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Resumo

Deus na Mediacdo do Mundo. Para uma teologia da revelacio incarnada: uma
leitura a partir de Joseph Moingt sj

Este trabalho visa aprofundar o modo de acdo e revelagdo de Deus na sua relagdo com
o mundo, a partir da obra de Joseph Moingt, «Dieu qui vient a [’homme». Este tedlogo francés
move-se pela constituicdo de uma teologia da revelacdo cristoldgica, de modo que, ao longo
deste estudo, a conce¢do da mediagdo como uma media¢do cristica revela uma nova ideia de
Deus, do humano e da propria Igreja. A incarnagdo sublinha o primado da carne como elemento
indispensavel para a relagdo, na gratuidade de Deus que se faz «carne do mundo» na «carne de
Cristo». Esta investigacdo sugere o mundo como conceito possibilitador da comunicabilidade
divina, algo que torna credivel ao humano contemporaneo a presenca e a acdo de Deus na sua
historia concreta.

Palavras-chave: revelacdo, mediagdo, acdo divina, carne, relacdo, Deus, mundo.

Abstract

God in the World’s Mediation. For a theology of incarnate revelation: a read-out
inspired by Joseph Moingt’s work.

This work seeks to deepen God’s way of action and revelation in his relationship with
the world, by Joseph Moingt’s work, «Dieu qui vient a [’hommey. This french theologian moves
by the constitution of a theology christological revelation, so that, throughout this study, the
conception of mediation as a Christ mediation, reveals a new idea of God, the human and the
Church itself. The incarnation emphasizes the primacy of the flesh as a necessary element for
the relationship, in God’s gratuity who becomes «world’s flesh» in the «flesh of Christ». This
research suggests the world is the conveyor of divine communication, which makes the God’s
true presence and action credible before contemporany human eye.

Key words: revelation, mediation, divine action, flesh, relationship, God, world.
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Introducio

«Onde estas, Deus libertador;/ que nos perguntam por ti € ndo te vemos?/ Deus
escondido, onde estas?»!. Nestas expressdes, José Augusto Mourdo, reflete sobre a presenca e
acdo de Deus no mundo. Coloca em suspenso todas as formulag¢des sobre Deus, procurando
perscrutar a amplitude do vocébulo «presengay», no que se refere ao acontecer e ao agir divino.
De facto, na esséncia deste questionamento, busca-se a compreensao da agdo e do ser de Deus.
A revelagdo divina estrutura o ser de Deus segundo uma perspetiva relacional, isto €, na base
de uma comunicacio e relagdo que se estabelece entre Criador e criaturas. Deste modo, o cerne
deste trabalho procura compreender o ato revelacional de Deus, segundo um paradigma
relacional mediado, que acontece no ser humano e no mundo. Nesta perspetiva, este estudo
foca-se na relagdo entre Deus e mundo, em particular com a humanidade, valorizando a relagdo
como base do acontecer de Deus.

Neste sentido, como base de orientagdo do estudo proposto, optou-se por tomar como
guia a obra de Joseph Moingt, «Dieu qui vient a I’homme». Joseph Moingt, nascido em Salbris
(Franga), em 1915, tem dedicado a sua vida ao estudo, ensino e investigacdo em teologia, algo
que realizou durante muitos anos no Centro Sévres e no Instituto Catélico de Paris. Trata-se de
um tedlogo jesuita, ex-diretor da revista «Recherches de Science Religieuse», cargo que
desempenhou entre 1968 e 1997, sendo autor de diversas obras, das quais se destacam
«Théologien trinitaire de Tertullien», «La transmission de la foi», «L ’homme qui venait de
Dieuy, «Dieu qui vient a [’hommey». De facto, assume-se como um te6logo original, de escrita
bastante prolixa, mas esclarecida e bem fundamentada. Em sintese, a sua preocupacio teologica
fundamental move-se na constituicdo de uma teologia de revelagdo cristologica, de Deus que
se faz «carne do mundo», com a preocupacdo constante de renovar a linguagem teoldgica para
a tornar credivel ao humano contemporaneo.

Por isso, entendemos que seria importante e adequado trabalhar a obra, «Dieu qui vient
a I’hommey, como sustento da temdtica que se pretende desenvolver. Esta obra divide-se em
duas grandes partes, sendo que a primeira parte adquire o subtitulo «Du deuil au dévoilement
de Dieu» e a segunda parte «De [’apparition a la naissance de Dieuy», que por sua vez se
concretiza em dois volumes. Com o estudo desta obra, ndo se pretende realizar um resumo ou
sintese do pensamento do autor que abranja todas as temadticas ao longo destes volumes, mas

salientar os topicos que se orientam para o tema central da nossa investigacdo, ou seja, aqueles

! José Augusto Mourdo, «Deus absconditus,» in O Nome e a Forma, ed. José Augusto Mourdo (Lisboa:
Pedra Angular, 2009), 23.
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pontos que realcam o pensamento teologico de Joseph Moingt, no que concerne a revelagao,
relacdo e acdo de Deus no mundo.

Nesta linha, para melhor compreensdo do pensamento do autor, no que se refere a este
horizonte tematico, recorrer-se-a a outra bibliografia complementar que, quer tenha sido fonte
de inspiragdo ou citacdo por parte de Joseph Moingt, quer reflita um pensamento que explicite
o0 que pretendemos evidenciar, promova o necessario didlogo hermenéutico entre os diversos
temas. A partir desta op¢do metodologica, evita-se a realizacdo de um simples resumo da obra
de Joseph Moingt, permitindo-se um estudo mais amplo da tematica, inclusive dos autores e
obras que inspiram o tedlogo jesuita.

Desta forma, a partir da obra de Joseph Moingt supracitada, procura-se reconhecer o
elemento charneira da media¢do relacional entre Deus e a humanidade. Este trabalho de
investigacdo serd constituido por quatro capitulos, de modo que os trés primeiros visam
explicitar o pensamento de Joseph Moingt, acompanhado de outras referéncias de maior
pertinéncia, tal como referido anteriormente, assim como um questionamento, em rodapé, face
a algumas formulacdes do pensamento deste tedlogo que suscitem especial atengdo,
possibilitando que, no ultimo capitulo, se realize uma andlise critica do pensamento de Joseph
Moingt, evidenciando-se alguns topicos de maior relevo.

Neste sentido, o primeiro capitulo visa questionar o0 modo como se concebe o
pensamento de Deus e do proprio ser humano, face a uma época dominada pelos ecos da «morte
de Deus» e do «fim da religido». Por conseguinte, este primeiro desenvolvimento procura
estabelecer um percurso pelo pensamento moderno, perscrutando-o numa dimensao teoldgica,
sociologica e metafisica. Certas ambivaléncias concetuais geram impacto em toda a
organizagdo religiosa e na sua visibilidade hierarquica. O prentincio da «morte de Deus» marca
o fim de certo idealismo religioso e divino, pelo que o trajeto a desenvolver visa o entendimento
de Deus, do ser humano e da realidade, a partir da perspetiva de uma morte regeneradora de um
Deus que permanece vivo pela carne.

No segundo capitulo, sera assumido o cerne do pensamento de Joseph Moingt, isto &,
uma perspetiva de mediagdo cristica. A preocupagdo teologica fundamental, que se move na
constituicdo de uma teologia da revelagdo ¢ essencialmente cristologica, de Deus que se faz
«carne do mundo» na «carne de Cristo». A mediacdo de Cristo na «carne do mundo» sera a
chave explicativa da teologia de Joseph Moingt, de modo que, a partir de uma hermenéutica da
mediacdo pela carne, se poderd relacionar Deus, ser humano, mundo, Cristo, Igreja. Nesta
perspetiva, ao longo do capitulo, conceber-se-4 a mediagdo cristica como chave de leitura

essencial para a relagdo entre Deus, o ser humano ¢ o mundo, sendo que por Cristo,
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verdadeiramente incarnado, se revela uma nova ideia de cada uma destas realidades, inclusive
da proépria Igreja.

O terceiro capitulo situa-se numa perspetiva eclesioldgica, na medida em que esta €
vista segundo um paradigma cristico-eclesial, assumindo-se a cristologia como principio critico
e fundacional do eclesial. A realidade eclesial alicer¢a-se na mediagdo cristica, pelo que sera
explorada a dimensdo testemunhal da Igreja, enquanto possibilitadora do Reino de Deus. A
Igreja, como «carne de Cristo», deve progredir, na sua posicéo e visibilidade histdria, para uma
linha de «humanismo evangélico», como sinal indicativo de relagdo da Igreja face ao mundo,
com base em referenciais evangélicos.

Por fim, o quarto e ultimo capitulo pretende desenvolver uma observagdo critica e
reflexiva face a obra de Joseph Moingt. Nesta linha, realizar-se-a4 uma primeira abordagem com
base num estudo de Christoph Theobald, a partir das aporias inumeradas por este teélogo, no
que se refere ao primeiro volume da obra. Em seguida, a partir desta base, serdo destacadas
algumas formulagdes que suscitem eventuais contradi¢des com o horizonte teologico que
Joseph Moingt pretende defender e apresentar ao longo da sua obra.

Em suma, a partir do trajeto tragado, importa compreender as consequéncias que a
perspetiva de Joseph Moingt, movida pela constitui¢do de uma teologia da revelagdo
cristoldgica, insere no cristianismo. Como entender a mediagdo e a relagdo num cristianismo
que ndo ¢ tipicamente religioso, ou seja, que prescindiria da mediagcdo tradicionalmente
religiosa? Deste modo, esta investigagdo conduz a indagac¢do do conceito de Deus proposto por
Joseph Moingt, precisamente a partir de Cristo como «carne do mundo», o que leva,
inevitavelmente, a uma reconstituicdo da ideia de agdo e acontecimento de Deus no mundo,
assim como da existéncia humana enquanto tal. Por conseguinte, a carne, enquanto coabitagio
do humano ¢ do divino, concretiza-se na mediagdo relacional de um encontro entre Deus e o

ser humano que se efetiva no mundo, numa légica incarnada de amor incondicional.
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1 — A secularizacao de Deus

O contexto historico atual é resultado de muitas evolugdes, caracterizando-se como
um periodo que vai suscitando multiplas e distintas abordagens concetuais, no que se refere a
realidade cultural habitada. Esta diversidade conceptual e percetiva verifica-se em diversos
ambitos, mas adquire especial relevancia quando o foco se volta para os conceitos de «religido»,
«Deusy, «crengay, «fé». Joseph Moingt, na primeira parte do primeiro volume da sua obra
«Dieu qui vient a I’hommey, intitulada «Le Deuil au dévoilement de Dieuy, realiza um percurso
historico, filosofico e teoldgico que vai ao encontro das expressdes anteriormente evocadas,
equacionando-as de modo a desenvolver e apresentar as alternancias no modo de compreender
Deus, a religido e o cristianismo ao longo da modernidade e da pds-modernidade. A

possibilidade de crenga desapareceu? Onde esta o ser de Deus? Qual sera o estatuto da religiao?

1.1 Que realidade?

A nossa abordagem, tendo como perspetiva as questdes anteriores, incidira no estudo
e aprofundamento de um fenémeno que se evidencia mais concretamente pelos séculos XVII e
XVIII - o desvanecimento da crenga em Deus. Joseph Moingt desenvolve um percurso que
compreende as origens do pensamento moderno, em particular a sua vertente racionalista e
iluminista, adequando o seu estudo em trés dimensdes principais, a saber: uma analise teologica
que questiona o proprio ser de Deus e a sua acdo; um estudo socioldgico que se prende com
uma abordagem em torno da religido; e, por fim, reflete e abre o debate em torno da filosofia e
metafisica que enuncia, por esta altura, a «morte de Deus».

Ao longo da histéria da humanidade, verifica-se uma constante orientacdo do ser
humano para uma realidade que o transcende, pelo que € constante a referéncia a determinados
mitos conservados pela tradicdo oral e que postulam uma relagdo cultual face a um
Transcendente. Esta cultualidade e orientagdo para o transcendente evidencia uma necessidade
que sempre se encontra e encontrara no ser humano - a busca de sentido. Deste modo, a procura
de sentido numa realidade divina parece ser um meio importante para a organizag¢ao da vida em
sociedade, tornando-se indispensavel ao assumir o caracter de religido instituida?.

A dimensao religiosa foi sempre uma constante ao longo da histéria da humanidade,
tal como certifica a literatura classica da Grécia antiga, que da testemunho da creng¢a em deuses,

assim como de um culto publico. Este culto, expresso, inicialmente, em varias divindades, vai

2 Cf. Robert Aron, Histoire de Dieu. Le Dieu des origines, des cavernes au Sinai (Paris: Librairie
Académique Perrin, 1963), 15-95.
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caminhando no sentido de se orientar para um pensamento que compreende a nogdo de um deus
soberano, com o surgimento de um «monoteismo latentex»”.

No contexto romano, ja se verificava a existéncia de escolas filoséficas que se
orientavam para uma visdo e doutrina monoteista da divindade, algo anteriormente
concretizado na fé do povo judeu face ao Deus unico, proclamando-O como criador e unico
Deus verdadeiro, que é Senhor do universo*. Contudo, o cristianismo, compreendendo este
Deus tnico e verdadeiro como o Pai de Jesus Cristo, assume um caracter preponderante ¢ de
uma maior universalidade. Deste modo, a cultura religiosa da humanidade, ao longo de toda a
historia, em particular das épocas mais primitivas, permite a compreensio de uma percecio do
divino que sempre acompanha o humano e de um humano que se dirige ao divino e se deixa
interpelar por ele.

Neste sentido, a teologia cristd, nos seus primordios, nunca sentiu a necessidade de
argumentar face ao problema da existéncia de Deus, pelo que a sua maior preocupacdo foi
sustentar a unicidade de Deus, anunciar Jesus Cristo e a sua palavra, visto que existia uma nog¢ao
«bien-connuy» de Deus’, ou seja, a existéncia e a esséncia de Deus era algo adquirido e aceite
de modo universal, ndo havendo, pois, necessidade de se realizar uma apologia da existéncia
divina.

A partir da Idade Média dé-se uma nova orientagdo, pelo que surgirdo estudos
filosoficos e teoldgicos que procuram fazer uma demonstracdo sistematica da existéncia de
Deus, destacando-se com particular relevancia o argumento ontologico de Sto. Anselmo e as
cinco vias para aceder a Deus, postuladas por S. Tomas de Aquino. No entanto, mesmo nesta
formulacdo, ¢ evidente a permanéncia de um pressuposto essencial, isto €, a consciéncia de que
Deus existe. A duvida, face a esta existéncia, comega a instalar-se mais tarde, verificando-se a
partir do séc. XVII uma mudanga conceptual a nivel filoséfico e teologico, materializada num
modo diverso e distinto de compreender Deus, o mundo e o humano, pelo que os intentos de
autonomizacdo e questionamento sobre a realidade influem de modo significativo na relagdo

entre o ser humano e Deus.

3 Cf. Edouard Des Places, La religion grecque (Paris: Picard, 1969), 184.

4 Cf. Jean Bottéro, Naissance de Dieu: la Bible et I’historien (Paris: Gallimard, 1986), 44-48.

5 Cf. Joseph Moingt, Dieu qui vient a I’homme: Du deuil au dévoilement de Dieu I (Paris: Les Editions
du Cerf, 2002), 48. O autor recorre com bastante frequéncia a expressdo «bien-connu de Dieu», sendo que com
cla refere-se a uma percepgdo ou consciéncia geral de Deus. Uma nogio que valoriza quase exclusivamente uma
presenca transcendente de Deus, que por seu turno tem intervengdes esporadicas no mundo, o que conduz a uma
perspetiva utilitarista, as quais foram veiculadas pela tradigdo oral ao longo dos séculos, pelo que se trata de uma
compreensdo de Deus alheada do Evangelho, baseada num fenémeno de comunicagdo geracional sem raizes
relacionais. Pela importancia desta expressdo e o seu modo de concepgdo ao longo da obra de Joseph Moingt,
optamos por reproduzi-la sempre na sua versdo original.
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Com efeito, esta nova conceptualizagdo da realidade surge mais explicitamente com
René Descartes, sendo as palavras de Eberhard Jiingel acerca do pensamento deste filosofo
demonstrativas da mudanca de pensamento sobre Deus: «O pensamento (ou especulacdo)
acerca de Deus ameagou, enquanto acontecimento ao nivel do pensar, a unidade do ser divino.
(...) A possibilidade de crise do pensamento acerca de Deus enquanto pensamento tornou-se
mais aguda no momento em que o pensar se fundamentou a si mesmo no evento do “eu penso”
humano»®. Com efeito, através desta fundamentagio com base no «eu penso»’, o «conceito de
Deus como ser necessario torna-se questionavel a partir do momento em que o homem descobre
a autonomia da sua razdo pratica e descobre também que no “eu quero” esta o proto-processo
primario da liberdade. Deste modo, esta liberdade ndo se coaduna com o conceito de Deus como
ser necessario»®.

Neste sentido, a ideia que o ser humano tem de si préprio conduz a que o seu modo de
agir seja condicionado por esta nova conce¢do da realidade, pelo que a ideia de Deus ¢
relativizada, visto que nesta «nova visdo do universo, o homem pensa de uma maneira diferente
a sua relagdo com o mundo e, se antes se pensava em relagdo com Deus, agora pensa-se em
funcdo de um mundo vazio de Deus»’. A partir do cogito cartesiano, o ser humano assume o
controlo sobre si mesmo'’, Deus fica dependente do ser humano, na medida em que a
autonomizacdo do humano ao nivel do «eu penso» desagrega o proprio Deus no que se refere
a sua esséncia e existéncia, de modo que, no «horizonte do «eu penso», o conceito metafisico
de Deus (...) fica cada vez menos pensavel e, finalmente, impensavel»!!.

Perante estes aspetos, Joseph Moingt indica que, neste pensamento de René Descartes,
pode encontrar-se o fundamento do ateismo moderno, na medida em que a aspiracdo a um saber,
baseado apenas na razdo e numa exacerbada liberdade de pensamento que produz um novo
discurso sobre Deus, possui como consequéncias o afastamento da teologia da revelagdo, ou

seja, o afastamento da razdo natural face a revelago, o que favorece um caminho que conduz

¢ Eberhard Jiingel, Dios como Misterio del Mundo, trad. por Fernando Carlos Vevia (Salamanca:
Ediciones Sigueme, 1984), 148.

7 Descartes certifica a existéncia pelo pensamento, o que supde, na sua linguagem, que a alma tem de
pensar sempre para existir: «Pensar? Aqui descubro: o pensamento €; apenas este atributo ndo pode ser separado
de mim. Eu sou, eu existo, isto é certo. Mas por quanto tempo? Certamente, enquanto penso, porque pode
porventura acontecer que eu cessasse totalmente de pensar deixaria, desde logo, inteiramente de ser.» René
Descartes, Meditagdes sobre a Filosofia Primeira, trad. por Gustavo de Fraga (Coimbra: Livraria Almedina,
1985), 122.

8 Jiingel, Dios como Misterio del Mundo, 39.

® Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 76-77.

10 «Mas que sou eu entio? Uma coisa pensante. O que quer isto dizer? Quer dizer: uma coisa que duvida,
que compreende, que afirma, que nega, que quer, que ndo quer, que também imagina, e que sente.» Descartes,
Meditagdes sobre a Filosofia Primeira, 124.

11 Jean-Luc Marion, Questions cartésiennes: Méthode et métaphysique (Paris: PUF, 1991), 187-193.
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a incredulidade!?. Por conseguinte, verifica-se que, em torno dos séculos XVII e XVIII, a
relacdo do ser humano face a Deus ja se altera, recusando-se a ficar num dominio de aceitagdo
e ndo questionamento, que era constante nas épocas anteriores, suscitando-se, assim, uma crise
ao nivel da crenga em Deus.

Esta aquisicdo de autonomia por parte da razdo humana abalou a Igreja e a teologia,
que ndo conseguiu permitir que a razdo tivesse liberdade de pensar no ambito da fé, sucedendo-
se uma postura defensiva e de hostilidade, que criou uma imagem de oposicao entre razdo e f¢,
pelo que o préprio pensamento e espirito epistemoldgico desta época conduz ao afastamento da
revelagio e da religido, esvaziando-se o pensamento sobre Deus'®. Devido ao afastamento da
religido, o ser humano aprende a prescindir de Deus e a viver na auséncia de Deus, etsi Deus
non daretur'®. Por conseguinte, Deus foi perdendo o seu significado no mundo e para o ser
humano, visto que, pelo seu desaparecimento das areas do saber e da vida social, dissipa-se o
reconhecimento que existia desde as origens da humanidade, tal como indica Dietrich

Bonhoeffer:

«O movimento (...) que teve como conquista a autonomia humana (entendendo-se isso
como a descoberta das leis segundo as quais o mundo vive e se basta a si mesmo nos
dominios da ciéncia, da vida social e politica, da arte, da ética e da religido) atingiu o seu
culminar nos nossos dias. O homem aprendeu a resolver todas as questdes importantes sem
recorrer a Deus (...) Hoje em dia é dbvio que sem Deus tudo corre tdo bem como antes.
Tal como no ambito cientifico, Deus vé-se rejeitado cada vez mais para longe ¢ mais fora

da vida humana: perdendo terreno»'®.

O periodo racionalista e iluminista préprio da denominada «época das luzes» considera
como obscurantismo tudo o que ¢ determinado pelo ambito da fé e da crenga, de modo que,
para além de uma constatagdo relacionada com a perda de crencga, verifica-se igualmente um
processo de retirada da religido. A secularizagdo influi de forma determinante no pensamento
sobre Deus, pelo que Joseph Moingt analisaré os seus efeitos nas trés dimensdes, ja inicialmente
referidas. Por conseguinte, importa compreender que consequéncias a secularizagio atribui ao

fenomeno religioso e se € possivel falar-se de Deus neste contexto.

12 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 59-61.

13 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 77.

14 Cf. Dietrich Bonhoeffer, Resistencia y Sumision, trad. por Michael Faber-Kaiser (Madrid: Ediciones
Ariel, 1969), 209. Esta expressdo de Dietrich Bonhoeffer reflete um periodo tragico da historia da humanidade,
durante a II Guerra Mundial, em que este autor aponta o siléncio perante Deus. O Deus da Biblia deve ser
vivenciado e ndo falado, recusa os conceitos teodricos e metafisicos de Deus, de modo que devemos viver como se
Deus néo existisse, embora estejamos sempre perante Ele.

