et anthropologie», 192. Cf. M. BorBONI, «Cristologia e
antropologia», 30-31.

10 0 nosso desenvolvimento baseia-se, fundamentalmente, em K. RAHNER,
Grundkurs des Glaubens, Friburgo de Brisgovia 1977; trad. ital: Corso fondamentale
sulla fede, Milao, 1990, 5.2 ed., 237-297. Os pontos 3., «A relagdo entre criagdo e
Encarnagéo», ¢ 4., «A determinagéo cristoldgica da antropologia» foram enriqueci-
dos com a consulta de Ip., «Reflexiones fundamentales sobre la antropologia y proto-
logia en el marco de la teologia», in J. FEINER - M. LOHRER (ed.), Mysterium Salutis
II/1, Madrid, 1969, 454-468; Ip., «Théologie et anthropologie», 191-218. Para nos ajudar
na compreensao da reflexdo teoldgica de K. Rahner, ¢f. os contributos de M. BORDONI,
«Cristologia e antropologia», 14-62; L. F. LADARIA, Introduccion a la antropologia teo-
l6gica, 70-79; J. L. M. GARCIA-ALOS, El «existencial sobrenatural» — clave interpretativa
de la antropologia de Karl Rahner, Barcelona, 1993,

11O titulo é do préprio K. RAHNER, Corso fundamentale sulla fede, 237.

12 Cf. K. RAHNER, Corso fondawmentale sulla fede, 239.

13 Cf. W. KASPER, Jestis, el Cristo, Salamanca, 1978, 57.

14 Cf. K. RAENER, Corso fondamentale sulla fede, 241.
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No homem ha uma unidade de espirito e matéria. Estas duas
dimensoes sdo dois momentos do tinico homem. Partindo do con-
creto do homem, Rahner afirma que «espirito é o homem unitario,
enquanto alcanga a si préprio num retorno absoluto a si préprion.
Matéria, por seu lado, «é o fundamento da existéncia anterior do
outro qual material da liberdade, e também o fundamento da auto-
comunicacio real entre espiritos finitos em reciproco conhecimento
e em reciproco amor» 1>, Partindo daqui, Rahner alcanca o conceito
de «transcendéncia activa», em que o devir do homem é concebido
como autotranscendéncia real, auto-superamento, como aquisigio
activa da prépria plenitude 1°.

Sendo assim o homem autotranscendéncia da matéria viva,
entdo a histéria da natureza e a histéria do espirito formam uma
unidade gradual. A histéria humana inclui sempre a histéria da
natureza como histéria da matéria viva. E se a histéria do cosmos é
sempre a histéria do espirito (o alcangar-se a si préprio e ao préprio
fundamento), entdo a aproximacgao imediata de Deus na autocomu-
nicagao divina a criatura espiritual e ao cosmos representa o fim de
tal evolugéo !”. Fim esse que consiste na experiéncia directa de Deus
em sua autocomunica¢do mais intima e sem véu. S6 quando o
homem se abandona a este momento, ponto de chegada de si pré-
prio e do mundo, o homem alcanca, propriamente, a si préprio, a
Deus e o préprio fim '8,

Chegado aqui, Rahner procura precisar o lugar da cristologia
neste quadro evolutivo do mundo. Os pressupostos da mesma radi-
cam no facto de toda a comunicagao de Deus ao mundo e da pré-
pria autotranscendéncia do mundo estarem orientados a aceitagdo
de tal comunicagao da parte de Deus !°. E porque a autocomuni-
cacdo divina é sempre realizada em acontecimentos histéricos,
apela a livre aceitacdo ou recusa. Ora uma tal aceitagdo implica um
avango significativo numa histéria comum de liberdades. Seguindo
este raciocinio teol6égico, Rahner chega ao conceito de «Salvador
absoluto», assim definido:

Aquela subjectividade histérica na qual a) existe irrevogavelmente
este acontecimento de autocomunicagio divina ao mundo espiritual

15 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 243-244.
16 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 245.
17 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 253.
18 Cf. K. RAHNER, Corso fuondamentale sulla fede, 254.
19 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 254.
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no seu complexo; b) existe aquele acontecimento no qual esta auto-
comunicacgéo divina pode ser reconhecida como irrevogavel; ¢) existe
aquele acontecimento no qual a autocomunicac¢ao divina alcanga o
seu vértice 20.