15 Bonhoeffer, Resistencia y Sumision, 189-190.
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1.2 Que Deus?

Como ¢ que a crenga cristd perdeu a sua vitalidade? Como pensar a religido quando
esta parece ter perdido o sentido e deixado de dar sentido ao ser humano? A religido crista
procede de uma heranga religiosa concreta, mas ndo se identifica totalmente com essa religido
precedente, visto que o proprio Jesus varias vezes se desvia do seu passado religioso. N@o funda
nenhuma institui¢do cultual, anuncia a boa nova do Reino de Deus e ndo um conjunto de
preceitos ou ritualidades que devem ser cumpridas'®. A fé cristd assume-se como resposta a
uma chamada de Deus, com uma particularidade de encontro e relagdo confirmada no modo de
Deus se fazer companheiro do ser humano na sua historia pessoal, pelo que o cristdo toma
consciéncia de si como dom recebido do Espirito de Deus, como inspirag@o que brota da historia
e das Escrituras, de renovacdo (2Cor. 3, 6-18; 5, 16-17), e ndo simplesmente uma confissao
cultual e doutrinal adquirida e que se transmite num regime de heranga religiosa dos
antepassados'’.

Nao obstante, essencialmente a partir do séc. VI, a religido cristd, devido a sua
propagacdo e universalizagdo, comega a cair, inevitavelmente, num regime de tradi¢do social,
e ndo mais de contagio de f¢ viva que acende o desejo de ser cristdo, de modo que a propria
relagdo com o poder temporal conduziu a que a fé cristd ficasse reduzida a um fendémeno de
comunicagdo, originando-se a propaga¢do de uma ideia «bien-connu» de Deus, desvirtuando-
se a original chamada interior do Espirito'®. Todo este processo leva a que se perca a forga de
uma convicgdo pessoal sustentada pelo «eu creio» e se entre no vazio despersonalizado do «nds
cremos» .

Todo este processo encaminha para uma concecdo magica ¢ utilitarista da acdo de
Deus, pelo que, da mudanga de pensamento revelada nos séculos XVII e XVIII, principalmente
ao nivel da compreensdo do mundo e do proprio ser humano, resulta que os crentes, com uma
nova mentalidade, entendam o fendmeno religioso e a prépria religido como a antitese de um
novo pensamento racionalista, que coloca em litigio e em contradicdo Deus face as novas

ciéncias modernas®’.

16 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 84. Com esta formulagio, Joseph Moingt parece conduzir a
uma concecdo eclesial confessional, isto €, uma eclesiologia desencarnada afastada da tradig@o institucional. Esta
analise sera retomada no ultimo capitulo deste trabalho.

17.Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 84-86.

18 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 87.

19 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 88. A expressio «nds cremos» significara uma necessaria
despersonalizagdo? S6 a convic¢do pessoal «eu creio» é que assegura a verdade de fé e entrega a Deus?
Regressaremos a esta cogitagdo no ultimo capitulo.

20 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 90.
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Na sequéncia deste processo, o autor em estudo apresenta como consequéncia uma
natural perda de crenca, embora distinga este facto de uma perda de fé cristd?!, visto que a fé
cristd distinguir-se-a da ideia «bien-connu» de Deus, que foi sendo transmitida por muitos
periodos da histdria, pois o Deus da revelacdo e do Evangelho ndo se identifica com a religido
num sentido simplesmente institucional e cultual, mas supera esse ambito.

Assim, a comodidade em torno de uma ideia de Deus tapa-buracos, ao invés de uma
fundamentacdo alimentada pelo Evangelho, suscitou uma determinagdo da ideia cristd de Deus
baseada numa nog¢do «bien-connu» de Deus, que procedia da compreensdo mais remota e
comum a todas as religides, a saber: uma concecdo de Deus dominador, justiceiro,
intervencionista, que age a partir de um trono de gléria com o seu juizo implacével??.

Como consequéncia, refere Joseph Moingt: «esta no¢do “bien-connu” de Deus,
associada a nossa ignorancia e medos, fica vazia de conteudo, na medida em que os saberes
secularizados negam a capacidade de Deus intervir tanto nas coisas do universo, como nos
assuntos dos homens»?*. Com efeito, torna-se natural que, pela reducio da religido estritamente
a uma funcdo intervencionista de Deus, se verifique o desaparecimento da mesma, na medida
em que outros saberes ou ciéncias encontram solu¢do para aquilo a que a propria religido
pretendia dar resposta. Neste sentido, quando uma funcgéo utilitarista do culto supera a relagao
pessoal e gratuita com Deus, o Evangelho e o acolhimento do Espirito, ¢ possivel que se
verifique como consequéncia imediata a dissolu¢do da religido num quadro em que a
compreensio humana da realidade se modificou?*.

Na continuidade deste topico, o padre Joseph Moingt segue o pensamento de Dietrich
Bonhoeffer, visto que este tltimo indica que o cristianismo, na modernidade, desaparece na
propria cultura, pois o entendimento de um Deus «tapa-buracos» conduz inevitavelmente a
retirada de Deus no contexto de uma sociedade em que as respostas humanas prescindem das
acdes de Deus?. Nio obstante, importa salientar a conclusio indicada por Joseph Moingt: «o
que desaparece nio & o cristianismo no que tem de especifico, mas a religiio enquanto tal»S.

Logo, o que se destruiu na religido foi o «vinculo social e religioso, tudo o que tem
como fungdo ligar e religar, o principio de autoridade e identidade, o poder da institui¢do para

obrigar o individuo»?’, dai resultando o desaparecimento de uma ideia de comunidade que

21 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 91.

22 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 94-95.

2 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 95.

24 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 97.

25 Cf. Bonhoeffer, Resistencia y Sumision, 185-186.
26 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 98.

27 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 102-103.
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partilha um conjunto de crengas e as vive, dando-se lugar a uma dindmica de individualismo
em que cada um tem o seu modo especifico de viver a propria religiosidade.

Com efeito, esta vertente teoldgica, apresentada por Dietrich Bonhoeffer, é aceite e
acolhida por Joseph Moingt, compreendendo-se as consequéncias que a seculariza¢do exige na
abordagem da questdo de Deus e do fenémeno religioso, visto que, necessariamente, a Igreja
perde a for¢a de um totalitarismo religioso e manifesta-se na base de um silenciamento de Deus,

tal como refere Dietrich Bonhoeffer:

«O Deus que esta connosco ¢ o Deus que nos abandona! (Marcos 15, 34). O Deus que
nos faz viver no mundo, sem a hipotese de trabalho “deus”, é o Deus perante o qual estamos
permanentemente. Perante Deus e com Deus, vivemos sem Deus. (...) Deus é impotente e
débil no mundo, e s6 assim Deus esta connosco e nos ajuda. Mateus 8, 17 indica claramente
que Cristo ndo nos ajuda pela sua omnipoténcia, mas pela sua debilidade e sofrimentos.
Esta ¢ a diferenca decisiva face a todas a religides. A religiosidade humana remete ao
homem, a sua necessidade, ao poder de Deus no mundo: assim Deus € o deus ex machina.

Porém, a Biblia remete-nos para a debilidade e sofrimento de Deus.»*®

Esta perspetiva de Dietrich Bonhoeffer, assumida por Joseph Moingt, revela desde
logo como o tedlogo jesuita compreende a secularizagdo, na medida em que esta indica a
necessidade de mudanca na concecéo da realidade, num ambito em que o agir de Deus se da
propriamente pelo humano, de um modo incarnado no sofrimento e debilidade do outro. Ainda
que, salvaguardada a clara transcendéncia de Deus, o modo de agir é necessariamente imanente,
numa mediacdo humana que, como veremos na sequéncia deste trabalho, ¢ mediada por Cristo
na sua incarnacdo. Com efeito, neste ambito teoldgico, a secularizacdo permitiu clarificar o
modo como se olha para Deus, sendo que a visdo mecanicista de Deus tapa-buracos morreu,

suplantada por um outro modo de conceber a agdo de Deus no mundo.

1.3 Que religido?

No seguimento do que vem sendo explorado, inaugura-se uma outra dimensdo de
analise, podendo-se questionar: que impacto tem a secularizagdo numa abordagem socioldgica
da religidao? Com que propriedades se pode falar de religiao? Como se situa Deus neste campo?

Como se situa o religioso e a procura de sentido de cada ser humano?

28 Bonhoeffer, Resistencia y Sumision, 209-210. «Deus ¢ pensado como Deus e nio sem o mundo, pelo
que Deus assim entendido permite pensar a mundanidade do mundo sem Deus. (...) O pensamento de Bonhoeffer
(...) ensinou a pensar o mundo (existente “etsi deus non daretur”) “coram deo”, ao ensinar a pensar o Deus
existente em Cristo crucificado como o Deus “coram mundo”.» Jingel, Dios como Misterio del Mundo, 90.

21



Tendo presente a abordagem anterior, que evidenciava uma ideia tradicional de Deus
obsoleta e que, por isso, veiculava a ideia de um Deus tapa-buracos com caracteristicas
totalitaristas, Joseph Moingt situa o seu estudo numa perspetiva sociologica, de modo que nesta
fase assumird de forma mais proxima o pensamento de Marcel Gauchet.

Muitos consideraram a obra de Marcel Gauchet, em particular, «Le désenchantement
du mondey, como uma profetizacdo do desaparecimento da religido, principalmente devido ao
anuncio do «fim da religido» e de que o cristianismo se apresentava como «a religido da saida
da religido». A proposta de Marcel Gauchet, porém, ndo se identifica com o antncio do fim da
religido, mas com uma descri¢do das transformac¢des fundamentais observadas num contexto
moderno e contemporaneo, em concreto incidindo na relagio entre o ser humano e religido?’.
Por conseguinte, refere Marcel Gauchet, a saida da religido «ndo ¢ o desaparecimento de toda
a experiéncia de tipo religioso», mas, sim, o «fim do seu papel de estruturacdo do espago social
(...) da organizagdo completa do campo humano-social», pelo que a fung¢ado social desaparece,
embora permaneca a «fungio subjetiva», da experiéncia religiosa®.

Tal compreensdo ¢ totalmente assumida por Joseph Moingt, visto que este tedlogo
afirma que o que se destruiu na religido foi o vinculo social e religioso, o que tinha como fung¢ao
ligar e religar, o poder da instituicio que obrigava o individuo®'. O tedlogo francés distingue
religido de religioso, na medida em que a religido se caracteriza como uma forma de
organizagao social do religioso na relagdo com a vida da sociedade e, assim, ao verificar-se a
decadéncia e desagregacdo do vinculo entre religido e sociedade, o religioso pode migrar para
fora da religido, expressando-se de diversas formas, inclusive em ambitos sem referéncia de
sagrado, assim como numa perspetiva individualista e, por vezes, desencarnada®’. Neste
sentido, prossegue o nosso autor, o religioso permanece, embora ndo raras vezes recuse uma
dimensao coletiva e visivel/institucional, situando-se na efervescéncia ¢ esoterismos de muitos
grupos carismaticos que ja ndo possuem a dimensdo comunitdria, mas, sim, uma valorizagao
autossuficiente face ao modo de satisfazer os desejos de religioso™.

A obra de Marcel Gauchet, explorada por Joseph Moingt, apresenta duas teses
fundamentais, a saber: as sociedades modernas ocidentais, no seu caracter marcadamente
politico, sdo consideradas sociedades que sairam da religido, na medida em que o poder

temporal exercido e o corpo social se dissociam; por outro lado, a segunda tese demonstra que,

29 Cf. José Tolentino Mendonga, «O que Resta de Deus,» Didaskalia XLIII, fasc. 1-2 (2013): 287-288.

30 Cf. Marcel Gauchet, El Desencantamiento del Mundo: una historia politica de la religién, trad. por
Esteban Molina (Madrid: Editorial Trotta, 2005), 282-284.

31 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I"homme I, 103.

32 Cf. Moingt, Dieu qui vient a "homme I, 101.

33 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1, 102-103.
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apesar da saida do ambito da religidio, continua a existir uma persisténcia do religioso*, algo
que havia ja sido assinalado pelo padre Joseph Moingt e que ele fundamenta com a obra de
Marcel Gauchet.

A primeira tese, em particular, revela uma natural separagdo entre a ordem humana e
a ordem divina, a independéncia da esfera terrestre face a esfera divina/celeste, embora, perante
tais factos, a mediagao espiritual eclesial, nao obstante conduzir os fiéis a autonomia em relagao
ao mundo, e os ensine a estar e agir no mundo como meio de salvac¢do, permitindo-lhes uma
vivéncia de fé segundo a liberdade, pode conduzir a uma espiritualizagdo tal, que acabaria por
eliminar a mediacdo institucional®”.

A partir desta observagdo, Marcel Gauchet revela a possibilidade inequivoca de a
religido estar no mundo segundo uma perspetiva de mediacdo. Com efeito, a perda do poder
temporal por parte da instituicdo religiosa, caracteristica da seculariza¢do, vem revelar a
verdadeira func¢do da religido, que néo cessa perante a emancipacdo do ser humano, mas, antes,
lhe concede instrumentos para a adesdo ao Deus do Evangelho, o Deus de Jesus Cristo, que
compreende a boa relacdo face ao estar e ser no mundo de cada ser humano. Por conseguinte,
nesta compreensao, a Igreja ndo procura organizar a sociedade, mas, sim, dedicar-se a ser figura
de Deus.

Marcel Gauchet sustenta como evento significativo que testemunha a conciliacdo entre
a vertente humana e divina da religido a incarnagdo de Jesus, «testemunho vivo no coragdo da
fé¢ da inalcancavel separag¢do das duas ordens da realidade (natural e sobrenatural) e da plena
consisténcia de cada um»*®. Acrescenta ainda que «Deus, tomando a forma humana, é Deus
descobrindo-se completamente outro (...) que sem o recurso a revelagdo havia sido ignorado
pelos homensy, sendo que a incarnacéo ¢ a «plena conjun¢do da uma humanidade completa e
de uma divindade integral», dai que o cristdo deve situar-se entre um dever de pertenga € um
dever de distancia, entre uma alianga com o mundo, e uma simultinea estranheza face ao

mesmo>’.

34 Cf. Gauchet, El Desencantamiento del Mundo, 31-67.

35 Cf. Gauchet, El Desencantamiento del Mundo, 69-92.

36 Gauchet, El Desencantamiento del Mundo, 113.

37 Gauchet, EI Desencantamiento del Mundo, 113. Esta relagdo com o mundo pode entender-se segundo
o afirmado por Mestre Eckhart: «todas as coisas sdo em Deus e por Ele; fora d’Ele e sem Ele nada ha de verdade:
pois todas as criaturas sdo algo inferior e um puro nada diante Deus. Por isso, o que em verdade sdo, o sdo em
Deus e por isso, s6 Deus €. (...) quer dizer que Deus ¢é inseparavel de todas as coisas, pois Deus estd em todas as
coisas de forma mais intima do que elas estdo para si mesmas. Desta maneira, Deus ¢ inseparavel de todas as
coisas. Assim, deve ser o humano inseparavel de todas as coisas, isto é: que o humano néo seja nada em si mesmo,
e esteja absolutamente separado de si mesmo; desta maneira ¢ inseparavel de todas as coisas e é todas as coisas.
(...) Por isso, o humano, que é inseparavel de todas as coisas, toma a deidade face as coisas, onde Deus toma
também a sua deidade» (A deidade de Deus depende do seu ser inseparavel de todas as coisas). Maestro Eckhart,
El fruto de la nada, trad. por Amador Esquerra (Madrid: Alianza Editorial, 2018), 135-136.
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Assim, Joseph Moingt, além de assumir o pensamento de Marcel Gauchet, reafirma o
facto de o cristianismo se situar como a «religido da saida da religido», na medida em que supera
a sua vertente institucional e temporal, mas se confronta numa dindmica de fé face a
concretizagdo da transcendéncia de Deus na imanéncia de um Deus que se faz homem, que se
faz presente na historia, que se realiza num viver juntos, pelo que Deus ndo se perde ou
desaparece com as transformagdes radicais da religido, mas deve ser reconhecido pelo crente a
luz do Evangelho na mediagio cristica e eclesial®®.

Pela andlise realizada até ao momento, segundo um olhar sobre as mudangas de
paradigma exigidas pela secularizagdo, inicialmente, a nivel teoldgico, constata-se que o modo
de conceber Deus se reorienta, deixando de se realizar uma interpretagao utilitarista de um Deus
«tapa-buracos» que seguia uma noc¢do «bien-connu» de Deus; posteriormente, com uma
orientagdo socioldgica que anuncia o «fim da religido», ndo enquanto desaparecimento do fator
religioso, mas como transformacao radical na relacdo do ser humano com a religido, assume-se
o cristianismo, pela incarnag@o, como religido que reflete e se constitui, ndo simplesmente pela
organizagdo visivel e institucional, mas principalmente pela constante tensdo teandrica de uma
alteridade transcendente confirmada na imanéncia, um totalmente-Outro que se faz outro na
mediacdo de um outro sujeito humano.

Com efeito, a reflexdo alargar-se-4 ao estudo de um contexto metafisico e filoséfico.
A secularizag@o também influiu de modo determinante na metafisica e pensamento filosofico
sobre Deus, caminho este que viria a suscitar a evoca¢do da «morte de Deus» e um ateismo

assumido, que marca de modo indelével os ultimos séculos do segundo milénio.

1.4 Que metafisica?

O périplo realizado por Joseph Moingt inicia-se pela aproximag@o ao pensamento de
Immanuel Kant e de G. H. Friedrich Hegel, principalmente pela valorizagdo e nova amplitude
que estes autores concedem a teologia da revelacdo. Através da andlise que se seguira, ficara
evidente que a teologia da revelacdo aprenderd a colocar-se em didlogo com a sociedade

moderna, superando a situacdo de marginalizagdo, para a qual tinha sido relegada pela razao

38 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 110-115. O facto de Joseph Moingt seguir o pensamento de
Marcel Gauchet conduz a uma compreensdo da secularizagdo como exterior ao proprio cristianismo, ou seja, a
racionalidade moderna exige que a religido saia de si para ir ao encontro do secular. No entanto, esta questdo pode
ser aprofundada, questionando-se o facto de Joseph Moingt assumir acriticamente a posi¢do de Marcel Gauchet.
Serd que a secularizagdo ¢ exterior ao cristianismo, ou ela surge no interior do cristianismo? Esta questdo ¢
suscitada por Charles Taylor, que defende o facto de o cristianismo estar na origem da propria secularizagéo, algo
que suscitaria outro tipo de conclusdes na ponderagdo desta problematica por Joseph Moingt. Nesta linha, observe-
se: Charles Taylor, A Era do Secular, trad. por Joana Chaves (Lisboa: Instituto Piaget, 2007), 649-702; 743-758.
A problematica da secularizagdo continua a ser um tema em constante problematizag@o, podendo se analisar: Paolo
Costa, La Citta Post-Secolare: il nuovo dibattito sulla secolarizzazione (Brescia: Editrice Queriniana, 2019).
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critica, e estabelece a busca por Deus no ambito da liberdade, da ética e do sentido da existéncia
do ser humano neste mundo, posicionando-se assim no terreno da historia, o que inicia a
abertura e desvinculagdo de uma ideia «bien-connu» de Deus*”.

Em 1790, na obra «Kritik der Urteilskraft», Immanuel Kant refere a necessidade que
o ser humano tem, ao pensar-se como «objetivo final da criacdo enquanto ser moraly, de admitir
a existéncia de Deus como «causa moral do mundo», embora este argumento ndo possa
demonstrar a existéncia de Deus, visto que esta sé ¢ suficientemente demonstrada pelo uso
«pratico da nossa razdo»*’. O mesmo ¢ atestado por Eric Weil, que na analise a antropologia de
Immanuel Kant, indica que, para este filosofo, o ser humano é um ser que se define pela
necessidade de Deus, que tem de ser pensado como ser no mundo na relagdo que estabelece
com Deus, sendo que a prova da existéncia de Deus se fundamenta na humanidade do ser
humano*!. Deste modo, conclui Joseph Moingt que, para Immanuel Kant, se pode pensar Deus
a partir do ser humano e da sua liberdade*.

O tedlogo jesuita insiste na andlise de Eric Weil, na medida em que este afirma, no
contexto da filosofia e antropologia kantiana, que Deus € pensavel a partir do ser humano, pelo
que o ser humano ndo ¢ ser sendo por Deus, e Deus ndo existe sendo para o ser humano,
resumindo-se a fé a uma necessidade de descobrir e pensar uma estrutura do mundo na sua
totalidade*. O ser humano, na sua busca de sentido, de uma finalidade para o seu existir,
concebe-se como fim da natureza e como seu fim tltimo, de modo que o pensamento de Deus
une estas duas realidades, tornando-se evidente, portanto, que Deus € apenas uma ideia do ser
humano, embora seja a ideia mais elevada que hd, na qual o ser humano coloca a questido do
seu sentido ultimo e se compreende a si mesmo**. Com efeito, chega-se a uma «prova prética e
moral da existéncia de Deus», que ndo se deve converter numa prova teorica, mas indicar para
um pensamento que permite considerar Deus como o «fundamento incognoscivel e indubitavel
de todos os feitos»*.

Perante estas afirmacdes e tendo em conta os dados revelados, conclui Joseph Moingt

que:

39 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 191.

40 Immanuel Kant, Critica da Faculdade do Juizo, trad. por Anténio Marques e Valério Rohden (Lousa:
Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1992), 379-382.

41 Cf. Eric Weil, Problémes Kantiens, 2*ed. (Paris: J. Vrin, 1970), 33-34.

42 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 160.

43 Cf. Weil, Problemes Kantiens, 58-61.

4 Cf. Weil, Problemes Kantiens, 97-98.

4 Weil, Probléemes Kantiens, 100-101.
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«Kant encerra as vias de um conhecimento objetivo, conceptual de Deus, encerra o
caminho da pretensdo de demonstrar racionalmente a sua existéncia mediante provas de
causas ou de finalidades do mundo; mas ndo conduz ao ateismo, pois mostra que o
pensamento de Deus surge, inexoravelmente, da questdo do ser humano, da busca de
sentido do mundo, da consciéncia de obrigacdo moral, da experiéncia de uma liberdade

falivel.»*°

Immanuel Kant reserva uma abertura a fé também por parte da razdo, concluindo-se
que inaugurou um pensamento e procedimento filosofico para pensar Deus sobre a base da
antropologia, uma nova perspetiva para a teologia, visando restabelecer os lacos entre fé e
razio®’.

No seguimento desta abordagem filoséfica pelos finais do iluminismo, segue-se o
pensamento de Friedrich Hegel, que, distinto de Immanuel Kant, indicara que Deus parece nao
ter outra existéncia senfio a que recebe do espirito humano a tomar consciéncia de si*®. Apesar
de Friedrich Hegel se situar entre os filosofos que mais contribuiram para o afirmar do ateismo,
o seu ponto de partida relaciona-se com o «Deus da revelagdo cristd , o Deus-Trindade revelado
na histéria e na morte de Jesus»*, tratando-se de um Deus revelavel, um Deus que é uno em
trés pessoas, sendo este o principio sobre o qual gira a histdria universal — a historia termina ai
e parte dai”.

Friedrich Hegel, no seu pensamento pds-kantiano, recusa pensar Deus apenas pela
razao tedrica da natureza, mas pensa-o num ambito ético concretizado numa relagdo de
liberdade mutua que se revela entre Deus e o ser humano, de modo que o conhecimento de
Deus da-se pelo Espirito de Deus presente no ser humano, ou seja, «a mitua comunidade de
Deus e do humano ¢ uma comunidade do Espirito com o Espirito», donde se conclui que o
«humano sé conhece a Deus na medida em que Deus se conhece no humano; este conhecimento
¢ a consciéncia que Deus tem de si mesmo, mas também conhecimento que o humano tem de
Deus, que ndo é outra coisa sendo o proprio Espirito de Deus»’".

Friedrich Hegel aponta trés realizacdes humanas que constituem a revelagdo do

Espirito — a arte, a religido e a filosofia. Estas trés dimensdes nio diferem em relagdo ao objeto,

46 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 163.

47 Cf. Moingt, Dieu qui vient a 'homme I, 163-164.

8 Cf. Moingt, Dieu qui vient a ["homme I, 166.

4 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 166.

S0 Cf. G. W. F. Hegel, Lecciones sobre filosofia de la religion: La religion determinada, vol. 11, trad. por
Ricardo Ferrara (Madrid: Alianza Editorial, 1987), 288-312.

SU G. W. F. Hegel, Les preuves de L existence de Dieu (Paris: Editions Montaigne, 1947), 76-77 ¢ 162.
Cf. G. W. F. Hegel, Fenomenologia del Espiritu, trad. por Wenceslao Roces (México: Fondo de Cultura
Economica, 1994), 441-443.
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mas, sim, quanto a forma, pelo que a consciéncia da religido supera o ambito da arte, pois
consegue interiorizar o sujeito e oferecer uma representago subjetiva da realidade apresentada,
embora o espirito absoluto seja representado pela filosofia, que por isso supera a religido, pois
o pensamento livre constitui a forma mais pura do saber®2.

Perante esta linha orientadora, Joseph Moingt questiona-se quanto a religido e a Deus,
visto que a passagem ao reinado da filosofia, que € o espirito absoluto, levanta a questdo de
como se compreende a relagdo face ao religioso e a Deus. A ideia de Deus estard condenada a
dissolver-se na subjetividade da consciéncia?>?

Perante este questionamento, Joseph Moingt apresenta as conclusdes de diversos
autores e pensadores face a esta problemadtica, dos quais salientamos Gérard Lebrun, que
compreende como consequéncias da filosofia hegeliana a apreensdo de Deus como um ser
extramundano, numa realidade longinqua em que o ser humano, na sua finitude, se apresenta
afastado de Deus, de modo que existe um equivoco na analise da revelagdo crista, visto que a
incarnagdo ¢ reduzida a um acontecimento temporal contingente que ndo vé a morte de Jesus
como a morte de Deus, afirmando-se assim uma irreconciliavel relagdo entre a entidade divina
e a criacdo’”,

Neste contexto, Joseph Moingt infere que Deus, na filosofia de Friedrich Hegel, ndo
pode ser pensado como uma pessoa, visto que as deambulacdes entre finito e infinito ndo
permitem tal associagdo, com risco de se ver limitado o ser de Deus. Assim, conclui o padre

jesuita:

«Hegel mostrou que Deus € pensavel, mas ndo objeto de experiéncia, pensavel como
Espirito infinito, como Sujeito absoluto, ndo segundo os conceitos do entendimento,
fechados na sua finitude, mas enquanto Conceito vivente, dindmico, que sai de si mesmo,
na histdria do espirito que € a unidade do finito e do infinito. O pensamento sobre Deus
surge na consciéncia que tenta pensar o mundo, o homem e a relagdo de sentido um com o
outro; cada vez que se coloca a questdo acerca do sentido, surge o pensamento de Deus
como a totalidade do sentido, como sentido do todo, como verdade absoluta. Hegel ndo
demonstrou a existéncia de Deus, ndo afirmou que seria demonstravel por meio de provas
(...) Deus da-se a conhecer por si mesmo, manifesta-se pela evidéncia de ser o Sujeito que

constitui toda a verdade e efetividade.»”>

52 Cf. G. W. F. Hegel, Esthétique, vol. I, trad. por J. G. (Paris: Editions Montaigne, 1944), 127 e 137-138.

33 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 172.

% Cf. Gérard Lebrun, La patience du Concept. Essai sur le Discours hégélien (Paris: Gallimard, 1972),
127-131.

55 Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 185.
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Com efeito, Friedrich Hegel pensa Deus como um sujeito que € em si e para si, embora
ndo evite pensd-lo como unidade entre finito e infinito, algo que gera ambiguidade. No seu
discurso, Deus ndo ¢ apenas pensamento, mas também objeto de uma decisdo em liberdade, de
um compromisso vivido no qual se pode entender numa relagdo personalizada, pelo que a razao
esta implicada neste processo, superando-se o possivel equivoco de que Deus poderia ficar
diluido no espirito do mundo, mas afirma-se que Deus, enquanto acreditado, se compromete
num processo de alteridade™®.

Esta ambiguidade ndo ¢ caso Unico, na medida em que a filosofia hegeliana remete
para a historia da revelagcdo de Deus em Cristo, de modo que Deus pode ser encarado na sua
relacdo com o individuo histdrico, embora este pensamento da histéria da revelagdo possa ser
visto como o desenvolvimento necessario do espirito em si mesmo, resultando que a realidade
possa ser lida como uma histdria ideal que ndo passa pela contingéncia do momento historico,
interpretando-se como exterioriza¢do do espirito divino no espirito do mundo®’.

Em suma, um tedlogo que explore a filosofia de Friedrich Hegel corre o risco inerente
a experiéncia de conjugar a linguagem da cruz com a razdo do mundo. De facto, a ambiguidade
da linguagem pode conduzir a interpretagdes em diversos sentidos, porém, nesta fase histdrica
que abordamos, o discurso teoldgico ndo se pode associar simplesmente a uma piedade
fervorosa para que a linguagem dialogica ndo venha a sucumbir numa idolatriza¢do que inibe
uma boa comunica¢do com o exterior. A obrigacdo moderna de conciliar transcendéncia com a
revelagdo cristd na historia suscita um caminho de possiveis ambiguidades ao nivel da
linguagem, apresentando-se como uma hermenéutica de fronteira entre a saida de uma nocéo
«bien-connu» de Deus e a dificuldade de conceber Deus, segundo a orientacdo da realidade
histérica®®.

Tal como referiamos antes da abordagem a Immanuel Kant e Friedrich Hegel, a
teologia da revelagdo aprende a exercer a sua racionalidade perante o pensamento moderno, na
relacdo com este ultimo. Aceita iniciar um percurso que se comeg¢a a afastar de uma nog¢ao
«bien-connu» de Deus, sem se refugiar na piedade irracional, tomando posi¢cdo no contexto
histérico, no qual se revela o Deus de Jesus Cristo™’.

Neste contexto do intitulado «duelo por Deus», o nosso autor avanga para uma ultima
etapa entre os séculos XIX e XX, em que o pensamento humano urge em desprender-se da

filosofia teoldgica, numa linha da nova metafisica e antropologia consideradas por Immanuel

36 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 187.

7 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 188. Cf. Hegel, Fenomenologia del Espiritu, 439-440.
38 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 189.

39 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 191.

28



Kant e Friedrich Hegel®®. Assim, este periodo sera indissocidvel da interpelagdo «Deus
morreuy, apresentando-se como protagonistas Ludwig Feuerbach e Friedrich Nietzsche.

O contexto historico moderno revela no ser humano a inten¢ao de este se pensar por
si mesmo, sem qualquer referéncia ao reino de Deus, de modo que cada ser humano possa ser
construtor da sua propria historia sem relacdo com a Providéncia divina, confirmando-se uma
existéncia sensivel, numa liberdade concreta, face a uma individualidade auténoma®'. O
movimento de separacdo da religido face a sociedade politica, anteriormente explorado na
abordagem a Marcel Gauchet, teve como consequéncia a perda da figura religiosa, isto €, a
dissolu¢do do pensamento e presenga de Deus, pelo que, face a estas circunstancias, o ateismo
toma o papel de protagonista na sociedade e, por isso, se comeca a falar da «morte de Deusy,
embora esta seja a morte da no¢do «bien-connu» de Deus que se descompunha, obrigando os
crentes a pensa-lo de um novo modo®?.

Neste sentido, ao longo destes séculos, foram varios os protagonistas que marcaram
esta mudanga metafisica e filosofica que se dissocia da teologia, pelo que, para uma melhor
compreensao desta evolugdo, manifesta-se como pertinente a descri¢do que Karl Lowith realiza,
a partir de Friedrich Hegel até Friedrich Nietzsche, de modo que em Friedrich Hegel, refere o
autor, se compreende ainda uma linha baseada na teologia filosdfica; Ludwig Feuerbach
transforma essa teologia filoséfica numa tnica antropologia a partir do corpo; Karl Marx faz a
sua analise segundo um objeto focado na analise socioecondmica de classes; Soren Kierkegaard
olha o individuo emancipado do mundo, de modo que seja ele mesmo voltado para Deus e, por
fim, Friedrich Nietzsche assume a autossuperacdo do ser humano em direcdo ao «Super-
homem»®3.

Deste modo, o ateismo, que durante os séculos XVII e XVIII ainda vagueava de forma
timida, assume a partir do século XIX um carater indelével. Na base do ateismo moderno e pds-
moderno, estd a problemdtica ja abordada por Eberhard Jiingel face a filosofia de René
Descartes, ou seja, no caso de Ludwig Feuerbach, este separa a esséncia e a existéncia de Deus,
de modo que toda a realidade ¢ fundamentada na base do «eu penso», logo os predicados divinos
sdo transferidos para o ser humano, nao sendo esses predicados mais do que a natureza humana

projetada além dos seus limites, numa ideia de ser infinito%.

0 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 192.

61 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 194.

62 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 194-195.

3 Cf. Karl Lowith, From Hegel to Nietsche: the revolution in nineteenth-century thought, trad. por David
Green (Canada: Holt, Rinchart and Winston, 1964), 307-326.

6 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 198; Cf. Jiingel, Dios como Misterio del Mundo, 150-151.
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Na concecdo de Ludwig Feuerbach, a filosofia de Friedrich Hegel apresenta de modo
dissimulado a negagdo do cristianismo, pelo que no seu proprio pensamento, ao realizar uma
interpretagdo antropocéntrica do conceito de incarnag¢do, indica que o facto de a religido crista
ter unido o nome do homem ao nome de Deus num s6 homem fez com que ao nome do homem
fosse atribuido um estado de ser divino, de modo que a religido, ao dizer «Deus é homem, o
homem ¢ Deusy, transforma o homem em Deus e «rebaixa Deus ao estado de homem»®®. Deste
modo, este fildsofo ndo considera o que Deus é em si mesmo, apresentando Deus como uma
projecdo que o ser humano realiza, consoante as suas necessidades, visto que a existéncia divina
esta na propria consciéncia humana.

Este pensamento e postura possibilitadora de ateismo, evidenciados por Ludwig
Feuerbach e seus contemporaneos, sdo indicadores que se associam a outros fatores histdricos
externos, nomeadamente as mudangas de nivel econdmico, tecnologico e ético que tornavam
como obsoletas as antigas praticas religiosas. O descrédito em que se viu imergida a religido,
devido ao facto de outras areas e saberes ocuparem o seu raio de a¢do, assim como a suspeita
face a fé, conduziu a que a secularizagdo moderna acabasse por sacralizar varios elementos; a
razao, o Estado, a politica, entre outros, sdo elementos que se manifestaram como formas de
religido, mas que niio assumem o seu estatuto religioso®.

Estas concretizacdes prefiguram o pensamento de Marcel Gauchet anteriormente
explorado, visto que o poder politico aproveita e faz uso da autoridade da religido, a0 mesmo
tempo que se apoia nela, pelo que a democracia laica desvia os cidaddos das necessidades
religiosas, tornando-os focados apenas nos assuntos temporais, tratando-se assim de um ateismo
pratico - a morte do cristianismo indiciada por Ludwig Feuerbach®’.

Numa mesma linha de ateismo, segue Friedrich Nietzsche, que evoca de modo
concreto a «morte de Deus». Na sua obra intitulada «A4lso Sprach Zarathustray», torna-se
evidente a convicgdo e a afirmacdo de que Deus morreu. O didlogo entre o ancido, que ama a
Deus, e Zaratustra, que ama os homens - algo que ja deveria ser reconhecido por todos -, conduz
Zaratustra a questionar-se: «Sera possivel? Este santo velho na sua floresta ainda ndo ouviu

dizer que Deus morreu»®®. Em oposicio, anuncia o «Super-homem», o homem que se abre a

85 Ludwig Feuerbach, A4 Esséncia do Cristianismo, trad. por José da Silva Branddo (Brasil: Papirus
Editora, 1988), 29.

% Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 203-204. Ver também Cf. Jodo Duque, «A F¢ Cristd depois da
Morte Simbdlica de Deus,» Humanistica e Teologia XXIX, fasc. 1 (2008), 109.

7 Cf. Moingt, Dieu qui vient a ["homme I, 205.

8 Friedrich Nietzsche, Assim Falava Zaratustra, trad. por Alfredo Margarido (Lisboa: Edi¢do Babel,
2015), 26. Ver neste contexto da «morte de Deus» a interpelacio e referéncia anunciada por Hegel que, em
contexto filoséfico, tera sido a primeira enunciagdo da «morte de Deus», ainda que inicialmente num contexto
cristologico e com relagdo a teologia luterana. A expressdo terd desenvolvimento posterior, podendo-se observar
a seguinte obra: Cf. Hegel, Fenomenologia del Espiritu, 433-457.
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novos valores e que se supera - o «Super-homem & o sentido da terran®. Friedrich Nietzsche
considera que o proprio cristianismo conduz a «morte de Deus», na medida em que este, pelo
antropocentrismo religioso a que impele, faz com que Deus seja simplesmente compreendido
ao servico do humano e assim, desta forma, mata-se Deus, pois «Deus morreu; morreu da sua
piedade pelos homens»’®. Neste sentido, refere Paul Valadier, na leitura que realiza de Friedrich
Nietzsche, o judeo-cristianismo, ao ter terminado com a crenga nos deuses antigos em fungao
de um unico Deus, acabou por destruir a crenga no Deus unico, visto que este se tornou num
Deus demasiado humano, subjugando-se demasiado ao humano, revelando-se como inutil e

1. conduzindo a afirmacio de Friedrich Nietzsche: «Todos os deuses morreram, o que

irrisorio
queremos, agora, é que viva o Super-homem»’?.

A imagem do «Super-homemy instaura novos valores e uma nova compreensao do ser
humano, superando conceg¢des proprias de tempos anteriores a idade moderna. Os valores deste
«Super-homem» implicam a vontade do humano se assumir a si mesmo no seu destino, pensar
e realizar a sua propria natureza, assim como valores que ja ndo se referem a Deus, que foi

morto, e, inclusive, morto pelos humanos’>.

Perante o percurso estabelecido, conclui Joseph Moingt:

«A “morte de Deus” proclamada por Nietzsche ndo é outra coisa sendo a morte da
religido, ¢ mais em concreto do cristianismo, afirmado por Feuerbach e a maior parte dos
jovens hegelianos. Esta enuncia-se como modo de uma constatagdo — a descomposigéo €
perda das crencas, o descrédito das instituigdes — e de uma tarefa que deve realizar-se para
libertagdo dos homens. “Deus” é uma crenga € uma instituicdo que emascara o vazio da
existéncia humana, a insatisfa¢do da sua condi¢do mundana, o medo que o homem tem de

assumir o seu destino.»”*

Assim, atinge-se o ponto nevralgico de todo o caminho que vem sendo desenvolvido,
pois, a partir do anincio da «morte de Deusy, a relagdo entre Deus e o ser humano parece ficar
irremediavelmente comprometida, na medida em que a humanidade se posiciona numa linha
de autossuficiéncia e niilismo absoluto, a negacio total de relacdo. Deus deixa de ser pensado,

pelo que a emancipagdo totalizante do ser humano conduz a «morte de Deus», a negacdo de

% Nietzsche, Assim Falava Zaratustra, 26-27.

0 Nietzsche, Assim Falava Zaratustra, 129. Cf. Paul Valadier, «Nietzsche: Mort(s) de Dieu et luxuriance
du divin,» Revista Portuguesa de Filosofia 57 (2001), 52-53.

' Cf. Paul Valadier, Nietzsche et la Critique du Christianisme (Paris: Editions du Cerf, 1974), 452-469.

72 Nietzsche, Assim Falava Zaratustra, 115.

3 Cf. Martin Heidegger, Caminhos de Floresta, trad. por Vittorio Klostermann (Lisboa: Fundagio
Calouste Gulbenkian, 2002), 288-293.

4 Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 212.
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Deus, que corresponde a um periodo de trevas, tendo a luz da modernidade evidenciado a sua
nio necessidade’.

Por fim, com base em todo o percurso estabelecido, pode-se afirmar que a
seculariza¢@o moderna e Deus serdo antagonicos? A «morte de Deus» implica necessariamente
o seu desaparecimento? Que significado adquire todo o percurso realizado por Joseph Moingt
a partir das trés dimensdes exploradas? A autocomunicagdo/revelacdo de Deus tornou-se

incompreensivel e indizivel?

1.5 Que caminho, que futuro?

Perante as questdes enunciadas, Joseph Moingt apresenta as conclusdes do caminho
estabelecido, assim como as consequéncias deste para a compreensdo da revelagdo, na relagdo
Deus-mundo.

Na modernidade, o ser humano desvinculou-se de Deus, ndo estd mais sujeito a sua
lei, visto que escolheu a possibilidade de nega-Lo, prescindindo da sua acdo e presenca. A
emancipa¢do da razdo moderna assumiu-se como uma rebelido contra Deus, um ato de
incredulidade em que o ser humano se apresenta como dono do seu proprio destino, querendo
dominar todo o espago humano, embora a modernidade também tenha trazido aspetos positivos,
na medida em que o ser humano se reconhece como sujeito na possibilidade de escolher, optar
e conhecer’S.

Pela observagao dos efeitos da modernidade face ao cristianismo, pode considerar-se
que ambos colidiram. No entanto, a colisdo existente resume-se ao ambito do cristianismo
enquanto religido instituida, ou seja, instituicdo de poder absoluto que perde o seu esplendor,
tal como se observou na abordagem de Marcel Gauchet. O cristianismo, porém, é muito mais
do que a institui¢do visivel: &, sobretudo, Evangelho’’. Nesta compreensio evangélica da Igreja,
funda-se o cristianismo como «religido de saida da religido», de modo que o proprio Evangelho
se coaduna com certos valores da modernidade e da secularizagdo, visto que este ndo ¢ poder,
mas pretende abrir-se e conceder liberdade as comunidades a que se dirige. Conduz a reflexao
e ao pensamento critico do ser humano, logo partilha as inten¢des de uma sociedade moderna
que se emancipa’®.

O cristianismo desenvolve um papel positivo na historia, na medida em que se

apresenta essencialmente como Evangelho, ndo se fixando numa institucionalidade inflexivel.

5 Cf. Jodo Duque, Dizer Deus na Pés-Modernidade (Lisboa: Alcala, 2003), 254-255.
76 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 119-120.

77 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 122.

8 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 122.
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Jesus, pela sua presenca e agdo na secularidade da historia, desenvolveu a consciéncia de cada
um se compreender como pessoa, com liberdade e dignidade, ndo subjugado a lei ou qualquer
mecanismo de poder, instituindo a liberdade de cada crente’.

Deste modo, Joseph Moingt apresenta Jesus como paradigma em que se compreende
a relagdo e convivéncia da secularizagdo com a presenga de Deus no mundo. Ndo um Deus
«tapa-buracosy», segundo a critica de Dietrich Bonhoeffer, mas, sim, um Deus que se faz
presente na propria secularidade, no mundo, visto que este é lugar da presenca de Deus e ndo
um lugar alternativo no qual Deus decidiria, ocasionalmente, intervir. Por conseguinte, Jesus
atuava nas fraturas da sociedade; o Evangelho que anunciava fixava-se fora do contexto
religioso vigente, recusava o poder, e o Reino de Deus que anunciava era aberto a todos®’. A
missdo de Jesus foi servir, promover uma reconciliacdo na relacdo entre Deus e os seres
humanos que ndo se encerra no dominio de uma institui¢ao triunfalista, mas numa posi¢ao de
vulnerabilidade, de encontro com os sofrimentos da humanidade. Com efeito, a manifestagao
da Igreja e do cristianismo deve revelar a forga evangélica, agir segundo o modelo da incarnagao
assumido em Jesus Cristo. Incarnacdo do antiincio evangélico que age na historia, toca a historia
concreta de cada humano, ndo reservada, simplesmente, a dimensao de um ideal a realizar, mas,
sim, a uma vertente plena de atualidade, presenca e vinculo relacional de amor®!.

O Espirito de Deus presente na historia, necessariamente como ag¢do humana e
imanente, revela como modo de agir o despertar, o orientar, o fortalecer a liberdade de cada
crente, visto que a vontade de Deus supera toda a lei, e a sua salvagdo ultrapassa as barreiras da
dinaAmica institucional, de modo que o ser humano seja plenamente livre no seio da Igreja®.

Deste modo, a modernidade e a seculariza¢do conduziram e contribuiram para uma
percecdo de que Deus ndo é mais a no¢do «bien-connu» que foi comunicada ao longo dos

séculos, mas, como refere o padre Joseph Moingt:

«Esta nogdo «bien-connu» de Deus, associada as nossas ignorancias e medos, é vazia de
contetido, na medida em que os saberes secularizados negam a capacidade de Deus para
intervir tanto nas coisas do universo, como nos assuntos dos homens. Um Deus que perante
as novas mentalidades é negado, sendo as atitudes religiosas vistas como infantis, e a

soberania divina perde valor por ja ndo ser necessaria a sua evocagdo nos meios de poder

" Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 123.

80 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 125.