Como todo o movimento da histéria da autocomunicagéo
divina vive da expectativa de alcangar o seu préprio fim, que coin-
cide com o seu préprio inicio (Deus), conclui Rahner: «Tal Salvador
absoluto, que constitui o ponto culminante da autocomunicag¢io
divina ao mundo, deve ser ao mesmo tempo a promessa absoluta de
Deus a criatura espiritual e a aceitagdo da autocomunicagao» 2!

Ora isto coincide com o contetido do dogma cristolégico (Jesus
¢ verdadeiramente homem) 22, ponto culminante da evolugao no
qual o mundo, de maneira absoluta, alcanga a si préprio, chega a
proximidade imediata de Deus. Este momento culminante e irrever-
sivel ndo é o resultado de uma mera evolu¢ido do homem e do
cosmos; é o momento em que ambos, de forma plena, se autotrans-
cendem na aceitagdo da autocomunicagio divina, porque ponto
culminante da mesma. Momento tnico da liberdade humana, nele a
autocomunicagao de Deus a histéria chega ao seu vértice, pois ai
acontece a aceitagdo plena da mesma por uma liberdade que se
transcende a si prépria e a todo o universo. A histéria alcanga,
assim, uma direccgéo irreversivel. Nesta histéria comum de liber-
dades acontece uma liberdade plenamente alcangada. Ainda que
esta reflexdo se situe «a partir de baixo», ndo deixa, porém, de estar
inserida na ordem da gratuidade da automanifestacio de Deus, que
suscita no homem a abertura a sua aceitagio e a possibilidade de se
autotranscender 23, Jesus ¢ Aquele que, na sua obediéncia, assumiu
plenamente a imediatez de Deus, aceitou plenamente a graca e
torna-se graga para todos os homens.

Nesta compreensao conjunta da relacao reciproca que na exis-
téncia humana intercorre entre o transcendentalmente necessdrio e
o concretamente histérico, situa Rahner a sua «cristologia transcen-
dental». Com uma tal cristologia apenas se pretende perguntar
sobre as condig¢ées a priori de consideracéo da abertura ao trans-

20 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 256.

21 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 257.

22 A hermenéutica cristolégica de Karl Rahner procura traduzir em linguagem
actual o dogma de Calcedénia, em que Jesus Cristo é proclamado «perfeito na divin-
dade e perfeito na humanidade; verdadeiro Deus e verdadeiro homem» (DH 301).

23 Cf. M. Borponl, «Cristologia e antropologia», 32.
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cendente como uma condicao intrinseca da histéria e do homem.
Tal cristologia assenta numa antropologia, ela também transcen-
dente, na medida em que se dirige ao homem que, na acg¢io da
graga, ¢ ja finalizado e orientado a participagao divina %%,

3. A unido hipostatica, maxima realizacdo da humanidade

Ap6s termos visto como Rahner chega a ideia de um Salvador
absoluto no contexto de uma antropologia transcendental, procura-
remos, agora, ver como essa hipétese de uma plena liberdade no
acolhimento da autocomunicagido de Deus se pode realizar em
Jesus Cristo, o Verbo encarnado. Ou, por outras palavras, como
Rahner relaciona, a partir do mistério da Encarnacio («a unido
hipostatica»), uma cristologia «ascendente», centrada numa antro-
pologia transcendental, com uma «cristologia descendente», cen-
trada na revelagdo do préprio Deus.

Podera existir, entao, uma intima unidade entre o aconteci-
mento da Encarnagdo e a autotranscendéncia de todo o mundo
espiritual em Deus, mediante a sua autocomunicacio? A tarefa,
precisa Rahner, consiste em

ver se podemos pensar o que chamamos encarnagéao do Logos como
um momento concreto da actuagio da divinizagdo da criatura espi-
ritual em geral, de modo que tenhamos ja implicitamente entrevisto
também a unio hypostatica quando viamos a histdria do cosmos e do
espirito alcangar aquele ponto no qual se encontram a autotrancen-
déncia absoluta do espirito em Deus e a autocomunicagio absoluta
da parte de Deus na graga e na gléria a todos os sujeitos espirituais 2.