81 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 127. Na base de uma nova filosofia emergente no séc. XX,
Martin Heidegger define o ser humano como «ser-no-mundoy, ndo afastado do Transcendente, mas «ek-sistente»,
na abertura ao Ser-mesmo, pelo que a relagdo do ser humano com Deus compreende-se a luz do Ser, isto é, o
humano, ser-no-mundo, abre-se a Deus que estd no mundo. Cf. Martin Heidegger, Ser y Tiempo, 3* ed, trad. por
Jorge Eduardo Rivera (Madrid: Editorial Trotta, 2016), 62-71.

82 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 128-129.
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politico. Esse Deus € o Deus que morreu; ndo, formalmente, o Deus do Evangelho, mas

sim o da religido.»®

Com efeito, todo o tragado realizado por Joseph Moingt em torno do pensamento
filoséfico e da sua evolug@o no que concerne ao modo de pensar Deus, assim como a respetiva
relacdo com o ser humano, conduz ao seguinte questionamento: de que Deus se trata quando a
filosofia se refere a Deus? Ser4 o Deus do Evangelho, o de Jesus Cristo?

Por conseguinte, o caminho, realizado e iniciado em René Descartes, que reclamava a
capacidade da razdo pensar por si mesma - do pensamento filosofico se estender a totalidade do
que ¢ acessivel a razdo -, foi recebido com obje¢des por parte da religido, que se opOs a estes
factos, provocando uma rutura face a postura de emancipagdo e autonomia da razdo, algo que
se veio a manifestar decisivo nas proclamagdes de ateismo verificadas nos séculos seguintes®*.
Perante estes factos, tornou-se natural, como referia Marcel Gauchet, que o Estado substituisse
o papel preponderante que a religido tinha na sociedade, dominando os vinculos sociais e
relacionais da histéria, e levando a uma seculariza¢io do Ambito temporal®’.

Em seguida, pela perspetiva de Immanuel Kant, considera-se Deus compreensivel na
base da ideia que o ser humano formula do divino na compreensdo de si mesmo. Friedrich
Hegel, pelo contrario, abre o Espirito de Deus a totalidade do sensivel e da historia, podendo
Deus correr o risco de desaparecer na substancia do mundo, ou seja, apesar de ja ndo adotar por
concecdo uma visdo de Deus proxima da nogdo «bien-connu» de Deus, a reflexdo que realiza
extrema-se no sentido de ndo reconhecer espago a exteriorizagdo de Deus face ao mundo e a
historia. Ludwig Feuerbach anuncia a morte do Deus da religido, identifica Deus com o ser
humano num certo antropocentrismo religioso, do qual Friedrich Nietzsche proclamara a morte
de Deus, o desaparecimento de Deus para que surja o Super-homem.%¢

Neste sentido, apesar de se poder excluir o pensamento de Friedrich Hegel, embora
este venha a extremar a sua posi¢do num certo imanentismo, todo o conceito de Deus, presente
neste percurso filoséfico desde René Descartes a Friedrich Nietzsche, assume um carater
marcadamente metafisico, um Deus da filosofia, assinalado por diversas propriedades definidas
de modo abstrato, como a unidade, imutabilidade, infinitude, impassibilidade, que determinam
e supdem uma relacdo de Deus com o ser humano e com o mundo que ndo introduz nenhuma

mudanga ou alteridade, tratando-se, portanto, de uma identificagdo com a nogdo «bien-connuy

8 Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 95. Cf. Jiingel, Dios como Misterio del Mundo, 65; 74.
8 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 262.

85 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 263.

8 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 264-271.
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de Deus, que veio proliferando ao longo dos séculos®’. Deste modo, estas concegdes nio se
coadunam com o Deus do Evangelho, o Deus de Jesus Cristo, que se revela e realiza na historia,
visto que a revelagdo incita a uma decisdo em liberdade, relacionada com a gratuidade da
manifestacdo de Deus, mediante o compromisso de seguir Jesus®®. Por conseguinte, confirma-
se a afirmac¢do de Joseph Moingt, quando este tedlogo indicava que o Deus que morreu néo se
identifica com o Deus de Jesus Cristo, mas, sim, o Deus da religido e da razdo, com que a
tradi¢do cristd, também por influéncia da filosofia, revestiu o Deus de Jesus Cristo ao longo dos
séculos®. Este Deus, apesar de envolto numa conce¢dio errada, ndo deixava de ser o Deus
cristdo, embora, pela associacdo ao nivel da instituicdo e da estrutura organica, tenha perdido o
seu espaco’®. O Deus da fé cristd ndo morreu, mas, sim, uma certa mascara ou falsa roupagem
que lhe tinha sido imposta. Portanto, o escandalo, suscitado pela modernidade e pela
secularizagdo, ndo matou Deus ou eliminou a possibilidade do ser divino, mas denunciou uma
compreensdo de Deus e da religido que ja ndo existia.

Em suma, apds este percurso inicial, manifesta-se importante desenvolver este estudo
em torno da revelacdo, ou seja, como se manifesta e revela o Deus de Jesus Cristo, que se
despoja do véu da metafisica filos6fica. Como podemos dizer Deus depois da morte de Deus?
Deus revela-se numa linguagem de gratuidade, manifesta-se na carne de Jesus, desvela-se, sai
da religido, pelo que a revelagdo de Deus em Jesus Cristo € a concretizagdo mais plena de todo

o seu ser, na humanidade e para todos nos!.

87 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 268-269. Cf. Jiingel, Dios como Misterio del Mundo, 288-291.

88 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 274.

8 Cf. Duque, Dizer Deus na Pés-Modernidade, 68-69.

9 Esta formulag¢do que considera a morte do Deus metafisico pode verificar-se no proprio Nietzsche, pois
o didlogo que Zaratustra inicia com um velho que estava a beira do caminho denuncia isso mesmo. Zaratustra
indica ao velho que o Deus antigo morreu, ao qual responde o velho referindo que serviu a esse Deus muitos anos,
um Deus oculto e cheio de mistérios, acrescentando que «celebra-lo como um Deus de amor ¢ depreciar o amor».
Esse Deus tinha-se tornado velho e decrépito como uma velha, pelo que sentencia Zaratustra: «esse Deus ja deixou
de viver; esta morto e bem morto». Logo, sentencia-se a morte deste Deus decaido, apregoado pelo autoritarismo
desenfreado, mas o Deus do Evangelho postula-se além destes factos e permanece vivo. Cf. Nietzsche, Assim
Falava Zaratustra, 346-352.

1 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I'homme I, 277-278.
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2. Dizer Deus depois da «morte de Deus»

A abordagem, realizada ao longo do capitulo anterior, evidenciou constantes mutagdes
no pensamento acerca de Deus. Nao obstante, tornou-se bem patente a conclusio de que o Deus
do cristianismo nio havia morrido, mas permanece ¢ revela-se, de modo que nio se reduz a um
conceito ou idealizagdo, retida na memoria histdrica de uma comunidade ou sujeito singular.
Por conseguinte, se Deus ndo vive distante do mundo, como atua Ele no mundo? Como se
revela? Sera possivel dizer Deus como presenca viva na nossa realidade? Que significado

adquire o conceito de mediagio?

2.1 Revelacao

O termo «revelagdo»®? ¢ aprofundado por Joseph Moingt, na medida em que se
compreende como um desvelamento do mistério, a comunicagdo de algo oculto, associando-se
ao termo «manifestagdo», no modo em que este significa exteriorizagdo, um surgimento por
sinais visiveis”.

De facto, a consciéncia da possibilidade de uma revelacdo divina parece posicionar-se
como momento base e original da crenga religiosa, isto €, a experiéncia de Deus irrompe na
consciéncia singular ou coletiva sob a forma de presenca ou intervencdo, entendendo-se a
pratica religiosa como espago, uma rede simbdlica, onde Deus se d4 a conhecer por si mesmo’*.
Neste sentido, a teologia cristd compreende-se como uma experiéncia de fé «ex revelatione», o
que afirma a libertacdo de uma tentativa humana de reduzir a dadiva e entrega de Deus a algo
meramente empirico e objetivavel®.

Esta perspetiva, sobre a revelacdo como ambito de verificabilidade do invisivel no
visivel, é também atestada por Adolphe Gesché”®, na medida em que este tedlogo concretiza

como «acontecimento de revelagdo a abertura de um espago e um tempo em que se descobre

2.0 vocabulo «revelagio» compreende-se na sua matriz etimoldgica pelo termo latino revelatio, assim
como pelo grego apokdlypsis. Deste modo, manifesta a agdo de discorrer um véu (velum) que cobre alguma coisa,
pelo que se expressa como um aparecer, ou um des-velamento da verdade (alétheia) que se torna percetivel. Cf.
Pedro Rodriguez Panizo, «Teologia Fundamental,» in La Logica de la Fe: Manual de Teologia Dogmatica, ed.
por Angel Cordovilla (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2013), 48.

3 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 290.

4 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 291-292.

% Cf. Panizo, «Teologia Fundamental», 54. Ver também Adolfo Gonzalez Montes, Teologia
Fundamental: de la Revelacion y de la Fe (Madrid: BAC, 2010), 4-6.

% O recurso ao pensamento de Adolphe Gesché, ao longo do capitulo, relaciona-se com o facto de Joseph
Moingt realizar, na sua obra, referéncias a este autor. Por outro lado, ainda que Joseph Moingt ndo realize sempre
citagdes especificas, denota-se que o seu pensamento se inspira frequentemente na teologia de Adolphe Gesché.
Nesta linha, as referéncias, ao longo dos temas, a diferentes autores e obras, pretendem realizar explicitagdes/
concretizagdes face ao que ¢ afirmado por Joseph Moingt, enquadrando essas tematicas no contexto teologico.
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uma realidade invisivel escondida no visivel»”’. Com efeito, o nosso conhecimento e abertura
a revelacdo caracteriza-se sempre por tragos de contingéncia, no sentido de que Deus se revela
pelos fenomenos do mundo, embora ndo circunscrevendo a sua presenga nos proprios
fendmenos, apresenta-se numa 6tica de ser no mundo®®.

A revelacdo de Deus apresenta-se na linha de uma invoca¢do, como abertura de um
espacgo intersticial que unifica cada ser humano numa dindmica visceral de desejo e resposta.
Deus da-se a conhecer para que o ser humano se eleve n’Ele, a outro tipo de existéncia, sendo
este conhecimento dado gratuitamente, como dom de amor que se recebe na propria experiéncia
do mundo, visto ser este 0 modo como presenciamos a atracio de Deus®. A agdo de Deus, em
particular a sua agdo reveladora, assume uma posicdo espacial e temporal dentro da nossa
experiéncia, pelo que, tal como afirma Karl Rahner, «se a realizagdo da transcendentalidade
acontece historicamente (...) e se tem o seu fundamento e condi¢do de possibilidade na
transcendentalidade do préprio humano, (...) a histéria constitui a histéria da propria
transcendentalidade, e a transcendentalidade do humano ndo pode entender-se como uma
faculdade que ¢ dada, experimenta-se e submete-se a reflexdo, independentemente da
histdria»!®.

Joseph Moingt, ao apresentar a fé como a «interioridade do conhecimento de nds
proprios que Deus da ao humano», sustenta a revelagdo numa dindmica de fé que ndo se
compreende como sobrenatural, num sentido méagico ou milagroso, mas na «percep¢do de uma
certa qualidade da existéncia humana, que consiste em ser dada, envolta em gratuidade,

entregue a liberdade do sujeito, logo, uma consciéncia de ser no mundo que consiste em pensar

7 Adolphe Gesché, JesuCristo — Dios para pensar VI, trad. por José Bernal (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2013), 165. Nesta relacdo entre visivel e invisivel, Michel Henry refere a diferenga na revelagdo do
invisivel (interior) face ao invisivel (exterior), de modo que o visivel ndo se expressa como exterioridade, isto €,
objetivado, mas como intimidade, uma forma de vida invisivel cuja esséncia € o pathos, afetividade. Refere o
exemplo da pintura, na medida em que «a pintura abstrata define a esséncia de toda a pinturay», visto que tenta
tornar visivel o invisivel. Cf. Michel Henry, Ver lo invisible. Acerca de Kandinsky, trad. por Maria Tabuyo e
Agustin Lopez (Madrid: Siruela, 2008), 19; 77.

8 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 300. «A revelagdo interior de Deus, pela graca, age e é destinada
a0 mais intimo da personalidade espiritual do homem, a todas as dimensdes do seu ser, todas estdo destinadas a
serem salvas. (...) A revelagdo de Deus dada nas profundezas de cada pessoa ¢ uma ‘disposi¢do’ (espiritual) que
vem da graca e possui um carater a priori ndo explicito, ndo é objetivo e formulavel (...). A revelagdo de Deus
pela graca deve-se tornar o principio da agdo concreta do homem (...) traduzindo-se como conhecimento objetivo
e formulavel. Esta ‘tradu¢do’ situada na histdria €, pela condu¢do de Deus, revelacdo divina.» Karl Rahner e
Herbert Vorgrimler, Petit Dictionnaire de Théologie Catholique (Franga: Editions du Seuil, 1970), 425.

9 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 302. Este tipo de formulagdo utilizada por Joseph Moingt
suscita algumas questdes. A elevacdo a Deus, assim como o chamamento a outro tipo de existéncia, pretende
afirmar que a salvag@o ndo se pode dar na humanidade? Tera a humanidade que se elevar a outro nivel/patamar
para ser salva? Estas questdes serdo tratadas no ultimo capitulo do nosso estudo.

100 Karl Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, trad. por Raul Gabas (Barcelona: Herder, 2007), 174-
175.
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o mundo sem que a nossa ideia de mundo esteja encerrada nos limites do espago exploravel
pelos sentidos»!'%!,

Nao obstante estas considera¢des, ¢ importante recordar que a revelagdo ndo se
apresenta como uma fragmentag@o do ser de Deus na multiplicidade das suas manifestacdes,
pois, apesar do seu modo de agdo no contingente, mantém o seu modo de ser absoluto,
conservando a sua existéncia ilimitada, apresentando-se o ser ilimitado como condi¢do de
possibilidade para coexistir com toda a humanidade de forma ndo limitada'®?. A revelagdo nio
se caracteriza pela comunicacdo de uma ideia que pensamos adquirir, mas é a propria acdo de
Deus que se d4 a conhecer, afirmando-se como um acontecimento de presenga, um encontro
dialégico e concreto que se sustenta numa alteridade que ¢ dom e amor, e se realiza com toda a
propriedade na «concreta corporalidade histérica do homem e da humanidade»'®.

O agir de Deus manifesta-se na dadiva de amor, um modo de existéncia total radicado

numa reciprocidade de entrega total entre amante e amado, de modo que:

«Se a Revelagdo ndo fosse amor, a atitude acolhedora do puro deixar-acontecer, so
compreensivel como atitude do amor (enquanto fé) que abandona e ultrapassa toda a
vontade de saber por si mesmo, seria inumana e indigna de Deus, e a propria revelagdo
divina ndo a poderia suscitar no homem como resposta a palavra de Deus. O amor, a priori

(portanto como f€), s6 pode conciliar-se com o0 amor, jamais com o ndo-amor.»'%*

Deus habita intimamente nas realidades criadas, ndo obstante seja de modo analogo o
totalmente-Outro (fotaliter aliud) diferente do mundo e o ndo-outro (non aliud) que esta no
mundo, isto ¢, a concretizacdo paradoxal do ser no mundo de Deus (imanéncia) e o estar
transcendente a0 mundo (transcendéncia), de modo que estas duas condigdes se refor¢am

mutuamente'%.

101 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 302-303. Com efeito, sustenta também Karl Rahner que «ndo hé
nenhuma revelacdo que possa acontecer de outro modo que na fé do homem que ouve a revelagdo. Neste sentido,
¢ claro que a histéria da salvagao e da revelagdo é simultaneamente a sintese da acfo historica de Deus e da agdo
histérica do homem, pois a histéria divina e humana ndo se podem pensar sendo como conjugadas de forma
sinérgica.» Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 177.

102 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 306.

103 Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 178.

104 Hans Urs von Balthasar, S6 o Amor é Digno de Fé, trad. por Artur Mordo (Lisboa: Assirio & Alvim,
2008), 77.

105 Cf. Medard Kehl, «Et Dieu vit que cela était bony: Une théologie de la création, trad. por Joseph
Hoffmann (Paris: Les Editions du Cerf, 2008), 336-338.
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O caracter da revelacdo associa-se de modo inevitavel a uma concegio de mistério'®.

Para alcangar o conhecimento ordinario, seria necessario abrir os olhos ou abrir a boca de modo
a poder comunicar-se. No entanto, o verdadeiro mistério transcende o ato de ver, precede a
relacdo sujeito-objeto. Parece paradoxal falar de mistério e revelagdo, mas a revelagdo do que
¢ essencial e misterioso significa manifestacdo no contexto da «experiéncia ordinaria», pelo
que tanto a realidade do mistério, como a relagdo da humanidade com o mistério tornaram-se
atos de experiéncia tangivel, logo cognosciveis'?’.

Deste modo, Joseph Moingt abarca todo este caminho aqui sintetizado e segue Karl
Rahner, na medida em que este ultimo concebe a revelacdo como a autocomunicagio de Deus
ao ser humano, uma oferta de sentido e destino para a sua existéncia, ndo se apresentando como
uma «efusdo do ser divino», nem uma «interven¢do repentina e repetida», mas um ato de
liberdade, dom e amor que «confere ao ente finito uma verdadeira autotranscendéncia ativa no
seu devir historicon!®. O ser humano, pela resposta efetiva a invocagdo divina, recebe a
presenca real e concreta de Deus na sua vida, algo que Karl Rahner denomina de «revelagio
transcendental», visto esta realizar-se no seio da humanidade, na condi¢do historica do ser
humano!?.
Com efeito, Deus comunica-se e revela-se como dom gratuito na historicidade
concreta da humanidade, pelo que a sua agdo se reconhece em diversas dimensdes e realidades,
nomeadamente no ambito da Trindade; na criagdo, em particular a criagdo do ser humano; mas

também de modo pleno e definitivo em Jesus Cristo, como acontecimento singular de revelagio,

visto que realiza uma reciprocidade total na comunicacéo entre Deus e o ser humano!'°. Por

196 Vocabulo que procede de muein e que pode adquirir o significado de «fechar os olhos» ou «fechar a
bocay. Paul Tillich, Teologia Sistematica I, trad. por Damidn Pdez (Barcelona: Ediciones Ariel, 1972), 146. Ver
também: Manuel Fraijo, Dios, el mal y otros ensayos, 2*ed. (Madrid: Editorial Trotta, 2006), 185-187.

107 Cf. Tillich, Teologia Sistemdtica I, 146-147. Acerca de mistério a partir da fenomenologia da religido
poderd ver-se: Juan Martin Velasco, Introduccion a la fenomologia de la religion (Madrid: Cristiandad, 1978),
109-138.

108 Karl Rahner e Joseph Ratzinger, Révélation et tradition: Quaestiones Disputatae, trad. por Henri
Rochais e Jean Evrard (Paris: Editions Desclée De Brouwer, 1972), 18-20.

109 Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 208. Karl Rahner apresenta a revelagio no seu aspecto
transcendental e histdrico. A revelagdo transcendental é a propria doagdo pessoal de Deus numa proximidade
absoluta e indulgente, de modo que Deus se entrega como plenitude interna da ilimitagdo transcendental. Esta
interna e gratuita auto-revelacdo de Deus destina-se ao ser humano em todas as suas dimensdes. A revelagdo é
também histdrica, na medida em que este ser doado de Deus, assim como a disposi¢do de elevacdo do ser humano,
¢ mediado de forma mundana e categorial. Com efeito, a transcendentalidade do ser humano assenta na historia,
acontece no material historico da sua vida, pelo que Deus cria para o ser humano a possibilidade de comunicagio
e salvacdo na sua objetividade e historicidade concretas. Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe,209-212.

10 «O mistério divino manifesta-se dentro do nosso mundo. Podemos encontra-lo na natureza, que
enquanto criagdo de Deus remete ao Criador; no mistério da revelagdo no proprio homem; e na historia, que vive
de uma esperanga que significa algo mais que a histéria». Walter Kasper, El Dios de JesuCristo, 2*ed, trad. por
Manuel Olasagasti (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1986), 143. «A constitui¢do do homem produz-se através da
criagdo e da comunicagdo propria de Deus, por um distanciamento ¢ diferenca radical de Deus enquanto mistério
absoluto no acto da criagdo e, simultaneamente, por uma proximidade absoluta face a este mistério pela graga.»
Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 199.
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conseguinte, o percurso tragcado até ao momento permite afirmar que a «fé cristd ndo ¢ pura
intui¢do do Absoluto, mas ¢ a inteligéncia do acontecimento em que, por ele, o Absoluto se liga
e entrega a contingéncia da histérian!'!!.

Tal como havia sido afirmado no final do capitulo precedente, o Deus do Evangelho e
de Jesus Cristo ndo morreu, revela-se e age no mundo e na histéria. Deste modo, serd importante
aprofundar o modo como Deus age, dai que, em seguida, o estudo apresentado procurard refletir
sobre o modo da agdo trinitaria, assim como, posteriormente, sobre o ato criador de Deus, em
particular o ser humano, no seu desejo de relagdo face ao divino revelado. Por fim, tudo
convergira para uma concretizagao cristologica da revelacio, na medida em que, Joseph Moingt
sustenta estar Cristo no centro da mediag¢@o, isto €, uma mediag¢ao cristica, na qual Jesus € unico

enquanto revelador de Deus tal como Deus é: revelado num homem'!?,

2.2 A¢ao Trinitaria

O amor e gratuidade, concretizados na doagdo que Deus faz de si mesmo como
revelacdo, sdo emanados da pericoresis trinitaria. A analise da vida interna de Deus conduz a
compreensdo de que toda a dindmica trinitdria se caracteriza como comunhdo e comunicagao
de amor, de modo que o acontecimento revelador de Deus se aprofunda como mistério intimo
de comunicagdo de vida, ou seja, o mistério trinitario representa-se por uma logica pessoal de
amor.'!3 Nesta perspetiva, o amor surge como sentido do ser e marca profundamente todas as
relagdes, e assim a historia e o tempo presentes sio momentos de dilatagdo do amor de Deus,
possibilitando a cada ser humano a opg¢do fundamental de realizar um processo de
«trinificagdoy, isto ¢, estar em comunh&o com Deus no amor!''“.

Deste modo, a Trindade de Deus da a conhecer o ser «historial» de Deus, o seu ser que
se comunica a todos os humanos, pelo que a «vida intratrinitdria ou Trindade imanente ¢

identicamente a sua dispensagdo no tempo ou Trindade econdémica, que se faz e dispde na

" Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 333. A interpretagdo de Joseph Moingt, aqui retratada, pode
suscitar uma certa problematica dualista, na medida em que, Deus, como Outro do mundo, extravaza a sua agio
para o exterior de si, criando o mundo e o ser humano. Serd Deus um sujeito com atividade em si mesmo, que se
expande para o mundo, como se este fosse exterior a si? Estas formulagdes serdo alvo de reflexdo no ultimo
capitulo critico.