A unido hipostatica é um acontecimento tinico e irreversivel de
graca para todos os homens, pois nesse momento o homem trans-
cende-se a si préprio no acolhimento pleno da autocomunicacio de
Deus, realizado no concreto de uma pessoa. E essa pessoa torna-se
ela prépria portadora de graga para os outros homens. A graga é a
oferta de Deus a todos os homens enquanto autocomunicacao de si
préprio e participacdo na vida divina. Na encarnagio de Cristo,
enquanto autocomunicagao de Deus, é assumida uma realidade
humana, a humanidade de Cristo. E assim acontece uma unidade
irrevogavel entre a realidade humana e a realidade divina: «<Em

24 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 275.
25 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 264.
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Cristo a autocomunicacgao divina é efectuada na linha de principio a
todos os homens» 2°. O que acontece em Jesus é prometido na graca
a todos os homens. Mas ha uma diferenca radical: somente Jesus é a
promessa ¢ nds recebemos os bens dessa promessa. Nao se pode
deixar de salientar aqui uma certa lacuna na explicacdo de como
Cristo se torna graga para todos os homens, precisamente pela
caréncia de uma reflexao trinitaria e, consequentemente, pneuma-
tolégica. Seria necessario aprofundar a diferenga entre a graca que
se realiza em Jesus e aquela que se realiza em nés por seu intermédio.

Poder-se-4 identificar a ideia do Salvador absoluto em Jesus
Cristo, Palavra de Deus encarnada? A esta pergunta responde Karl
Rahner a partir de uma cristologia «descendente», que pretende
compreender o que significa o Verbo fazer-se carne (cf. Jo 1,14),
Deus tornar-se homem 27, Mas para compreender o sujeito da pre-
posicao torna-se necessario tomar em consideracdo o predicado,
«tornar-se homemb». Que quer dizer, entio, tornar-se homem? E im-
possivel definir o que é o homem, pois é a «indefinibilidade em si
préprio». S6 podemos dizer que coisa é o homem se dissermos algo
daquela realidade indefinivel para a qual tende, o mistério absoluto
a que chamamos Deus. Por isso o homem &, na sua existéncia, mis-
tério por estar orientado ao Mistério. E a nossa existéncia consiste
na aceitagio ou na recusa do mistério que nés somos ?8. Ora esta
mesma natureza orientada ao mistério infinito é assumida por
Deus, no esvaziamento de si préprio. Deste ponto de vista, «a encar-
nagio de Deus é o caso supremo de que o homem é aquele que
se abandona ao mistério absoluto que chamamos Deus» 2°. Daqui
Rahner identifica a potentia oboedientialis com a prépria esséncia
do homem e ndo como uma mera possibilidade do ser humano.
A natureza humana é, em si mesma, capacidade de acolher a Deus.

A proposig¢do «o Logos tornou-se homem» quer dizer que a
histéria e o devir da realidade sdo tornados histéria e tempo de
Deus 39, Deus pode tornar-se outro, pode tornar-se homem; tem em
si préprio a possibilidade de tornar o outro como a sua prépria reali-
dade, enquanto se dé e se exterioriza a si préprio. Essa é a origina-
lidade de Deus, a sua auto-exteriorizagdo, o tornar-se a si préprio

26 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 265.

27 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 280-297.
28 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 283.

29 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 285.

30 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 287.
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originado3!'. Rahner salvaguarda, pois, a absoluta gratuidade da
Encarnacio, que nao se pode impor como uma necessidade intrin-
seca da condicéo criatural. E certo que o menor pode existir sem o
maior; mas o menor existe fundado na possibilidade do maior.
Poderiam, pois, existir os homem sem que o Logos se tornasse
homem. Mas o Logos encarnado em Jesus Cristo «é, exactamente
enquanto homem, a auto-expressio (Selbsaiisserung) de Deus na
auto-exteriorizagio (Selbstendusserung) desta, pois Deus exprime-se
(dussert) a si préprio enquanto se exterioriza (entdussert)» 32, A encar-
nacao de Deus é o movimento maximo da realizacdo da esséncia
humana. Chegado a este ponto, Rahner da a seguinte definicao de
homem:

O homem (...) é o que acontece quando a auto-expressao de Deus, a
sua Palavra, é pronunciada com amor no vazio do nada nao-divino.
Por isso, de facto o Logos encarnado foi também chamado palavra
abreviada de Deus. A abreviagao, a cifra do préprio Deus, é o
homem, isto é, o Filho do homem ¢ os homens (...). Quando Deus
quer ser nao-Deus, surge o homem 33,

Estamos em condigdes de precisar a relacio entre cristologia e
antropologia. Como o homem esta orientado ao Logos, qual sua ple-
nitude na automanifestacio da graga divina, assim a antropologia
esta orientada a cristologia: 0 menos apela ao mais. E como o Logos
é a cifra de Deus, a abreviacio da sua auto-expressao na plenitude
do dom e do acolhimento, na unidade de apelo e resposta, entao a
cristologia constitui a plenitude da antropologia. Como o préprio
Rahner afirma: «A cristologia é o principio e o fim da antropologia,
e esta antropologia em sua realizacao radical é por toda a eterni-
dade teologia» 34, Eis-nos perante uma visdao antropolégica radical-
mente dependente da cristologia. Nao pode existir uma antropolo-
gia completa sem cristologia. Esta, de facto, pode qualificar-se
como uma antropologia que se transcende a si prépria 3.

31 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 289-290.

32 Cf. K. RABNER, Corso fondamentale sulla fede, 292.

33 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 293.

34 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 294.

35 K. RAHNER, «Problemes actuels de christologie», in Ecrits Theoldgiques 1,
Paris 1959, 135.
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4. Arelacdo entre criacio e Encarnacgio

Propomo-nos abordar agora a relacéo entre criacéao e Encar-
nagio. Rahner nao desenvolveu esta dimensao de forma auténoma
mas no contexto da sua explicitacao «O que significa a encarnagao
de Deus?» 3%, Pela nossa parte estamos conscientes que nio é boa
metodologia destacar e isolar aspectos do contexto de uma unidade
de reflexdo; fazemo-lo apenas por necessidade de uma sistemati-
zagdo mais clara.

O ponto de partida da reflexao de Rahner sobre este aspecto da
cristologia é, precisamente, a encarnag¢do do Verbo, o assumir do
Logos de Deus a humanidade concreta da nossa condigdo. A reali-
dade humana, ainda que orientada a autotranscendéncia da qual a
Encarnacéo é o seu vértice pleno e irreversivel, é prévia a prépria
Encarnacéo. Ainda que a humanidade de Cristo seja concebida no
préprio acto da Encarnacéo, a condigio criatural possui uma ante-
rioridade. Mas esta mesma condicio criatural nao se pode separar
do mistério da Encarnacéao, pois foi ai que Deus se esvaziou na sua
automanifestacio no nio-Deus, o homem. Por isso podemos conce-
ber a criacdo como um momento parcial, inicial, daquele tornar-se
mundo por parte de Deus. Criacido e Encarnagio sio, pois, duas
fases de um Unico evento, ainda que extrinsecamente separado, a
auto-exteriorizacdo e a automanifestacio de Deus 3.

Deus cria a realidade humana na intengao de a assumir: Deus
assumit creando et assumento creat; exterioriza-se sempre na sua
qualidade de plenitude que se di. O seu poder de ser criador é sé a
possibilidade, derivada, limitada e secundaria, de poder dar-se a si
préprio o ndo-divino. A criatura, enquanto expressao da automani-
festagao divina, € intrinsecamente portadora da possibilidade de ser
assumida por Deus38. A capacidade de Deus se encarnar funda-se
na sua capacidade de criar. E significativa a frase de Rahner que
expressa e condensa o seu pensamento a este propdsito: «Ao criar a
criatura (...) distinta de si, Deus esboga-a como gramatica de uma

36 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 278-296.

37 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 260.