112 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 332. «A revelagdo da incarnagfo encontra-se no interior da
revelacdo essencial de Deus no homem que, ao revelar Deus, fi-lo enquanto sua imagem e semelhanga. Isto
significa que em Cristo se revela Deus, mas também o homem. Deus nao se serve da natureza humana como de
um instrumento exterior para expressar desde fora e de cima o totalmente-Outro, que é o proprio Deus, mas
assume-a por dentro, torna essa natureza humana como sua, ¢ expressa-se através dela, pela sua expressiva
estrutura ontoldgica.» Hans Urs von Balthasar, Gloria: una estética teologica, vol. 1, trad. por Emilio Saura
(Madrid: Ediciones Encuentro, 1985), 408.

113 Cf. Angel Cordovilla, «El Misterio de Dios,» in La Légica de la Fe: Manual de Teologia Dogmdtica,
ed. Angel Cordovilla (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2013), 165-166.

114 Cf. Cordovilla, «El Misterio de Dios», 166.

41



histéria pela vinda do Verbo em Jesus e pela vinda do Espirito em nds».'!> Neste sentido, a
perfeicdo do dar estd na reciprocidade do recebido e do dado, na medida em que o amor que
Deus da de si mesmo ao seu Filho e ao Espirito € recebido reciprocamente. O amor dispensado

6 a0 ato pelo qual o Pai se d4 ao Filho e

as criaturas, numa economia trinitaria, é analogico'!
recebe dele o Espirito que lhe comunica, logo, inseparavel da Trindade imanente.!!”

Na abordagem ao conceito trinitdrio, Joseph Moingt segue o pensamento teologico de
Karl Rahner, sobretudo, a compreens@o que o tedlogo alemao desenvolve em torno da relagdo
entre Trindade imanente e Trindade econdmica. Neste sentido, Joseph Moingt segue a
preocupacdo postulada por Karl Rahner, isto &, refletir e colocar em relevo a comunicagdo de
Deus ao ser humano, colocando em relagdo a Trindade imanente com a Trindade econdmica.
Deus comunica-se de tal modo a criatura, que a «Trindade imanente faz-se “econdmico-
salvadora” e, por isso, de modo reciproco, a Trindade econdmica de Deus experimentada por
nos ¢ ja a imanente»!'®. Deste modo, é a partir da economia da salvacdo e da revelagdo que
Deus faz de si mesmo que podemos aceder ao mistério da vida intratrinitaria, pelo que o Deus
revelado na economia conhece a sua fonte e origem na Trindade imanente!".

Desta forma, revela-se o axioma fundamental de Karl Rahner, a saber: «A Trindade

econdmica ¢ a Trindade imanente, e vice-versa»'?’. Por conseguinte, explica Joseph Moingt:

«A Trindade imanente ser reconhecida como idéntica a Trindade econdmica significa,
primeiro, que as Pessoas divinas se comunicam aos humanos como fazem entre si no
interior da divindade, e ainda que participam todas em conjunto, cada uma segundo um
modo particular, em toda a agdo divina no mundo ou na historia da salvacdo. Assim sera
mantida, mas corrigida, a tese classica que quer que todas as acdes externas (ad extra) sejam
comuns; ndo que sejam obras produzidas pela esséncia divina no modo da causalidade (...)

mas no sentido de que sdo dons concertados tais que uma pessoa divina se da aos homens

115 Joseph Moingt, Dieu qui vient & I’homme: De [’apparition a la naissance de Dieu II-1 (Paris: Les
Editions du Cerf, 2005), 103.

116 O modo como o mundo é nio se identifica, na totalidade, com a a¢iio de Deus. No entanto, o ser do
Deus Trindade pode ser pensado analogicamente, como correspondéncia face ao que o mundo é. A forma como o
mundo é, assume-se como media¢do de Deus. Deste modo, € precisamente nesta linha que aqui fazemos recurso a
nocdo de analogia.

17 Cf. Moingt, Dieu qui vient & [’homme II-1, 111-112.

118 Karl Rahner, «Sobre el concepto de misterio en la teologia catdlica,» in Escritos de Teologia IV, ed.
Karl Rahner, trad. por Justo Molina (Madrid: Ediciones Taurus, 1964), 97.

119 Cf. Luis Ladaria, La Trinidad, Misterio de Comunion (Salamanca: Secretariado Trinitario, 2002), 13.

120 Karl Rahner, «El Dios Trino como principio y fundamento transcendente de la Historia de la
Salvacidn,» in Mysterium Salutis 11, ed. Johanne Feiner et Magnus Lohrer, 2%d, trad. por Guillermo Aparicio ¢
Angel Saenz-Badillos (Madrid: Ediciones Cristiandad, 1977), 278.
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implicando as duas outras no mesmo dom, por causa dos lagos de comunicag¢do que as

ligam umas as outras.»'?!

Este axioma conduziu a uma grande discussdo e reflexdo, principalmente no que se
refere a expressdo «vice-versay, pois, poderia alegar-se a dissolug¢do da Trindade imanente na
Trindade econdmica. Porém, para evitar uma interpretacdo incorreta, ndo se deve conceber a
identidade, segundo o que afirma Walter Kasper, «no sentido da forma tautologica A=A. O “¢”
do axioma ndo pode entender-se no sentido da identidade, mas de uma existéncia irredutivel,
livre, gratuita e histérica da Trindade imanente na Trindade econdémica»'*?. Deste modo,
preserva-se o carater livre, gratuito e kendtico da Trindade econdmica em relagdo a Trindade
imanente, assim como o mistério imanente de Deus na sua autorevelacio e autocomunicagio'?,
pelo que a economia da salvag@o ¢ absolutamente dependente da Trindade imanente e, por sua
vez, a Trindade imanente habita a economia'?*.

Com efeito, a agdo trinitdria deve entender-se como autodoagdo, na qual Deus se revela
como amor absoluto, numa entrega e doacdo ao mundo, sem qualquer necessidade para o seu

125

proprio ser, mas por dom “°. De facto, o ser trinitario € compreendido como comunhdo perfeita

de amor (pericoresis), de modo que as pessoas trinitarias se relacionam entre si, mas também

121 Moingt, Dieu qui vient a I'homme II-1, 120. «Esta identificagdo da Trindade imanente e econdémica-
salvadora supde (...) que as relagdes, na graca, das trés pessoas divinas com o homem ndo sdo meramente
apropriadas, mas cada uma das pessoas divinas possui uma relag@o propria com o homem, de modo que cada uma
destas relagdes supde e inclui a outra.» Rahner, «Sobre el concepto de misterio en la teologia catdlica», 98.

122 Kasper, EI Dios de JesuCristo, 314.

123 Cf. Yves Congar, El Espiritu Santo, trad. por Abelardo Martinez de Lapera (Barcelona: Editorial
Herder, 1991), 454-456. No que se refere as relagdes trinitarias, aponta Luis Ladaria: «N&o ha duas Trindades. Por
um lado, na Trindade imanente est4d o fundamento, a condi¢do de possibilidade da economia salvadora. Por outro
lado, assinala-se que o acontecimento kendtico da incarnag¢do e morte ¢ assumido pelo Filho eterno na sua vida.
Enquanto o Filho assume na sua vida estes acontecimentos, estes afetam o préprio ser de Deus Pai, que ndo pode
viver afastado dos acontecimentos da vida temporal do Filho incarnado. A vida da Trindade vive a partir destes
acontecimentos como uma “novidade”. (...) A novidade estd no facto de as relagdes constitutivas da Trindade
terem entrado no Filho enquanto homem (...) Deus vive os mistérios salvificos como proprios, ndo de modo
distante (...) A Trindade imanente, na sua soberana liberdade de amor, é o fundamento da histdria da salvagdo,
mas recebe no seu ser divino “repercussdes” da economia salvifica.» Luis Ladaria, E/ Dios Vivo y Verdadero: El
misterio de la Trinidad (Salamanca: Secretariado Trinitario, 1998), 38-39.

124 «Assim como se d4 uma correspondéncia entre 0 modo como a Trindade de revela e o seu ser intimo,
assim a propria Trindade se expressa e comunica livre e gratuitamente, de modo verdadeiro e definitivo na
revelagdo de Cristo». Luis Ladaria, La Trinidad, Misterio de Comunion (Salamanca: Secretariado Trinitario,
2002), 40. «Na auto-comunicagdo historico-salvifica esta presente de um novo modo a auto-comunicagio
intratrinitaria: em palavras, sinais e actos historicos e, por ultimo, na figura de Jesus de Nazaré». Kasper, E/ Dios
de JesuCristo, 314.

125 Cf. Hans Urs Von Balthasar, Teodramadtica 4: La accion, trad. por Eloy Bueno de la Fuente e Jesus
Camarero (Madrid: Ediciones Encuentro, 1995), 299-230. Nesta sequéncia, refere Karl Rahner: «O que se
comunica ¢ precisamente o Deus pessoal trinitario, ¢ igualmente a comunicagdo (que se faz a criatura por graga),
realiza-se livremente e s6 pode ter lugar na forma intradivina das duas comunicagdes da esséncia divina do Pai no
Filho e no Espirito». Rahner, «El Dios Trino como principio y fundamento transcendente de la Historia de la
Salvacion», 286.
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estdo contidas umas nas outras, logo, numa coextensdo ¢ interpenetracdo mutua'?®. Por

conseguinte, tal como refere Hildrio de Poitiers:

«Assim como o Pai ¢ Espirito, assim também o Filho é Espirito; como o Pai ¢ Deus,
assim também o Filho é Deus (...) O que estd no Pai também esta no Filho, o que esta no
ndo-gerado estd também no unigénito gerado. Um vem do outro, € um e outro sdo uma sé
coisa. Ndo que ambos se anulem num, mas que um esteja no outro porque nao ha mais nada
num, que ndo esteja no outro. O Pai esta no Filho porque o Filho € seu, o Filho esta no Pai

porque ndo reconhece noutro o seu ser de Filho.»'?’

Do mesmo modo, Santo Agostinho procura elucidar as relagdes trinitarias a partir da
relacdo entre o Pai e o Filho, que também se estende ao Espirito, concebendo a esséncia de
Deus como amor'?®, exprimindo a realidade relacional indicada pelo Pai, Aquele que ama, e o
Filho, que é amado!?. Com efeito, «um que abraga de forma amorosa (Deus) quem subsiste
por ele; outro que abraga amorosamente (Jesus) aquele por quem subsiste»*°. Na linha de S.
Tomas de Aquino, as trés pessoas tém em comum a «unidade de essénciay, diferindo elas entre
si na origem e relagdo, isto ¢, a origem e a relacdo s@o diferentes pelo modo de significar, de
modo que «significa-se a origem como uma acdo: a geracdo, por exemplo. A relagdo, como

uma forma, por exemplo, a paternidade»'3!.

Com efeito, compreendem-se as relagdes
enunciadas face ao Pai e ao Filho, na medida em que o Pai gera e o Filho ¢ o gerado, pelo que
a geracdo do Filho ¢ uma «geragdo essencial de Deusy, ou seja, o Pai gera o Filho por natureza,
refere-se ao Filho como aquele que procede do Pai, com o qual o Pai forma um conceito de si
mesmo em perfeita coincidéncia com a sua realidade, sendo que o Filho é «gerado pelo Pai» e
¢ Sua Palavra e imagem, de modo que a geracdo comunica ao gerado a semelhanga com o o
que gera, sendo «tanto mais perfeita, quanto mais parecidos sdo entre si o gerado e o que
geran!32,

Deste modo, a unidade de Deus fixa-se na reciproca relagdo das trés pessoas que

constituem a Trindade, sendo que a esséncia do Deus «tri-uno» tem origem em Deus Pai, ndo

obstante o Pai ser relacional e estar referido ao Filho e ao Espirito Santo, ndo havendo um Pai

126 Cf. Cordovilla, «EI Misterio de Dios», 164.

127 Hilaire de Poitiers, «De Trinitatex, livre 111, 4, in SC 443: 338.

128 Cf. Augustini Hipponensis Episcopi, «De Trinitate», liber VIII, IV-7, in PL 45: 951-952.
129 Cf. Augustini Hipponensis Episcopi, «De Trinitate», liber VIII, V-8, in PL 45: 952-953.
130 Augustini Hipponensis Episcopi, «De Trinitate», liber VI, I1I-5, in PL 45: 926-927.

131 Tomas de Aquino, Suma Teoldgica I, q.40, a.2.

132 Tomas de Aquino, Suma Teoldgica I, q.33, a.2.
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que antecede e é independente da paternidade'??

. Assim, da relag@o de origem surge a unidade
e comunhio das trés pessoas, visto que a unidade de Deus se d4 no intercdmbio de amor que ¢
comunicagdo de ser e de vida, uma unidade suprema na comunhdo perfeita do Pai, Filho e
Espirito Santo',

Com efeito, este percurso, desenvolvido em torno do ser e agir trinitario, converge
numa linha de entendimento com base na unidade e comunhao das pessoas trinitarias, de modo
que esta dindmica relacional ndo se esgota no seio da Trindade imanente, mas abre-se na
comunicacdo historica. Desta forma, refere Jirgen Moltmann que «a histéria da salvagdo é a
historia do Deus trino eternamente vivo, que nos introduz na sua vida eternay», pelo que é a
historia do amor de Deus que consiste num amor que gera ¢ ama o mundo com 0 mesmo amor
que é o proprio Deus Trindade!*®. Logo, a unido pericorética da Trindade correspondera a
relacdo com a economia, com todos os seres que se abrem a dadiva de amor e lhe correspondem.

Joseph Moingt partilha desta andlise e compreensdo da Trindade, visto que o tedlogo
franc€s compreende a atividade trinitaria na base de um dinamismo criador do amor divino, ao
mesmo tempo imanente € econdmico. A necessidade da criacdo impde-se como disposi¢do
eterna do ser trinitario, como marca indelével do amor que Deus dedica a tudo o que é criado'®.

Desta forma, indica o padre jesuita:

«Deus constitui-se em Trindade pelo ato eterno de existir como ama, pelo proprio ato
de amar que consiste em dar-se ao outro, reproduzindo nele o desejo insaciavel do outro.
Converte-se em Pai pelo ato de despossessdo que afasta dele o que ele lanca na existéncia

para ser por ele amado na plena liberdade do amor»'?’.

Com efeito, a agdo trinitdria de Deus ndo acontece fora do mundo, pelo que a

eternidade coexiste com cada momento do tempo numa dispensagdo total de amor, sendo que:

«Deus néo vive fora do tempo, como se temesse sofrer a sua dispersdo; ele mantém-se
no tempo sem que o tempo esteja nele: € o seu centro imovel, mede-o dando-lhe o impulso

para medir a existéncia de tudo o que ndo é Deus. De forma semelhante, ndo se mantém

133 Cf. Wolfhart Pannenberg, Teologia Sistematica I, trad. por Juan Martinez Camino (Madrid:
Universidad Pontificia Comillas, 1992), 348-349.

134 Cf. Ladaria, El Dios Vivo y Verdadero, 370-371. Deus é aquele que é (Ex. 3, 14), «ipsum esse
subsistens». Tomas de Aquino, Suma Teoldgica I, q.12, a.4. Neste sentido, «Deus, realidade absolutamente
absoluta ¢ dinamicidade absoluta, ¢ um “dar de si” absoluto.» Xavier Zubiri, EI Hombre y Dios (Madrid: Alianza
Editorial, 1985), 168.

135 Jiirgen Moltmann, Trinidad y Reino de Dios: la doctrina sobre Dios, trad. por Manuel Olasagasti
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 1983), 174.

136 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-1, 135-136.

137 Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 138-139.
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afastado do espago, como um Deus longinquo do qual é impossivel aproximar-se; projeta-
o em torno de si como irradiacdo e extensdo de trocas tecidas pelo amor trinitario. O tempo
¢ a disseminacdo das possibilidades de existéncia, cuja fonte € a eternidade divina. O espago

¢ a exteriorizagdo que a vida divina assumey.'¥®

Estas afirmagdes, enunciadas por Joseph Moingt, permitem antever o facto de a agéo
trinitaria se estender para o raio de uma ag¢ao histdérica. Deus Trindade esta no mundo e age,
segundo a revelagdo, na economia de cada ser humano, tratando-se de uma presenga que se
articula no desenrolar continuo da histéria. O tragado trinitario adquire sentido no modo de
Deus existir connosco € a Sua presenca no mundo querer ser relagdo, de modo que o Deus
cristdo ndo se defina como Trindade que se encerra no meio da Unidade, mas um Deus que se
distribui através do tempos e dos lugares (economia), realizando uma historia da relagdo entre
Deus e os humanos'’.

A acdo de Deus na histdria serd o préximo topico a ser tratado, de modo que Deus age
pela e na criagd@o, em particular a criacdo do ser humano, que ¢ constantemente interpelado pelo
amor de Deus que o quer plenificar. Com efeito, tal como estudado, ndo se dissocia a agdo
trinitaria de Deus da sua a¢do na historia, até porque Deus nos entrega o seu proprio Filho, que
pertence ao seu Ser enquanto amor, de modo que em Jesus se revela o ser trinitario'*’ na carne
humana. Esta constante dadiva de Deus, ao acontecer no mundo, marca a Sua forma de ser em
relacdo (esse ad) pelo seu Verbo e o seu Espirito, possibilitando que a autocomunicagido da
Trindade no interior de si mesma se exteriorize, de modo que o «desejo de amar que o Pai
emitiu no Espirito torna-se criacdo, e a necessidade de ser amado, depositada no Verbo, faz-se

revelacion!*!.

2.3 Acdo Historica

A acdo histdrica de Deus, isto €, a Sua agdo no mundo nio se desvincula da perspetiva
trinitaria anteriormente explorada, nem se verifica de um modo extrinseco, ou seja, como se
fosse estranho ¢ externo a realidade. A a¢do de Deus concebe-se, inicialmente, no ambito da
criagdo — a profissdo de f€¢ em Deus criador de todas as coisas.

Neste sentido, em relacdo com o exposto anteriormente, Joseph Moingt olha para a

criacdo numa perspetiva trinitaria, de modo a encontrar-se o elo entre o ato criador e as relacdes

138 Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 153.

139 Cf. Moingt, Dieu qui vient ¢ [’homme II-1, 181-182.

140 «A relagdo pessoal do homem com o Deus vivo ja nfio se dirigira a Trindade, mas tera como objeto
preferencial a pessoa de Cristo que nos revela a esséncia divina (...) a vida cristd tornar-se-a cristocéntrica
Vladimir Lossky, Teologia mistica de la Iglesia de Oriente (Barcelona: Editorial Herder, 2009), 49.

4! Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 196.
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que estruturam a existéncia trinitaria de Deus'?, sendo que o conceito de criagdio implica um
ato livre de Deus como fundamento absoluto do ser'®’. Toda a criacdo vive na dinidmica
relacional da Trindade, em comunhao intima, de modo que na origem do ato criador se verifica
um principio teocéntrico, que revela a circulagdo de amor e beatitude entre as pessoas divinas
que se faz excesso. Assim, «Deus Trindade ndo tem necessidade alguma de acréscimo de amor,
de beatitude e de gloria (...) mas o seu modo de existir é pelo excesso, a pura gratuidade da
auto-doacdio de uma Pessoa a outra»'#*,

Desta forma, tal como formulou Santo Agostinho, «existimos porque Deus é bom»'**,
de modo que Deus, nas palavras de S. Tomas de Aquino, «ndo atua por utilidade, mas apenas
pela sua bondade»'#°. A gratuidade originaria do ato criador repercute uma invocagéo a toda a
criagdo, em particular ao ser humano, que ¢ chamado a responder em liberdade. Com efeito,

147 (S1. 33,6-9) que dirige a um ser capaz de lhe responder, uma palavra

Deus cria pela palavra
que pde em ordem e a qual corresponde o mundo e o ser humano com a sua existéncia,
inaugurando-se um modo de comunicacgio e relagdo auténtica, na medida em que o ser humano

148 Deus nfo cria de modo

s0 se afirma livre devido a disposicdo que Deus realizou de si mesmo
artesanal, como se fabricasse objetos e coisas que dominasse, pois a relacdo e a liberdade nao
sdo fabricadas, Deus ¢ todo-poderoso, na medida em que é o amor que é todo-poderoso’®.
Desta forma, o poder divino desperta, ndo cria objetos nem domina liberdades, pelo que a
criagdo é «o ato pelo qual Deus faz com que os seres se facam a si mesmos, por eles mesmosy»'>°,

visto que o ser de Deus € amar e, se Ele ndo fosse amor, o ato criador seria ininteligivel:

«Se o coracdo de Deus é o amor, portanto, a rentincia a Si, a humildade, o ato criador ¢

um ato de humildade. (...) a criagéio € o ato pelo qual Deus nédo se renuncia simplesmente

142 Cf. Moingt, Dieu qui vient a ['homme II-1, 294.

143 Cf. Christoph Béttigheimer, ;Coémo actud Dios en el Mundo?, trad. por José Manuel Perona
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 2015), 72.

144 Moingt, Dieu qui vient & [’homme 1I-1, 298. «Deus realiza o ato de cria¢do de forma absolutamente
livre (Cf. SI 134,3; Hb 4,11), com uma vontade livre de toda a necessidade. Este ato aconteceu livre de toda a
constricdo externa e necessidade interna, coma finalidade de revelar a bondade divina.» Béttigheimer, ;Como
actud Dios en el Mundo?, 76.

145°S. Augustini Hipponensis Episcopi, «De doctrina christiana», liber I, XXXII-35, in PL 34: 32.

146 Tomas de Aquino, Suma Teoldgica II, q.44, a.4.

147 «O Deus trinitério cria pelo “dizer”, ndo diretamente por um “fazer”, ndo por um grito sem retorno de
um puro mandato, mas uma palavra que ¢ ato de comunicagio, que faz o vazio em si mesmo para escutar o outro,
um intercambio de varias vozes no siléncio da escuta mutua, palavra que nio esta cheia em si mesma mas que se
derrama no outro, que por ela Deus se comunica, comunica tudo o que é». Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-1,
324. Ver também Paul Beauchamp, Création et séparation (Paris : Desclée De Brouwer, 1969).

148 Cf. Walter Kern, «Interpretacion teoldgica de la Fe en la Creacion,» in Mysterium Salutis II, dir. por
Johannes Feiner et Magnus Lohrer, 2* ed., trad. por Guillermo Aparicio e Angel Saenz-Badillos (Madrid: Ediciones
Cristiandad, 1977), 395-397.

149 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 269. Cf. Francgois Varillon, Alegria de Crer e de Viver,
2%d, trad. por Miriam Godinho (Portugal: Editorial A.O., 2013), 213-214.

130 Varillon, Alegria de Crer e de Viver, 222-223.
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a Si mesmo no seio da Trindade, no interior do seu ser eterno, mas que, de alguma maneira,
Se “retira” verdadeiramente para ndo ser tudo, “contrai-se” (...) O ato criador é o ato pelo
qual Deus Se retira, Se apaga, para deixar que surjam liberdades que ndo sdo Ele. (...) O
poder criador ¢ um poder de rentincia absoluta a si para que os outros cheguem a existir
neles mesmos e por eles mesmos. Quando Deus me cria, dd-me o poder de ser eu mesmo

em mim e por mim.»"!

A criagdo é o ato da presenca de Deus neste mundo!*?, tratando-se de uma presenca
que ndo constrange, mas ¢ oferta de dinamica de vida, suscita a liberdade e ¢ oferecimento de
amor de Deus & criagcdo, em suma, é dom'*. Nesta linha, concebe-se a criagio como uma
atividade continua'>*, ndo na base de um intervencionismo na ordem fisica do mundo, mas no
sentido de uma presenca que ama e deseja: «o Pai, ao criar o mundo e ao enviar o Filho e o
Espirito, segurando-os nas suas duas maos, rodeia-o (a0 mundo) com um amor que faz nascer
nele o amor»'>?.

A criagdo revela-se como historia da salvagdo e agcdo de Deus, que marca a sua
presenca e se «manifesta através da realidade, como Oculto que se revela na sua criagdo, o
Invisivel que se torna visivel», pelo que «criador e criagdo sdo diferentes sem estar
separados»!°®. O ato criador consiste numa kenose trinitaria'>’, um ato de elevar baixando-se,
de elevar suportando, de modo que o mundo habita e é habitado pelo seio trinitario numa intima

relacdo de interpelacdo-resposta!>®,

15! Varillon, Alegria de Crer e de Viver, 224. «A criagdo é pois um ato de atodespojamento, compreendido

como ato de soberania absoluta pelo qual Deus renuncia a sua soberania absoluta para deixar surgir um mundo
autébnomo.» Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-1, 322.

152 Cf. Tomas de Aquino, Suma Teoldgica I, q.8, a.1. Cf. Béttigheimer, ; Cémo actud Dios en el Mundo?,
135; 137-138.

153 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-1, 317. Medard Kehl refere uma creatio ex amore de modo
que: «Deus cria o mundo perfeitamente livre, por uma bondade pura e transbordante, a fim de fazé-lo participar
da plenitude da sua vida, no amor inesgotavel entre o Pai e o Filho no Espirito Santo.» Kehl, «Et Dieu vit que cela
était bony, 32-33. «A gléria de Deus € que o homem viva, ¢ a vida do homem ¢ a visdo de Deusy. Irénée de Lyon,
«Adversus Haereses», livre IV, 20, 7 in SC 100: 649.

154 Cf. Henri de Lubac, La Révélation Divine, 3*ed. (Paris: Editions du Cerf, 1983), 64.

155 Moingt, Dieu qui vient a ’homme II-1, 301. «Deus cria o mundo (...) nfo se deve empregar o verbo
no passado. E agora quando Deus cria. Ndo devemos imaginar a criagio como um ato do passado. Deus cria o
mundo hoje, tanto hoje como no principio. O ato criador € 0o mesmo hoje como na origem do mundo, € coextensivo
a toda a histoéria do mundo». Varillon, Alegria de Crer e de Viver, 215.

156 Bottigheimer, ;Cémo actud Dios en el Mundo?, 77.

157 Com base na possivel conce¢iio dual entre trindade e criacdo, apontada anteriormente, quando é
referida a mediag@o por Jesus Cristo, segundo um abaixamento, pode-se interpretar no sentido de uma descida que
pretende resgatar do mundo decaido. Estas formulacdes, utilizadas, por vezes, por Joseph Moingt, parecem
apresentar-se como aporias internas ao seu proprio pensamento e discurso, algo que sera refletido no ultimo
capitulo.

158 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 326. «A agdo de Deus na sua relagdo com o mundo nio ¢
completamente distinta do seu agir trinitario, mas exterioriza-se em si a vida trinitaria, sai de si mesma e converte-
se em factor determinante nas relagdes entre criador e criatura». Wolthart Pannenberg, Teologia Sistematica 11,
trad. por Gilberto Marcos (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 1996), 5. Cf. Tomas de Aquino, Suma
Teologica I, q.8, a.3.
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Na base da teologia da criagdo, estd o facto de o ser humano ser criado a imagem e
semelhan¢a de Deus (Gn. 1, 26), de modo que Deus cria um interlocutor, chama o ser humano
a estar ao seu lado, permite-lhe viver em relagdo consigo e torna-o participante da sua gléria,
dai que o ser humano esteja destinado a colaborar na obra da criagdo como administrador de
tudo o que foi criado'®. Logo, cada ser humano é constituido na sua prépria verdade, no seu
ser singular, tornando-se participante do mesmo sopro divino!'®’,

A acdo de Deus verifica-se no ser humano, na medida em que este ultimo, sendo criado
a imagem e semelhanca de Deus, ¢ capaz de liberdade, de amor, de gratuidade, do desejo de

justica, de modo que ser imagem de Deus estd no que € especifico da humanidade:

«Deus Trindade € a infinita liberdade de ser ele mesmo no outro, a infinita possibilidade
de dar-se ao outro amando-o; e 0 homem € sua imagem pela aptidao para fazer-se outro
saindo de si para ir ao encontro do outro, para dar a sua vida por amor (...) o homem ¢é o
unico ser que tem a capacidade de ndo permanecer tal como foi criado (...) é o tnico cuja
identidade, sempre em devir, esta secretamente trabalhada por uma alteridade que o atrai

mais além de si mesmo, por uma transcendéncia que o chama a superar-se.»'®!

Nao obstante a criagdo que Deus realiza do ser humano a sua imagem, ¢ necessario
que o humano participe e coopere no seu proprio ato criador, pelo que deve viajar as
profundezas do seu proprio ser, colocando-se diante do desejo: diante daquele desejo
transformante de Deus e diante daquele que continuamente se transforma e que se desvela na
Humanidade, permitindo o progressivo descanso de Deus em nés, vendo o lugar de onde
falamos, mas também o local a partir do qual Ele se faz ouvir, ou seja, o encontro da sede de
Deus com a nossa, visto que Deus «tem sede de que nds tenhamos sede D’Ele»!%2.

O ser humano apresenta-se como um ser «capaz de Deus» (capax Dei)'®?, visto que o
desejo de Deus esta inscrito no coracdo de cada humano, que ¢ constantemente atraido por

164

Deus, de modo que sé na morada de Deus € que o humano encontra toda a verdade '™, pois tal

como se refere na Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes:

139 Cf. Béttigheimer, ;Como actud Dios en el Mundo?, 106. Cf. Tillich, Teologia Sistemdtica I, 328-329.

160 Cf. Moingt, Dieu qui vient & ’homme II-1, 305-306. «Deus é mais interior ao ser humano do que este
a si mesmo». S. Augustini Hipponensis Episcopi «Confessionumy, liber I1I, VII-11, in PL 32: 687-688.

161 Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-1, 202.

162 Catecismo da Igreja Catdlica, trad. por D. Gabriel de Sousa (Lisboa: Secretariado Nacional da
Educagdo Cristd, 1997), 2559-2563.

163 Salvador Pié-Ninot, Teologia fundamental (Madrid: BAC, 2016), 79-81.

164 Cf. Catecismo da Igreja Catdlica, 27.
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«A razdo mais sublime da dignidade humana consiste na sua vocagdo a comunhio com
Deus. Desde o comeco da sua existéncia, o homem € convidado a dialogar com Deus: pois
se existe, € sO porque, criado por Deus por amor, é por Ele, e por amor, constantemente
conservado: nem pode viver plenamente segundo a verdade, se ndo reconhecer livremente

esse amor e ndo se entregar ao seu Criador»'®

O ser humano reconhece-se perante Deus na base de uma resposta face a interpelagio
divina, sendo que o sujeito tem consciéncia de ser um «eu» em que nenhum «tu» ou nenhum
«ele» pode substituir este «eu», pois cada «eu» assume uma realidade distinta como sujeito
pessoal, tnico e irrepetivel'®®. A resposta afirma-se no Ambito da liberdade que abrange as
decisdes do ser humano sobre si mesmo e sobre as possibilidades da sua existéncia, tratando-se
de uma «liberdade-para», que assume um caracter de transcendéncia face ao proprio «euy, de
modo que o ser humano é chamado a ser mais do que ja vai e estd sendo'®’. Esta liberdade
implica a tarefa fundamental de dar sentido a vida, sendo que, em ultima instincia, se trata de
uma liberdade responsavel que se expressa como responsabilidade-perante-alguém, e assim o
ser humano, existindo radicalmente questionado e interpelado a dar um sentido ultimo a sua
vida'®®, verifica que a origem da sua liberdade s6 pode ser a «Realidade fundante», pessoal e
absolutamente transcendente — Deus.

Desta forma - refere Joseph Moingt -, pela unidade da Trindade que age na histdria
humana, a Sua imagem no ser humano s6 pode ser unica, segundo a forma de uma
individualidade apta a comunicar-se, a estender-se sem se dividir, capaz de alteridade sem
alteracdo, de modo a ndo ficar encerrada em si mesma. Com efeito, o ser humano nascente,
criado por Deus, tem a consciéncia de realizar a sua humanidade para além de si mesmo, sair
da sua naturalidade de coisa do mundo, para se abrir ao universal como morada do amor de
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Deus ™. Assim, apresenta-se a entrada do ser humano na transcendéncia do seu proprio ser e,

165 Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, «Constitutio Pastoralis de Ecclesia in mundo
huius temporis “Gaudium et Spes”», in A4S 58, (1966), n° 19: 1038-1039.

166 Cf. Juan Alfaro, De la Cuestién del Hombre a la Cuestion de Dios (Salamanca: Ediciones Sigueme,
1989), 210.

167 Cf. Alfaro, De la Cuestion del Hombre a la Cuestion de Dios, 211-212. Cf. Rahner, Curso
Fundamental sobre la Fe, 55-59.

168 Cf. Juan Alfaro, Revelacién Cristiana, Fe y Teologia (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1985), 15-16.

199 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme II-1, 244-246. Pannenberg, EI Hombre como Problema: hacia
una antropologia teologica, 25-26. Zubiri, El Hombre y Dios, 201-203.
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com ela, um ato de resposta e entrega!’’ que se vislumbra em total exercicio de amor!’!, em

direcdo ao Qual «sabemos que nos amax»'’2,

Deste modo, somos admitidos a dimensdo amorosa da vida divina, onde todo o
momento ¢ significado e, por isso, somos tomados como unidade que se interpela e responde,
na busca de um para além de si (Cf. Cz. 4,9; Os. 11, 8-9). Na verdade, também Deus se acomoda
a nossa debilidade e condi¢do de criaturas, de modo que a sua santidade se prefigura em
separacdo e distancia de si proprio, glorificando a nossa vida no amor como marca de excesso,
para além da necessidade, comprometendo-se com toda a nossa identidade pessoal, assumindo
um caminho de abaixamento a toda a humanidade'”>.

Por conseguinte, Deus postula-se como «capaz do homemy (capax hominis), de modo
que os atos econdmicos de Deus revelam o que Deus € em si mesmo, assim como o seu desejo

174 ° A marca definitiva deste

de relag@o, uma proximidade que o torna capaz do ser humano
desejo de Deus pelo humano evidencia-se pela incarnacdo, mediacdo singular de Deus no
encontro com o humano, de modo que Deus, criando o ser humano a sua imagem — que € a do
Verbo (/Cor. 11, 7) —, partilha uma certa «conaturalidade» connosco, visto que, pela

incarnagdo, encontra a sua propria humanidade!”

. Deus vai-se tornando, deste modo, exposto
as nossas imagens e ambicdes, associado a profundidade das nossas feridas, tal como ocorre
durante a vida de Jesus, em particular quando ¢ morto e sepultado. Também neste facto, Deus
revela-se capaz do ser humano, pois a sua morte consiste «em viver a vida dos mortosy,
estendendo-se para a inacessibilidade de um fim, onde o ser humano sente 0 medo de perder-
se, e 0 amor divino se transforma e redobra'’®.

Assim, pelo Filho, verifica-se uma abertura imanente em Deus face a alteridade do ser
humano, pelo que a transcendéncia divina possui uma humanitas'”’. Com efeito, Deus habita a
nossa humanidade, assume a nossa vulnerabilidade e por Jesus ensina-nos a amar, visto que

«aprender a amar significa aprender a acolher o que nds somos, com 0s nossos desejos, a nossa

fé, mas também com as nossas dificuldades, as nossas compulsdes, a nossa necessidade de ter

170 Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 54-55. Cf. Alfaro, Revelacién Cristiana, Fe y Teologia,
24.

171 Cf. Jodo da Cruz, «Cantico Espiritual,» 28, 9, in Obras Completas de S. Jodo da Cruz, 6° ed., trad. por
Agostinho dos Reis Leal (Marco de Canaveses: Edi¢cdes Carmelo, 2005), 674.

172 Teresa de Jesus, «Livro da Vida,» 8, 5, in Obras Completas de Santa Teresa de Jesus, 5° ed., trad. por
Agostinho dos Reis Leal (Marco de Canaveses: Edi¢des Carmelo, 2015), 68.

173 Cf. Jodo Duque, O Excesso do Dom (Lisboa: Alcala, 2004), 47-48. Cf. Cyrilli Alexandrini, «De
Trinitate Dialogusy, Dialogus V, in PG 75, 933B. Tillich, Teologia Sistematica I, 358-361.

174 Cf. Gesché, JesuCristo, 237-238.

175 Cf. Gesché, JesuCristo, 240. Cf. Zubiri, El Hombre y Dios, 192-193.

176 Cf. Gesché, JesuCristo, 177. Cf. Joseph Ratzinger, Introdugdo ao Cristianismo (Cascais: Principia,
2005), 215-218.

177 Cf. Gesché, JesuCristo, 245; 253.

51



razAo, as nossas pretensdes de existir exercendo poder»!’8. Em suma, é-nos revelada a verdade
que constitui a passagem do poder a impoténcia total, da for¢a a fraqueza, de modo que o
significado de Jesus ecoa dentro da Humanidade, inaugurando uma antropologia e ontologia a
partir da debilidade'”.

Tal como referiamos anteriormente, o ser humano reconhece a acdo de Deus, na
medida em que se orienta para a liberdade, o amor, a relacdo, a gratuidade. No entanto, ndo
basta tudo isso para que seja imagem de Deus, pois tem de se tornar efetivamente liberdade,
amor, etc, sendo que tal s6 acontece e é concretizado pela incarnagdo. Jesus, mais do que
modelo, ¢ a concretizacdo plena dessa liberdade, amor, relagdo, gratuidade, pelo que o ser
humano observa essas concretizagdes na sua propria humanidade, visto que o agir de Deus na
histéria acontece necessariamente de modo humano!®°.

Deste modo, a relacdo de Deus com o mundo identifica-se com a sua relagdo com
Cristo, origem e consumacio, dai que o proximo tdpico visard, numa perspetiva cristologica, a
revelacdo de Deus em Jesus Cristo como mediador. Assim, o percurso até aqui desenvolvido
culminard na afirmagdo de uma mediagdo cristica que, segundo Joseph Moingt, marca o
nascimento de Deus na carne do mundo, de modo que, pela revelagdo que Jesus realiza do Pai,
torna-se evidente o Deus do Evangelho, testemunhado depois da «morte de Deus» e real na vida

do ser humano e do mundo.

2.4 Mediacio Cristica

O percurso desenvolvido até ao momento, relativamente ao agir de Deus, vem
desembocar em Jesus Cristo como revelador de Deus. De facto, compreender a revelacio e agdo
de Deus na histdria, assumindo como plausivel o seu modo de estar connosco, orienta,
inevitavelmente, o nosso olhar para Jesus. Com efeito, a possibilidade de se afirmar Deus,
depois da «morte de Deus», surge por Jesus Cristo, de modo que Ele assume a nossa
humanidade e histéria, assumindo-se como mediador e revelador do Pai'®!. Por conseguinte,

Deus nio se revela, pronunciando grandes discursos do alto dos céus em modo de profecia, mas

178 Jean Vanier, Jesus Vulnerdvel, trad. por Mario Almeida (Portugal: Editorial A.O., 2017), 15. «Este
Deus capaz do homem, amante dos homens, apaixonado pela nossa beleza e desejoso da nossa grandeza e gléria
(e das nossas debilidades, os nossos desacertos e as nossas estupidezes), esse Deus afirma-se como “admissivel e
crivel”, diferente de um Deus “impassivel” (...) Nos buscamos em Deus, e Deus busca-se em nos». Gesché,
JesuCristo, 260.

179 Cf. Gesché, JesuCristo, 258.

180 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I1I-1, 202-206. «Se em Deus encontramos o que nds, de uma
maneira balbuciante, chamamos de presenga ¢ capacidade para a humanidade, entdo na encarnagdo ele ndo
transgrediu de modo nenhum a sua divindade. Em vez disso, ele colocou-se como testemunha. Ecce homo:
colocou-se como testemunha ndo por sua propria grandeza, mas sim pela nossa (Hb. 2,9)». Gesché, JesuCristo,
259.

181 Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 360.
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da-se a conhecer por meio de seu Filho. Este conhecimento ndo pretende ser adquirido como
um saber que deve ser assimilado, mas, sim, como uma histéria que deve ser acolhida, tornando-
a humana, ou seja, Deus comunica comunicando-se a si mesmo, faz-se para ndés na nossa
historia, habita-a e entrega-se em Jesus Cristo!®2.

Deus faz-se um de nds incarnado, isto €, nasce na nossa carne; trata-se do verdadeiro
nascimento de Deus na carne do mundo. O ser trinitario age e habita na economia do mundo,
ndo de um modo subversivo ou impositivo, mas numa atitude de cuidado, ou seja, com o amor
paciente de quem vela a liberdade, a temporalidade de cada ser. Logo, o vocabulo «revelagdo»
¢ o ato de Deus se fazer presente no seio da humanidade, de se comunicar e atrai-la a si'®’.
Desta forma, assumimos como pressuposto base que o «Deus da revelacdo trinitaria fala a partir
de dentro do mundo porque esta nele, e porque a sua Palavra nos alcang¢a, como verdade, pelos
caminhos do invisivel do mundo»'.

Tal como constatimos anteriormente, Deus € capaz do ser humano e o ser humano ¢
capaz de Deus, pelo que a Trindade se desdobra na carne'® do mundo, interpelando o ser
humano, sendo este, por sua vez, capaz de responder e reconhecer a presenga de Deus que fala
através da criacdo, num modo sensivel, apropriado a condi¢do de criatura, e ndo de um modo
vertical, favorecido por certas formas de metafisica!®6. Neste sentido, Deus abre-se e desenrola-
se na humanidade, revela-se na histéria caminhando connosco, sendo que nds, humanos,
acedemos a Deus pelas vias de conhecimento que nos sdo dadas pelo «tempo da carne e da
linguagem»'¥”. Logo, a transcendéncia de Deus nio abandona o ser humano, mas age na carne

do mundo por Jesus Cristo.

182 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-1, 11. Cf. Olegario Gonzalez Cardedal, Fundamentos de
Cristologia I (Madrid: BAC, 2005), 356-357. Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 361-363.

183 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-1, 15-18. «Cristo ¢ homem do modo mais radical, ¢ a sua
humanidade ¢ a mais autéonoma e livre pois é assumida e constituida como automanifestagdo de Deus. A
humanidade de Cristo ndo € a ‘forma de manifesta¢do’ de Deus como se fosse aparéncia do vazio e névoa que nao
possui nenhuma vigéncia propria (...) Deus existe mesmo (humanamente), esta sua existéncia alcanga
radicalmente vigéncia propria, poder e realidade.» Karl Rahner, «Para la teologia de la Encarnacion,» in Escritos
de Teologia IV, ed. Karl Rahner, trad. por Justo Molina (Madrid: Ediciones Taurus, 1964), 154.

184 Moingt, Dieu qui vient a [’homme: II-1, 38. Ver também Edward Schillebeeckx, Jesus: a histdria de
um vivente, trad. por Frederico Stein (S. Paulo: Paulus, 2008), 634.

185 Nesta fase, Joseph Moingt d4 muita preponderancia ao estudo que Maurice Merleau-Ponty realiza
sobre a carne e seu significado. Desta forma, este filosofo refere-se a carne do mundo, carne do corpo, carne do
tempo e da linguagem, de modo que todas essas «carnes» sdo uma s6 e um tecido comum de pertenga ao mundo.
Essa carne é «reversibilidade», «enrolamento e desenrolamento» do mundo nas coisas e delas nele, «aberturay,
«implicagdoy, tratando-se de um corpo que também pertence ao mundo sensivel, de modo que € visto e tocado por
outro, ou seja, enquanto carne do mundo, abre-se a toda a carne. Este autor aborda ainda o «invisivel do visivel»,
isto é, uma imanéncia no mundo sensivel, € ndo um Ser absoluto que vai além do universo. Maurice Merleau-
Ponty, O Visivel e o Invisivel, trad. por José Gianotti ¢ Armando d’Oliveira (S. Paulo: Editora Perspetiva, 2003),
111; 113; 117; 125; 127-150.

186 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1,30-31. Cf. Schillebeeckx, Jesus: a histéria de um vivente,
636.

187 Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 38-40. Cf. Schillebeeckx, Jesus: a histéria de um vivente, 633.
«O Verbo de Deus nasceu segundo a carne uma vez por todas. Mas pela sua bondade e condescendéncia para com
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Jesus Cristo assume, assim, o papel de mediador do Pai, sendo que essa mediagao
abarca a realidade, segundo dimensdes de ordem metafisica, pessoal, ontologica e histérica.
Assim, na ordem metafisica, Cristo estd no meio do ser como seu principio (arché); na ordem
pessoal, Cristo é a Pessoa que assume a natureza humana e nela convergem Deus e ser humano;
na ordem ontoldgica, explicita a comunica¢do de Deus aos seres humanos, assim como a
entrega dos seres humanos a Deus; por fim, na ordem historica, Jesus apresenta-se numa
constante atividade por nds e connosco, ndo como simples intermediario, mas numa entrega
total de vida'®®. Com efeito, a media¢do enquadra-se numa expressio da «proexisténcia» de
Cristo, isto é, uma existéncia que acolhe todos aqueles que vivem o seu destino por antecipagéo,
uma existéncia para outro, pois ndo vive para si mesmo, uma existéncia chamada a ser na
realidade da histéria, impelida por ela e que trabalha na libertagio da humanidade'®’.