38 Num outro texto, K. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 464, explicita o
sentido de tal possibilidade: «E claro que Deus poderia criar o mundo sem a Encar-
nagdo, mas com esta afirmagéo é compativel afirmar que a possibilidade da criagao
radica na possibilidade mais radical da auto-exteriorizagio de Deus».
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possivel automanifestagao divina» 3°. Na Encarnacéo, Deus pronun-
cia-se definitiva e plenamente no humano, mas antes ja criara
o humano como a linguagem da sua prépria automanifestacao.
A novidade e a gratuidade absolutas da Encarnagao (e por isso
Rahner fala sé de possibilidade) acontecem no contexto de uma
humanidade criada como gramatica de Deus. Esta é uma realidade
prévia a sua comunicacao. Deus autocomunica-se na gramatica que
Ele préprio ja criara de antemao (a prépria criacao e nela o homem).
A expressividade do Logos ¢, precisamente, a sua humanidade 4.
Nesse sentido é compreensivel afirmar a unidade do designio salvi-
fico nos dois elementos diferenciados (criagdo e Encarnagao), mas
relacionados entre si.

5. A dimensao cristoldgica da antropologia

A cristologia constitui a méxima realizacdo da antropologia.
Esta encontra naquela o seu critério e o seu padrao de autocom-
preensdo, a partir da prépria compreensdo do mistério de Cristo:
«S6 em Cristo 0 homem chega definitivamente a sua salvagéo abso-
luta e s6 assim alcanga absolutamente a si préprio; s6 em Cristo se
revela o homem a si proprio» 4. Este absoluto escatolégico-cristolé-
gico nao significa exclusividade, pois ser homem é uma realidade
prévia ao préprio acontecimento de Cristo. E quando nos confron-
tamos com Cristo ja sabemos algo acerca do homem. O encontro
com Cristo néao elimina a primeira experiéncia que o homem tem, o
encontro consigo préprio. Por isso conclui Rahner: «<Nao é correcto
esbocar a antropologia teolégica exclusivamente a partir da cristo-
logia» #2. A realidade humana possui uma autonomia prépria, niao
isolada mas orientada a Cristo. A afirmacéo desta autonomia do
humano é o que possibilita a livre aceitagido, ou recusa, que o
homem faz da oferta da salvagao, ainda que por graga esteja capaci-
tado para tal encontro enquanto homem.

39 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 290. Comentando criticamente ¢
até corrigindo esta afirmacgio de K. Rahner, W. KASPER, Jestis, el Cristo, 63-63, afirma
que a antropologia, enquanto a gramatica de que Deus se serve para a sua auto-reve-
lagdo, «estd aberta, enquanto tal, a maltiplas explicagdes; a sua determinagio da-se
somente gragas a vida humana concreta de Jesus».

40 Cf. K. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 464-465.

41 K. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 465.

42 K. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 465.
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Ainda que a antropologia teolégica esteja orientada a cristo-
logia e encontre nela o seu critério e o seu padrio, porém a antropo-
logia nao se pode reduzir a cristologia nem a cristologia deduzir-se
da antropologia. Sendo, embora, a cristologia a reproducao supera-
dora e radical da antropologia, Rahner explicita melhor: «A antro-
pologia ha-de interpretar-se sempre como cristologia deficiente e a
cristologia como origem e termo da antropologia» *3. Detenhamo-
-nos um pouco na tese «a cristologia como origem e termo da antro-
pologia». O Autor ja nos apresentou as razdes para compreendermos
a cristologia como «termo» da antropologia. Cristo é o éschaton no
absoluto da oferta da salvagio, o absoluto da automanifestagao de
Deus no homem revelando a este o seu préprio ser. A relacao entre
a escatologia dd-se como imediata e nao carece de fundamento
biblico. Mas Rahner afirma ainda que a cristologia é também a
origem da antropologia. Aqui a evidéncia nao se nos da de imediato.

Torna-se, entédo, necessario distinguir o 16gico do cronolégico.
Do ponto de vista légico, Rahner parte do concreto do aconteci-
mento do éschaton (Cristo) para chegar as origens, ao comego da
determinacio do homem: «A crescente presenga desse éschaton na
progressiva auto-realizagdo do homem é, por sua vez, presenca
crescente do comego». Este comeco s6 é acessivel a partir do con-
creto da salvagao. Dai que o éschaton, enquanto maxima realizacéo
de «uma continuidade da histéria da salvacio seja também a conti-
nuidade da protologia» **. Sendo Cristo o ponto de chegada daquela
continuidade da histéria da salvacao que teve nas origens o seu
comeco (dimenséo cronolégica), este mesmo comego original, do
ponto de vista légico, s6 é compreendido a partir de Cristo. E em
Cristo e no seu Espirito que nos é dada a consciéncia da unidade do
projecto salvifico. «Dai que, conclui Rahner, uma protologia defini-