Por conseguinte, a proexisténcia de Cristo, referida na ideia de preexisténcia nos hinos
das Cartas aos Efésios (Ef. 1, 3-14) e Colossenses (CI. 15-20), revela o projeto divino que se
volta para a humanidade. Deste modo, a proexisténcia indica o lago que Jesus estabelece em si

mesmo, com Deus e a criagdo, sendo que:

«Cristo existe pro pantén, o que se deve compreender ndo como “antes de todas as
coisas,” mas “diante”, “ele mesmo estd por diante de todas as coisas”, desde o comego.
Desde o inicio, conduz o projeto divino a sua consumagdo em Deus, segue a frente de todas
as coisas para reuni-las nele e introduzi-las com ele no reino de seu Pai. (...) Cristo recebe
a existéncia desde o comego do tempo (...) em lagco de amor vivificante com o Pai que
encerra em si a sua vontade omnipotente e a sua razdo de ser “Pai de todas as coisas”.
Assim, Cristo revelou-se Filho de Deus enquanto constituido por uma existéncia divina,
eterna, e por um devir temporal que encerra nele tudo o que chega a ser no tempo. Esta

existéncia eterna, que ¢ a sua relagdo com Deus, ndo € outra coisa que o projeto subsistente

de Deus, o seu ser-para-nos, voltado para nds.»'*°

os homens, deseja nascer sempre segundo o espirito para aqueles que O procuram, e faz-Se menino que se vai
formando neles a medida que crescem as suas virtudes. Ele manifestou-se em propor¢do com a capacidade de cada
um, capacidade que Ele conhece perfeitamente. (...) Assim, o Verbo de Deus revela-Se sempre a nds do modo
que nos convém, e contudo ninguém pode conhecé-lo perfeitamente, por causa da grandeza do mistério.» Maximi
Confessoris, «Diversa Capita ad Theologiam et Economiam Spectantia deque Virtute ac Vitio: Centuria 1», 8-13,
in PG 90: 1182-1186.

188 Cf. Olegario Gonzélez Cardedal, Cristologia (Madrid: BAC, 2001), 502.

189 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme II-1, 82-83. Cf. Olegario Gonzalez Cardedal, El Quehacer de la
Teologia (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2008), 204-207.

190 Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-1, 99.
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Desta forma, Joseph Moingt aponta Jesus como pleno mediador, como via para o Pai
e Unico vinculo na relagdo entre a humanidade e Deus'®!. Por conseguinte, Jesus Cristo como
mediador e revelador de Deus evidencia uma relagdo singular e pessoal com Deus, expressa
pelo seu modo de se dirigir a Deus como «Pai»!®?. De facto, Jesus apresenta um Deus préximo
e pessoal, pelo que expressa com particular singularidade o ser trinitdrio de Deus que se
desdobra na histdria. Jesus assume-se como revelador do Pai (Jo. 14, 9) em todas as suas agdes,
sendo que quem caminha com Jesus fica envolvido e em comunhio com o ser de Deus'®*.

Deste modo, existe uma unidade de acdo, conhecimento, autoridade e poder entre Jesus
e Deus, dado que Jesus assume a potestade reveladora de Deus, de modo que esta em intima
comunhio e relagdo com Ele, manifestando-se assim como dador de Deus e dador de vida plena
ao ser humano'®*. Neste Ambito, a filiagdo, ou seja, a relagdo de intimidade entre Jesus e o Pai,
¢ expressdo auténtica de comunhdo e alteridade, sendo que em Jesus se verifica uma
proximidade maxima com Deus, o que conduz a uma maxima proximidade no amor'®>,

Desta forma, pela relagdo que Jesus tem com o Pai, € capaz de revelar um Deus que ¢
proximo, familiar, «dessacralizado». Jesus reflete um conhecimento interno do Pai, um vinculo
de interioridade que transborda amor, pelo que se descobre a «novidade inesgotavel de Deus
que resplandece no rosto de Cristo», ou seja, Cristo surge como «revelador definitivo da
imensidade de Deus»!*®. Posto isto, de que forma se concretiza esta mediacdo cristica na
realidade do ser humano? Como afeta e que significado adquire na relacdo do ser humano com
Deus? De que modo, por Cristo, o ser humano ¢ capaz de dizer Deus na sua vida?

O ato de Deus através da carne de Cristo € totalmente incondicionado e definitivo,
tratando-se de uma mediagdo objetiva pela carne cristologica. Esta mediagdo, pela carne,
concentra e expde a total doagdo e obediéncia de Cristo perante o Pai. Deste modo, Cristo, como
mediador do Pai, age diretamente nos seres humanos, isto €, na sua humanidade, afetando de

197

modo continuo a sua esséncia e interioridade’”’. A mediagao cristica surge da necessidade de

Y1 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 388. «A criatura — o mundo, a histéria, o ser humano — é uma
presenca de Deus ‘como dadiva’ ; o proprio Deus € a sua presenca, pela sua propria natureza, pelo seu ‘ser Deus’
absolutamente livre. Negar isso seria limitar, abreviar a transcendéncia de Deus. Por isso, 0 nosso mundo humano
sé deixa transparecer a presenga imediata de Deus de maneira mediata». Cf. Schillebeeckx, Jesus. a historia de
um vivente, 639.

192 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 359.

193 Cf. Joseph Ratzinger, Jesus de Nazaré, 2* ed., trad. por José Jacinto Farias (Lisboa: A Esfera dos
Livros, 2007), 34-35.

194 Cf. Cardedal, Cristologia, 373-374.

195 Cf. Gabino Uribarri Bilbao, La mistica de Jesus, 2* ed. (Espanha: Sal Terrae, 2017), 135. Cf. Joseph
Moingt, L homme qui venait de Dieu (Paris: Les Editions du Cerf, 2010), 611-612.

196 Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 359-365. Ver também Avery Dulles, Models of Revelation (New
York: Orbis Books, 1992), 155-173.

197 Cf. Jean-Christophe Peyrard, «L.’agir de Dieu dans et par la chair christologique,» in Transversalités
128 (2013): 137.
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uma mediagdo entre a liberdade de Deus e a liberdade da sua imagem, identificando a carne
como instrumento da ac¢do divina, realizada na articulacdo com a liberdade humana que, caso
se tornasse autossuficiente, poderia ser alienante para o proprio humano.

A mediagdo carnal é essencial para destacar a objetividade da a¢o divina, tal como a
sua concretizagdo no interior de todo o humano, o que responsabiliza a humanidade no sentido

de uma resposta face ao dom que lhe é revelado'*®

. Deste modo, a mediacdo do ato de Deus, na
carne de Cristo, concede a possibilidade de distinguir a a¢do divina segundo uma apropriagao
concreta a existéncia de cada humano. A manifestacdo de Deus, pela carne, ndo cessa, de modo
que o testemunho dado pela carne de Cristo, pretende que a carne de cada humano seja
transparente a presenca e acdo do Espirito, com vista a proporcionar a ampliacdo deste
movimento a toda a humanidade, como expansdo do corpo de Cristo que fala e age'”. Por
conseguinte, a mediagdo, realizada na carne de Cristo, assume o carater de uma permanente

auto-doacdo, isto €, a concretizacdo da unido entre a cabega do Corpo (Cristo), e os membros

deste mesmo Corpo carnal. Assim, resume Luis Ladaria:

«A mediacdo, no caso de Cristo, ndo significa a presenca de um intermediario que se
torna supérfluo a partir do momento em que conseguiu colocar de acordo aqueles que
desejava unir. A mediacdo de Jesus ndo ¢ a de quem se interpde entre Deus e nds. Nele e
por Ele, pelo contrario, acontece a nossa imediatez com o Pai. N&o ha outro caminho para
alcanga-lo, ndo vai ao Pai sendo por meio Dele (Cf. Jo. 14, 6), e este caminho ndo se torna

supérfluo pelo facto de se ter chegado a meta.»*%

Desta forma, o conceito de mediagdo torna-se imprescindivel e transversal a todo o
evento cristologico, apresentando-se a existéncia de Jesus como fonte da comunicacio divina.
Toda a vida de Jesus - gestos e palavras -, na sua plena divindade e humanidade, foi a
concretizagdo plena da presenca de Deus no mundo com a humanidade. Toda a agdo em torno
da vida de Jesus foi constituida por momentos de plenitude, de graca e comunicagdo plena do
ser trinitario, em particular o momento da morte e ressurrei¢do. Ao longo da sua existéncia,
Jesus ndo foi um homem que tivesse feito valer todo o seu poder divino para se superiorizar,
mas, pelo contrario, optou sempre por uma postura de servigo, uma humanidade cheia de

compaixdo perante os que sofrem, e de misericordia perante os errantes. Toda a atividade

198 Cf. Peyrard, «L’agir de Dieu dans et par la chair christologique»,149-150.

199 Cf. Peyrard, «L’agir de Dieu dans et par la chair christologique», 142-147. Cf. Balthasar, Gloria I,
424-425.

200 Luis Ladaria, Jesucristo, salvacioén de todos (Madrid: San Pablo, 2007), 114-115.
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taumaturgica que desenvolvia tinha a func¢do de ilustrar a Boa-Nova que pregava por palavras
e obras®’!,

A sua pregacdo adquire sempre um carater humano e humanizador, na medida em que
a maior parte da vida publica de Jesus € passada com os enfermos, com as pessoas de condi¢do
modesta, junto dos que sofrem. Toda esta postura reflete um Jesus que sofria com o sofrimento,
que escutava e via, olhava-os com humanidade, atribuia-lhes dignidade, sustentando as suas
vergonhas e discriminag¢des; em suma, Jesus, na sua plena humanidade, acolheu cada ser
humano nas suas vicissitudes®??. Todo este modo de agir é revelador do modo como Deus se
entrega & humanidade, da forma como Ele esta verdadeiramente presente na carne, isto ¢, na
vida de cada humano.

O momento da paixdo e morte de Jesus revela-se paradigmatico para a compreensao
desta radical entrega 8 humanidade. Na cruz, Deus revela-se como aquele que carrega as nossas
debilidades, enfermidades, ou seja, por Jesus, Deus oferece o seu perddo, compadece-se com
todo o sofrimento, liberta da injusti¢a, e repara todas as violéncias de modo que se verifica uma
total (re)conciliagdo entre Deus e a humanidade®®. Tal como afirma Karl Rahner, a morte de

Jesus revela algo sobre a esséncia divina:

«Se dissermos que o Logos encarnado morreu “apenas” na sua realidade humana, e se
tacitamente isso se entende no sentido de que tal morte ndo afeta Deus, entdo dissemos
apenas metade da verdade e omitimos a verdade propriamente cristd. O “Deus imutavel”
certamente ndo experimenta nenhum destino “em si mesmo” e por consequéncia nenhuma
morte, mas ele mesmo (e ndo s6 o outro) tem um destino no outro pela incarnagdo. Assim
esta morte (tal como na humanidade de Cristo) expressa Deus, tal como ele € e quis ser

para nos, por uma decisdo livre, a qual conserva uma validade eterna.»**

Deste modo, a morte do Filho afeta Deus interiormente, visto que, de um certo modo,

r

esse acontecimento ¢ concebido como uma mudanca no outro. Nado obstante, Deus,

permanecendo imutdvel em si, € capaz de submeter-se ao devir no outro, pois o imutavel em si

205

mesmo pode ser mutavel no outro””. Assim, o Pai sofre com o sofrimento do Filho incarnado,

201 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 371. Cf. Felicisimo Diez, Crer em Jesus Cristo Viver como
Cristdo, trad. por Margarida Gongalves (Coimbra: Grafica de Coimbra, 2007), 502-503. Cf. Bernard Sesbotié,
JesuCristo, el Unico Mediador I, trad. por Alfonso Ortiz Garcia (Salamanca: Secretariado Trinitario, 1990), 152-
155.

202 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 372-375. Cf. Wolfhart Pannenberg, Fundamentos de
Cristologia, trad. por Joan Leita (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1974), 242-259.

203 Cf. Moingt, Dieu qui vient & [’homme I, 393.

204 Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 356.

205 Cf. Karl Rahner, «Problemas actuales de cristologia,» in Escritos de Teologia I, ed. por Karl Rahner,
trad. por A.a.V.v. (Madrid: Ediciones Taurus, 1961), 201. Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 262.
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de modo que a morte de Jesus afeta o proprio Deus, podendo-se entender como morte em
Deus?%. Por conseguinte, pela morte de Jesus na cruz, todo o ser trinitdrio esta implicado em
toda a humanidade, diante de toda a histdria, sendo que Deus age com misericordia, confirma
o caminho tragado por Jesus em dire¢do ao Reino, na linha do Evangelho, e na base de uma
presenca que se fixa para a eternidade (M. 27, 51)%7.

Desta forma, que Deus nos revela a morte de Jesus? Que podemos dizer de Deus? Deus
manifesta-se presente nas cruzes do mundo. Deus, diante o sofrimento, ndo faz nada, pois a
novidade ¢ que Ele participa no sofrimento, carrega o sofrimento®’®. Deus sofre na cruz de Jesus
e na cruz das vitimas deste mundo, ao ser testemunha in-ativo e silencioso delas. Deus participa
na paixdo de Jesus e na do mundo. Tal participacdo ndo ¢ impoténcia, pois a omnipoténcia de
Deus torna-se presente no amor, logo, Deus, ao aceitar incarnar na histéria, sujeita-se a todas
as condicionantes do ser humano e a lei do pecado que da a morte. Deus anima a incarnagao
real na historia, pelo que Deus crucificado ¢ um Deus solidario, e ndo hd amor sem
solidariedade, nem solidariedade sem incarnacdo. Deus aparece como um Deus connosco,
torna-se Deus para nos, estando na cruz como nos nas cruzes didrias. A luta de Deus contra o
sofrimento ¢ também a maneira humana. Nao hé libertagdo do pecado sem se carregar com o
pecado.?”

Como ja foi apresentado, Joseph Moingt partilha desta linha de pensamento, ou seja,
concebe a cruz como espago para o conhecimento de Deus, de um Deus que outorga vida e se
manifesta presente na vida da humanidade. Deus € superabundancia de amor (Rm. 5, 20), que
¢ o seu proprio ser. Deus sofre a consequéncia do seu amor pelos seres humanos, pelo que se
vé afetado no mais intimo do seu ser, devido ao sofrimento da sua criacio?'’.

Na sequéncia da paixdo e morte de Jesus, apresenta-se a ressurrei¢do, também ela

presenca clara da revelacdo de Deus?!!. O que revela de Deus a ressurrei¢do de Jesus Cristo?

206 Cf. Bottigheimer, ;Cémo actud Dios en el Mundo?, 202. Cf. Hans Kiing, La encarnacién de Dios:
introduccion al pensamento de Hegel como prolegomenos para una cristologia futura (Barcelona: Herder, 1974),
589. «Deus sofre em seu Filho, ndo em si; mas padece de facto. Nao sofre simplesmente como Deus em si, mas
sim na carne. Ele mesmo ¢ quem sofre no Filho. A dor na carne ¢ a sua propria dor.» Kiing, La encarnacion de
Dios, 586.

207 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 393. Cf. Gisbert Greshake, El Dios uno y trino: una teologia
de la Trinidad, trad. por Roberto Bernet (Barcelona: Herder, 2001), 406.

208 Joseph Moingt identifica-se com esta vertente de pensamento € indica que a religido deve renunciar
aos direitos que julga ter sobre Deus, e deve deixar Deus revelar-se como €. Cf. Moingt, L homme qui venait de
Dieu, 499ss.

209 Cf. Jon Sobrino, JesuCristo liberador. Lectura histérico-teologica de Jesis de Nazaret (Madrid:
Editorial Trotta, 1991), 306-313. Nesta linha de pensamento ver também Jiirgen Moltmann, EI Dios crucificado,
trad. por Severino Tovar (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1975), 212; 220-400. Cf. Diez, Crer em Jesus Cristo
Viver como Cristdo, 520-536.

210 Cf. Origeéne, «Homélies sur Ezéchiel», in SC 352, VI-6, 228-231. Cf. Kasper, El Dios de JesuCristo,
227. Cf. Moingt, L homme qui venait de Dieu, 337.

21 Cf. Moingt, L homme qui venait de Dieu, 548-549.

58



Que significado adquire no contexto atual? Nas palavras de Joseph Moingt, a ressurreicao de
Jesus evidencia «a revelagdo da realidade transcendente da historia, que escapa aos limites da
ordem do fenomeno e das condig¢des da experiéncia empirica, sem romper, ndo obstante, 0s
seus vinculos com a histdria fenoménica, de onde emerge e cujo sentido constitui e expressa»>!2.
A ressurreicao € um facto para ser acreditado, compreensivel a partir da fé, assumindo-se como
a fé pascal em Deus, o Deus da vida, de modo que a vida é revelagdo definitiva do Deus
cristao®!3.

As diversas apari¢des do ressuscitado configuram-se como momentos de revelagao,
de modo que no acontecimento de revelagdo ocorre, necessariamente, uma intrusdo externa de
um outro que provoca uma abertura no sujeito. Esta abertura ¢ demonstrativa da recetividade
que define o ser humano, postulando-se uma abertura cada vez mais plena ao mistério divino.
A ressurreicdo € o ato de Deus que arranca Cristo da morte total, ndo a simples morte bioldgica,
mas a vitoria contra a morte. Cristo, sendo homem, viveu a desolagdo e angustia da morte de
modo intersticial, de modo que na sua ressurreicdo revelou-se, uma vez mais, o principio de
amor e misericordia que ¢ trago fundamental de Deus?'*,

Assim, a ressurrei¢do implica um compromisso de todo o ser numa dindmica de
abertura a vida do Ressuscitado, na participacdo desta nova vida, nova criagdo dada por Deus a
humanidade. O conjunto de seres que procura viver, segundo esta abertura ao Ressuscitado,
atualiza, constantemente, a ressurrei¢do no seu contexto historico, pelo que a revelacdo divina

215

¢ introduzida na antropologia, na relagdo do ser humano com Deus“'”. A revelagdo apresenta-

se aberta ao futuro da humanidade, pelo que na entrega de Jesus Cristo consuma-se a reunido
do divino e humano numa relacdo de comunhdo e alteridade?'¢.

Pelo percurso que tem vindo a ser desenvolvido fica evidenciado com clareza que a
nogdo «bien-connu» de Deus, propalada ao longo de grande parte da historia, em nada se
conjuga com a revelacdo e dadiva que Deus faz de si mesmo, manifestada, em particular, na
incarna¢do. Efetivamente, a racionalidade moderna esvaziou por completo a possibilidade de

presenca e encontro com Deus, porque ndo existia esta consciéncia de um Deus Trindade que

se encontra presente no mundo, no sensivel da historia?!”. Com efeito, a imagem de um Deus

212 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 398. Cf. Moingt, L homme qui venait de Dieu, 504-505.

213 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 404-405. Cf. Diez, Crer em Jesus Cristo Viver como Cristdo,
537.

214 Cf. Moingt, Dieu qui vient a ['homme I, 406. Cf. Gesché, JesuCristo, 172-193. Cf. Diez, Crer em Jesus
Cristo Viver como Cristdo, 538-541. Walter Kasper, Jesuis, el Cristo, 2* ed, trad. por Severiano Tovar (Salamanca :
Ediciones Sigueme, 1978), 183.

215 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 412; 421. Cf. José Antonio Pagola, Jesiis: Aproximacion
historica (Madrid : PPC, 2007), 420-428. Cf. Schillebeeckx, Jesus: a historia de um vivente, 652.

216 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 422. Cf. Schillebeeckx, Jesus: a histéria de um vivente, 654.

27 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 428. Cf. Moingt, Dieu qui vient a I'homme II-1, 381-382.
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absolutamente afastado da realidade, desligado e alienado face ao mundo, ndo corresponde a
esséncia do Deus de Jesus Cristo. O «deus» destas caracteristicas foi proclamado morto pela
modernidade, visto que esse deus ja «ndo interessava a ninguém, pelo que ele préprio nio se
interessava por nada»*'®. Por Cristo encontra-se a real conce¢io e manifestagio de Deus, isto é,
um Deus que sofre e assume os sofrimentos da humanidade, que se abaixa e assume a nossa
debilidade na perspetiva de um amor revelado e doado®!’.

Deste modo, ao invés de assistirmos a proclamagao da «morte de Deus», proclamamos
o conhecimento de Deus a partir da sua morte, isto é, a partir da morte de Cristo na cruz*?°. Por
conseguinte, «Deus estava na cruz de Jesus, entregando-se a mesma morte a que Jesus se
entregava, para nos libertar dela, comunicando-nos a sua viday, de modo que o acontecimento
de Jesus revela o proprio Deus como debilidade, pequenez, conduzindo o ser humano a sua

maxima liberdade??!

. Deus assume a morte para se revelar como vida, como libertador da
histéria humana, pelo que Jesus assume a verdadeira mediagdo em vertente testemunhal, isto &,
Deus, que se faz «carne do mundo» na «carne de Cristo», revela-se em Jesus autocomunicando-
se 2 humanidade®?2.

Por conseguinte, a presenga de Deus na historia ndo ¢ feita a partir de fora, mas, sim,
a partir de dentro, no «espago do mundo e no tempo da histéria», pelo que Deus nio «vem»>
de visita a0 mundo, como se estivesse noutra realidade, ndo «veio» para agir em alguma
circunstancia e em seguida afastar-se, mas Deus desvela-se na historia por Jesus Cristo. Jesus
ndo surge como emissario de um Deus implacavel e justiceiro, mas assume uma humanidade

plena, fala a nossa linguagem e revela-nos o amor de Deus?**. Com efeito, «Deus nio é o Ser

218 Moingt, Dieu qui vient & I’homme I, 463.

219 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 469. «A Biblia remete para a debilidade € para o sofrimento
de Deus; s6 o Deus sofredor pode ajudar-nos». Bonhoeffer, Resistencia y Sumision, 210.

220 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 471. Cf. Moltmann, E! Dios crucificado, 89; 98; 108; 279. Cf.
Jingel, Dios como Misterio del Mundo, 385-386.

21 Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 511-512. «Deus, ao manifestar-se no acontecimento do
Crucificado ressuscitado, despoja-se da sua omnipoténcia e permite aos homens ignora-lo e rejeita-lo: ele mostra-
se com a aparéncia morto para nds, morto a nossos olhos, deixando-nos considera-lo como mortoy, 517.