43 K. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 466. Em polémica com Rahner,
W. KASPER, Jestis, el Cristo, 62, critica a linearidade da tese «a cristologia ¢ s6 a antro-
pologia que se transcende»: <A cristologia é uma determinago contida em si mesma
da antropologia que, como tal, continua aberta. Conforme a doutrina classica sobre
a analogia ha que afirmar: por maior que seja a semelhanga entre antropologia e
cristologia, é ainda maior a diferenga». Posteriormente W. Kasper parece corrigir a
radicalidade desta sua posicdo afirmando que «a cristologia pressupde o homem
como ser aberto de crescimento», mas «a determinagéo e a realizacao cristolégicas
do homem sao ao mesmo tempo a crise daquela autodeterminagdo que o homem da
a si préprio enquanto pecador»: ID., Cristologia e Chiesa, 215.

44 R. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 466.
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tiva ndo seja acessivel sendo em Cristo e que s6 a partir de Cristo
seja concebivel em seu ser formal préprio» 4°.

Conclusao

Propusemo-nos estudar como Karl Rahner estabelece, no con-
texto da sua reflexio teolégica, a relagdo entre antropologia e cris-
tologia. O ponto de partida é a abertura do homem & autocomuni-
cacao de Deus que o capacita de uma autotranscendéncia. Partindo
da unidade entre espirito e matéria e da unidade de todos os homens
numa histéria comum de liberdades, Rahner estabelece, «a partir
de baixo», a ideia de um Salvador absoluto. Daqui parte para um
cristologia descendente, assente na revelagdo da encarnagio de
Deus. Sendo o homem a abertura radical a Deus, na uniao hiposta-
tica, que € o assumir do totalmente outro (0 homem) como seu por
parte de Deus, o mesmo homem alcanga a sua plenitude nesse
momento Gnico da plenitude da graga de Deus. Deus cria o homem
para poder assumi-lo na encarnagio do Filho. Por isso a cristologia
apresenta-se como a plenitude da antropologia, porque Cristo é a
plenitude do homem. A cristologia é, assim, o fim e o principio da
antropologia.

Verificam-se, todavia, alguns aspectos no pensamento de
K. Rahner que nio aparecem suficientemente clarificados. E o caso
da relacao entre a graga que acontece em Cristo e as suas implica-
¢oes no resto da humanidade. Como se realiza a nossa relacdo com
Cristo? Rahner nao explicita suficientemente a concretizagdo da
afirmacido de que aquilo que sucede na unido hipostatica sucede
também em nés. Esta lacuna deve-se 4 falta de uma reflexao decidi-
damente trinitaria e, consequentemente, pneumatolégica. Como
justa parece ser ainda a critica sobre a excessiva linearidade entre a
antropologia e a cristologia, esta dltima apresenta-se quase como o
ponto de chegada da primeira. Alguns teélogos preocupados em
salientar a novidade radical de Cristo, introduzem a ideia de «juizo».
Cristo é a plena realizagio da humanidade, mas é também o juizo

45 R. RAHNER, «Reflexiones fundamentales...», 468. Afirma, neste contexto, L. F.
LADARIA, «Cristo, “perfecto hombre” y “hombre perfecto”», 180: «Na realidade é a
prépria consciéncia da consumacéao de tudo em Cristo a que leva necessariamente a
colocar o problema da criacao de tudo n’Ele, se nao queremos que a salvagio chegue
ao homem a partir de fora; é o que inevitavelmente ocorreria se a consumacgao esca-
tolégica em Cristo nao fosse acompanhada de uma protologia correspondente».
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da mesma 4°. A complementaridade é grande, mas a diferenga ainda
¢é maior. A cristologia constitui, pois, uma determinacéo «critica» da
antropologia. E em Cristo que alcancamos o «estado de Homem
Perfeito» (Ef 4,13), «por meio da cruz na qual matou a inimizade»
(Ef2,16)%7.

Mas a afirmagéo da novidade de Cristo nao poderé esquecer a
continuidade entre Adao e Cristo. Cristo, sendo «verdadeiro Deus»,
é também «verdadeiro homemb», fazendo em tudo a experiéncia
da condigdo humana, excepto no pecado (cf. Hb 4,15). Cristo é o
«novo» e «iltimo Adao» sem deixar de ser Adio. Corrigindo o
excesso de uma teologia que vé na Encarnacio apenas o remédio
para o pecado %8, apresentando Cristo como evento escatolégico, ha
que néo esquecer que Deus cria 0 homem pensando ja em diviniza-
-lo na humanidade do Filho#°. Mas cremos ainda que a novidade
cristolégica ficara melhor salvaguardada se tomarmos como base
uma cristologia pneumatolégica, que nos apresente Cristo como o
Filho de Deus definitivamente gerado no mundo pelo Espirito em

46 Cf. W. KASPER, Jestis, el Cristo, 62. A mesma ideia de juizo e de radical dife-
renga entre Cristo e o homem encontra-se também em H. U. VON BALTHASAR, Teodrama-
tica 1V, Mildo, 1986, 442: «O primeiro Adao em si é nao se pode realizar, deve morrer
para si proprio para ser assumido e alojado no segundo. Uma semelhante possibili-
dade deve-a ele ao segundo Adao, que como sua meta era também a sua origemn.

47 L. F. LADARIA, «Cristo, “perfecto hombre” y “hombre perfecto”», 181: «A uni-
dade do designio divino que abraga cria¢ao e encarnagao, a partir da qual devemos
dizer que a segunda é o sentido tltimo da primeira nio nos pode fazer esquecer a
novidade radical do acontecimento-Cristo (...). Cristo é, absolutamente, indeduzivel
a partir do homem criado a sua imagem e chamado & semelhanca e 4 conformagao
com Ele».

48 A justificagao da Encarnagao como cura do pecado, fazendo assim depender
a soteriologia de uma hamartiologia, foi aspecto preponderante na teologia latina,
ap6s Agostinho: «Para curar e sanar (ut curarat et sanarat) [as perversas concupis-
céncias e a infidelidade culpavel], o Verbo, por quem foram feitas todas as coisas,
fez-se carne e habitou entre nés» (AGOSTINHO, De Trinitate IV,2,4, in Obras V, Madrid,
1956, 2.2 ed., 325). Em funcdo do pecado do homem, Cristo aparece como «medicus»
(cf. ID., «Sermo 174,65, in Ibidem V11, Madrid, 1950, 124-125).

49 A teologia ortodoxa com o tema da divinizagio, partindo de uma compreensao
unitaria da histéria da salvagédo, nunca separou a cria¢do da Encarnacao, a proto-
logia da cristologia. No século I, afirmava ja IRENEU DE LiAo, Demonst. 22: FP 2,106:
«E a imagem de Deus é o Filho a cuja imagem o homem foi feito». Séculos mais
tarde, MAXIMO 0 CONFESSOR, Questions a Thalassios 1LX,212, Paris-Suresnes, 1992, da
continuidade a esta concepgido, que se manteve no oriente até a actualidade: «Era
necessario que Aquele [Cristo] que por natureza é o criador da esséncia dos seres, se
tornasse autor-em-si da deificagio pela graga dos seres para que o Doador do ser
se manifestasse Dispensador do ser-eternamente-bom». Cf. Y. SPITERIS, Salvezza ¢
peccato nella tradizione orientale, Bolonha, 2000.



A PLENITUDE DO HOMEM EM CRISTO 325

sua Pascoa. Na ressurreicdo de Cristo, o Espirito Santo diviniza ple-
namente a humanidade do Filho de Deus. E, pois, nossa convicgao
que a dialéctica continuidade-ruptura entre antropologia e cristolo-
gia néo s6 se esclarece como se supera partindo de uma cristologia
pneumatolégica, que nos apresente Cristo em sua absoluta novi-
dade de homem novo, plenamente filializado em sua humanidade,
pelo Espirito da comunhéo trinitiria e que, por isso mesmo, se
apresenta como o fundamento da nossa prépria filiacao e pessoali-
zagdo, pelo dom do seu Espirito. A verdadeira origem do homem
esta nesse futuro, que ¢ Cristo, & imagem do qual foi criado 0.

ANTONIO MANUEL ALVES MARTINS

50 Cf. F-X. DURRWELL, Le Pére. Dieu en son mystere, Paris, 1988, 125-235.