222 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 518-524; 530-531. Cf. Jiingel, Dios como Misterio del Mundo,
473. Neste contexto, salientamos o exemplo verificado no filme O Moinho e a Cruz (2011) de Lech Majewski, de
modo que ¢ explorada e exibida a adequacdo da Paixdo de Cristo no quotidiano dos camponeses, ou seja, esta
contextualiza-se a realidade historica em que vive. Por conseguinte, este filme, ao retratar a pintura de Pieter
Bruegel — 4 via para o Calvario (1564) -, exibe de modo tnico a presenga de Cristo que caminha, com a cruz,
pelo meio dos camponeses, envolvidos no seu quotidiano. Esta constru¢do cinematografica coloca em contraste o
Deus do metafisico, visivel na figura do moinho, que tudo controla a partir da sua omnipoténcia, com o Deus da
kenose, do Cristo que transporta a cruz e fixa a sua presenc¢a junto da humanidade, apesar da indiferenga da mesma.

223 A conjugacdo verbal do verbo «vir», inlimeras vezes associada ao movimento de Deus até ao ser
humano, pode induzir no erro de pensarmos que Deus tem de se deslocar de uma qualquer outra realidade para vir
até nos. Na realidade, porém, o verbo «viry» adquire, neste dmbito, o carater de uma presenga que ja acontece ¢ é
real, de modo que Deus, estando no mundo, estd e vem em nos através do seu agir, propriamente imanente.

224 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme I, 476-477. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1I-1, 396-397;
453-454. Cf. Gesché, JesuCristo, 241. Cf. Diez, Crer em Jesus Cristo Viver como Cristdo, , 510-520.
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infinito cuja perfeicdo consiste em conservar-se puro de toda a relagdo com o contingente, tal
como pensam alguns dos filésofos abordados anteriormente, ou que ndo se relaciona com o
mundo mais do que através de atividades de compaixio, como no caso das religides»??*, dai
que o cristianismo, tal como afirmédvamos no primeiro capitulo, se afirme como a «religido da
saida da religido».

Logo, o percurso, estabelecido ao longo deste capitulo procurou refletir sobre a agéo
de Deus no mundo, a sua revelacdo e auto-comunica¢do na humanidade, de modo que o agir
trinitario — no seio da Trindade — desdobra-se pela sua dddiva na economia, em particular, na
cria¢do. Esta dadiva do ser trinitdrio demonstra-se na otica do dom, da dadiva gratuita de amor
que se estende ao ser humano, numa mutua dinimica relacional®?®. O ser humano, capaz de
reconhecer a acdo de Deus no amor, na justica, na misericordia, na liberdade, entre outras,
recebeu Deus na sua propria carne, visto que Jesus Cristo se afirmou como testemunha e
concretizagdo plena e eficaz da presenga e acdo de Deus no mundo.

Perante o evento da incarnagdo, Joseph Moingt desenvolve a hipdtese de uma
mediacdo cristica, na medida em que Cristo, no seu modo de dizer e revelar o Pai, € para a
humanidade a possibilidade de dizer Deus depois da «morte de Deus». O Pai, no seu amor
originante pelo Filho, concretamente no momento da paixdo, chega a plenitude do seu ser
pessoa, isto ¢, existir em relagio de amor com todo o outro distinto de si*?’. Com efeito,
contempla-se a beleza da kenose’’®, na medida em que o Verbo incarnado, ao receber esta
existéncia de Deus, infunde na carne a eternidade propria do seu ser, destinando-a para a
liberdade e para a vida eterna da ressurreigao®?’.

Esta a¢do de Deus por meio de seu Filho ndo assumiu um carater estanque ou fechado,
de modo que a revelagdo pelo Verbo adquire a caracteristica de ser ephdpax, isto €, ocorreu
uma so vez e de uma vez para sempre. Desta forma, a mediagdo cristica aqui explorada nao se
reduz simplesmente ao momento em que o Verbo assume a humanidade, mas esta acdo evoca

um carater coextensivo, ou seja, projeta-se para a totalidade da histéria até a sua consumagio?°.

225 Moingt, Dieu qui vient a [’homme, 541.

226 «A revelagdo evangélica de que Deus é amor aponta tanto ao seu amor pelos homens, como ao
intercdmbio existente entre as Pessoas divinas; dito com outras palavras, introduz em Deus a alteridade segundo
um modo de diferenca e ndo da simples distingdo numérica». Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-1, 399.

227 Cf. Moingt, Dieu qui vient a 'homme II-1, 401-402.

228 De facto, a via divina é a via descendente. A Palavra de Deus vive no nosso seio como servo. Deus
assume o caminho do esvaziamento, de modo que «pelo caminho da cruz, o movimento descendente de Deus,
transforma-se no nosso caminho, no por nos tentarmos imitar Jesus, mas porque somos transformados em Cristo
vivos». A nossa verdadeira historia revela-se por meio da historia de Cristo, moldados pelo auto-esvaziamento de
Cristo. Henri Nouwen, O esvaziamento de Cristo, 2%ed, trad. por Maria do Rosario Pernas (S. Paulo, Paulinas,
2012), 26; 36; 40; 73-74.

229 Cf. Moingt, Dieu qui vient a ["homme 1I-1, 408.

230 Cf. Moingt, Dieu qui vient a 'homme 1I-1, 421-423.
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Mesmo na nossa historia presente, o Deus revelado por Jesus Cristo continua a dar-se
totalmente, carregando as nossas dores e sofrimentos, assumindo as nossas debilidades e
fraquezas, concedendo-nos dignidade pelo modo como nos ama.

Em suma, ao longo deste capitulo constatou-se a possibilidade de dizer Deus num
contexto de pés-modernidade, visto que a Sua a¢do é real e concreta no seio da nossa realizagao
histdrica. Aqui ficou clara a «apari¢do» de um «novoy» Deus, isto é, a revelagao — em particular
por meio de Jesus Cristo — de um Pai, ao invés da concec¢do «bien-connuy», promovida pela
metafisica e cuja morte a modernidade tinha proclamado. A «morte de Deus» relaciona-se com
a morte de Cristo, Deus morre em Cristo, sendo que aqui se revela plenamente o amor de Deus,
um Deus capaz do ser humano. Assim, a presenca de Deus na carne do mundo ¢ definitiva, pelo
que o proximo capitulo procurara refletir sobre o «nascimento» de Deus, de modo que o
«acontecimento revelador de Cristo se transforma em acontecimento fundador da Igreja», ou
seja, a compreensdo da revelagdo de Deus levada a cabo na Igreja como autocomunicagdo e

comunhio de vida pelo Espirito Santo!.

) 21 Joseph Moingt, Dieu qui vient a [’homme: De [’apparition a la naissance de Dieu II-2 (Paris: Les
Editions du Cerf, 2007), 477-478.
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3. A Igreja: espaco de fronteira

O acontecimento revelador de Cristo transforma-se em acontecimento fundador da
Igreja, tornando-se indispensavel a compreensdo da mesma como continuidade da incarnagao.
Na sua conce¢do humana e divina, a Igreja incorpora o ser do mistério cristoldgico e aplica-o
na realidade historica concreta, certificando de modo perene a presenga ¢ agdo de Deus no
mundo. Por conseguinte, Joseph Moingt orienta o seu foco de andlise para a Igreja como carne
de Cristo, meio?*? e sinal da presenca trinitaria na carne de cada um dos seus membros. Que
preponderancia assume a Igreja na sua relagdo com a Trindade, o ser humano e o mundo? Qual

a sua chave hermenéutica e paradigma relacional? Que futuro?

3.1 Igreja: morada da Trindade

A Igreja estd marcada pela constante revivescéncia cristoldgica, isto €, possui uma
identidade sustentada pela transmissdo do evento cristologico, revelando-se a incarnagdo, nao
s6 como algo fixo em determinado tempo, mas como algo que assume uma proje¢do para o
futuro, a fundagdo de uma comunidade crente unida para sempre a carne de Jesus. De facto, a
Igreja ¢ carne, € corpo de Cristo incarnado que assume a continuidade da revelagdo de Jesus
pelo Espirito Santo, de modo que a presenga de Deus permanece. Assim, a Igreja € chamada a
constituir-se como lugar da presen¢a de Deus, morada da Trindade, que se oferece como corpo
incarnado a carne de cada membro da Igreja®*.

A Igreja ndo sucede a Cristo, mas apresenta-se como um outro modo de Cristo estar
no mundo, sendo que ela prolonga no tempo e no espago a visibilidade que Deus deu a si mesmo
na carne de Jesus (Jo. 14, 23). Assume-se como um dom de Deus, como corpo de Cristo
ressuscitado, uma nova realidade histérica que marca, também ela, o estar junto de Deus em
relacdo com o ser humano. A Igreja transparece a propria tensdo cristoldgica da relagdo entre a
natureza humana e divina, na medida em que a Igreja, como carne de Cristo (corpo de Cristo),

toca na carne de um corpo (eclesial), que é ele proprio constituido por carne — Povo de Deus?**.

232 Joseph Moingt reserva a nogdo de mediacdo («médiation») apenas para Jesus Cristo, qualificando as
religides, em particular a Igreja cristd como meio («moyen») do qual Deus se serve. Esta op¢@o de Joseph Moingt
pode ser insuficiente no que concerne ao modo como entendemos o agir eclesial. Serdo a histdria e humanidade
concreta realmente assumidas como uma mediagdo valida? Ou so consideradas segundo uma instrumentalizagao
do seu ser e agir? Tal reflexdo sera retomada no ultimo capitulo.

233 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 587-588. «A Igreja entende-se como o lugar histérico
visivel da presenga de Deus que se comunica a si mesmo, experimenta-se como lugar de amor, amor a Deus ¢ aos
humanos.» Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 458.

234 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1I-2, 588-590. Cf. Hans Kiing, La Iglesia, trad. por Daniel Ruiz
Bueno (Barcelona: Editorial Herder, 1968), 271.
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Este fator agora salientado é o proprio mistério®® da vida da Igreja. A vida eclesial

caracteriza-se pelo seu carater sacramental®*¢

, Visto que, nesta dindmica, a Igreja participa na
vida da Trindade presente nela e comunica-a, revelando essa mesma vida trinitdria numa
dialética relacional que, sem receio da alteridade, imprime no seu corpo comunitério a logica
do amor divino®’. Deste modo, a Igreja «vem da Trindade, estd estruturada a imagem da
Trindade e caminha segundo o cumprimento trinitario da histéria»**®. Tal afirmagdo surge em
consonancia com o indicado na Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium, de modo que a Igreja
se apresenta como integrante da historia da salva¢@o, assim como da histdria da humanidade,
assegurando-se a fundacdo historica que materializa o evento kerigmdtico, mas também a
projecdo salvifica desse mesmo evento, «aparecendo a Igreja como um povo unido pela unidade
do Pai e do Filho e do Espirito Santo»*°.

Tal como ja foi refletido no capitulo precedente, o ser humano ndo exclui da sua
esséncia a orientacdo para o religioso enquanto relagdo e abertura ao divino. Pensar a religido,
numa base relacional, ndo se configura com um pensamento que subjetiviza o ser de Deus, mas,
pelo contrario, convida a uma objetividade de Deus, que se faz presente e interpela o ser humano
concreto, no seu condicionamento historico. Cristo ndo ¢ s6 uma ideia ou um idealismo
mundano, mas um homem concreto que chama cada ser humano, pelo que a Igreja se afirma
como uma verdade presente, como realidade de salvacdo, lugar historico visivel da presenga de
Deus®%.

Efetivamente, a Igreja, pela tensdo entre o humano e o divino que a habita, afirma-se
como sinal de salvagcdo numa alteridade que pretende operar transformagao na existéncia dos
seus membros, de modo que, pelas suas notas/propriedades — una, santa, catolica, apostdlica —,
se afirma como uma comunidade/corpo que atualiza a presenga divina do decurso historico do

mundo e do ser humano.

235 Cf. Henri de Lubac, Paradoja y Misterio de la Iglesia, 4*ed, trad. por Alfonso Garcia (Salamanca:
Ediciones Sigueme, 2014), 40-43.

236 Walter Kasper, Teologia e Iglesia, trad. por Victor Martinez de Lapera (Barcelona: Editorial Herder,
1989), 340. Cf. Ignacio Ellacuria, Conversion de la Iglesia al Reino de Dios (Santander: Editorial Sal Terrae,
1984), 187-188.

237 Cf. Eloy Bueno de la Fuente, Eclesiologia (Madrid: BAC, 1998), 48.

238 Bruno Forte, La Iglesia Icono de la Trinidad, trad. por Alfonso Garcia (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 1992), 24. Cf. Henry de Lubac, Las Iglesias Particulares en la Iglesia Universal, trad. por G. Martil
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 1974), 195-196.

239 Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, «Constitutio Dogmatica “Lumen Gentium”,»
in AAS 57, (1965), n° 2-4: 5-7. Cf. Walter Kasper, Iglesia Catdlica: Essencia, Realidad, Mision, trad. por Miguel
Garcia-Baroé (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2013), 187-188. Cyprianus Carthaginensis. «Oratione Dominicay,
XXIII, in PL 4, 535.

240 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-2, 595-597. Cf. Moingt, L homme qui venait de Dieu , 466.
Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 398-400.
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A confissdo da Igreja na sua unidade corresponde a confissdo biblica de que Deus ¢
uno e absolutamente singular (Dz. 4, 35; 6, 4ss; Is 45, 6.18.21; Mc. 12,29.32), e que Jesus Cristo
¢ o unico Senhor, Mediador e Redentor (Hb. 4, 12), no qual fomos batizados num tnico Espirito
e incorporados num unico corpo’*!. Neste sentido, a Igreja «torna-se morada da Trindade
quando todos os seus membros estdo unidos entre si pelo mesmo lago de amor, pelo mesmo
Espirito que une o Filho ao Pai»**?. A unidade nio significa uniformidade rigida, mas deve ser
entendida como unidade de comunhdo. A unidade interna da Igreja deslumbra-se como um
modo de estar no outro, em correlagdo com a Trindade. Joseph Moingt aponta a relagdo entre a
unidade da Igreja e a unidade da Humanidade pela Eucaristia, de modo que, pela partilha
eucaristica, a unido de Cristo aos seus membros se faca pessoalmente através de um constante
tecido de relagdes>*’. Assim, a unidade garante a relacdo e contacto entre Cristo e o ser humano.

A categoria da santidade acompanha toda a reflexdo biblica. Deus escolheu para si um
povo santo (Ex. 19, 6; Dt. 7, 6). O santo significa tudo o que estd em relagdo com o culto a
Deus, assimila-se como conceito relacional, que se compreende ndo s6 na relagdo Deus-povo,
como na relag@o povo-Deus. O Novo Testamento encontrara em Jesus o Cristo, o Santo de Deus
(Mc. 1, 24), sobre o qual a Igreja coloca o seu fundamento; uma Igreja Santa, santificada pelo
Espirito Santo, templo de Deus e do proprio Espirito. Em suma, a santidade estrutural da Igreja
refere-se ao vinculo que a une a Cristo, vida de unido com Deus reveladora da humanidade de
Deus que interpela o ser humano a amar como Deus ama?**,

A nota da catolicidade compreende um significado qualitativo (no sentido de plenitude
salvifica), assim como um significado geografico (no sentido de universalidade), querendo
dizer ao mesmo tempo verdade e autenticidade. Expressa-se novamente o vinculo
trinitario/cristoldégico que atua no sensivel, um toque de salvagdo disseminado por toda a
humanidade®®.

A apostolicidade designa o fundamento e a missdo da Igreja, confirmada pelos
primeiros apostolos, testemunhas oculares de Cristo ressuscitado. A partir do apostolado, a
Igreja adquire a sua dimensao historica, de encontro com o ser humano e o mundo. A estrutura
incarnacional prolonga-se, isto é, Deus comunica-se de modo intimo, como debilidade e
pobreza, caracteristicas do agir de Cristo, assumindo a missdo de uma apostolicidade que da

testemunho da gloria do Ressuscitado pela comunhio com os que sofrem?4%.

241 Cf. Kasper, Iglesia Catdlica, 229.

282 Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 607.

243 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 619-620. Cf. Kasper, Iglesia Catélica, 231-234.

24 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 636-637; 643. Cf. Kasper, Iglesia Catélica, 243-251.

245 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 653-661. Cf. Kasper, Iglesia Catélica, 259-263; 266-267.

246 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-2, 690. C£. Jiirgen Moltmann, La Iglesia Fuerza del Espiritu,
trad. por Emilio Saura (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1978), 414-419.
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Mediante esta analise, constata-se os fundamentos e a esséncia constitutiva da Igreja
que, na base de um paradigma trinitario, se percebe: na unidade, sinal de habita¢do Trinitaria;
na santidade, como participagdo da vida trinitaria; na catolicidade, sinal da presenca de Deus
no mundo; na apostolicidade, como paradigma originario do ser eclesial. Estas propriedades
demonstram como a Igreja é meio da revelagdo divina e a comunica na visibilidade histérica®*’.

Nao obstante, como se tem expressado esta identidade no mundo? De que modo a Igreja, como

corpo de Cristo, tem tocado a carne do seu proprio corpo?

3.2 Herdeiros de uma historia

A Igreja radica a sua origem no conjunto de todo o acontecimento cristoldgico, em
particular a morte e ressurrei¢do de Jesus**®. A comunidade existe por agio de Cristo, pelo que
a sua acdo ¢ dupla: fundamento e presenca real. A Igreja assume-se como expressdo visivel da
acdo e vontade de Deus, revela-se concretamente na historia e edifica-se no quotidiano
concreto, até a prometida consumacio escatologica em Cristo?*,

A Igreja do Novo Testamento ndo se identifica com as instituigdes e organizagdes
politicas daquele tempo. Como ja verificamos no primeiro capitulo deste estudo, Joseph Moingt
afirma que Jesus ndo funda nenhuma instituicdo, nem um conjunto de preceitos ou ritualidades

que devem ser assimiladas e cumpridas?>°

. O termo ekklesia ndo invoca uma concecdo politica,
mas uma convocatodria dirigida a todos os povos, chamados a unido com Cristo. O antincio do
Reino de Deus € o elemento central associado a fundacao da Igreja, visto que a missdo eclesial
deve estar sempre centrada no anuncio do Reino. Sem esta orientacdo, a Igreja corre o perigo
de se esvanecer e diluir no espago intersticial do mundo, numa orienta¢do fixada no tempo e
espaco?!.

Tal orientacdo para o Reino ndo elimina uma concecdo institucional e visivel da Igreja,
de modo que esta constituicdo visivel estd inerente ao ato de transmissdo do Reino. Esta
necessidade histdrica revela o caracter visivel e concreto da salvacdo, embora a Igreja ndo deva

252

cair num regime auto-idolatrico que negue a sua origem~~. A Igreja primitiva definia-se por

27 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-2, 695-699. «A Igreja una, santa, catdlica e apostolica € a
Igreja de Jesus Cristo. O seu segredo ¢ a comunhdo com Jesus Cristo. Os seus sinais distintivos no mundo sio: a
unidade na liberdade, a santidade na pobreza, a catolicidade através de uma tomada de posi¢do em favor dos débeis
e o0 apostolado através do sofrimento». Moltmann, La Iglesia Fuerza del Espiritu, 419.

248 Cf. Medard Kehl, La Iglesia, trad. por Manuel Olasagasti (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1996), 244-
245. Cf. Kiing, La Iglesia, 95.

249 Cf. Dietrich Bonhoeffer, Sociologia de la Iglesia, 4*d, trad. por A. Saenz y Fernandez Marcos
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 1969), 100-103.

230 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme I, 84.

251 Cf. Moingt, Dieu qui vient & [’homme II-2, 699. Cf. Kasper, Iglesia Catélica, 144-145.

252 Cf. Ellacuria, Conversion de la Iglesia al Reino de Dios, 8-10.
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uma trajetoria de fé que associava Jesus ao Reino. O testemunho do Reino e do ser cristdo
impele a transmissdo desta boa-nova em continuidade com a autoridade estabelecida. Deste
modo, «o poder passa para o primeiro plano da institui¢@o crista: é o fundamento instituido que
institucionaliza a f€ crista, isto €, o traco permanente de um ato de autoridade originario que
incarna a fé e a estrutura num organismo coletivo dotado de uma existéncia, e de uma
visibilidade espacial e temporal»®>>.

Nao obstante, esta autoridade e poder instituidos ndo se confundiam com
autoritarismo, na medida em que a comunidade primitiva conseguiu explorar um possivel
paradoxo evangélico, a saber: «poder sem dominio»***. Por conseguinte, a Igreja primitiva, na
sua apostolicidade, soube criar estruturas e fungdes que salientavam a presenc¢a do Ressuscitado

e do seu Espirito no mundo, tornando audivel e acessivel a sua mensagem?>>>.

Desta forma,
Jesus ndo quer que se implantem na sua Igreja relacdes de dominio e escravidao, ndo deseja um
tipo de poder que cria desigualdades como as que sdo observadas na sociedade civil, mas um
poder voltado para o Reino, alicer¢ado no amor, na proximidade com os mais débeis, numa
liberdade e humanismo evangélico que ndo se deixa condicionar por mecanismos
autoritarios>>.

Jesus, ao longo da sua vida, ndo teve a preocupagdo de fundar uma religido e adquirir
partidarios para a mesma, mas, por outro lado, instituiu e anunciou a realidade de uma nova
Humanidade, ou seja, realizou uma revelagdo. A Igreja, a imagem da entrega e doacao de Jesus,
deve constituir-se como gérmen e comego do Reino na terra, caracterizando-se a sua acdo pelo
poder de congregar para este horizonte numa linha de abnegacdo, humildade e caridade®’.

Nao obstante este horizonte de atuagdo, a Igreja foi sofrendo ao longo da historia
diversas alteragdes relativamente ao seu modo de atuar, principalmente no que concerne a
relacdo estabelecida face ao mundo e ao ser humano. De facto, o principio do «poder sem
dominio», numa fase inicial, foi respeitado e acolhido, em particular pela continuidade dos
apodstolos que assumiram a continuidade da miss@o de Jesus. No entanto, com o fim da era
apostdlica, verificou-se a tendéncia para o refor¢o das autoridades pastorais, algo que conduzira
a inevitavel separacdo entre clérigos e leigos, reservando-se aos clérigos os ministérios de

1258

autoridade oficial”®. Como consequéncia destes factos, esvai-se a conformidade com a

253 Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 700.

234 Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 704.

255 Cf. Leonardo Boff, Eclesiogénesis, 4*ed, trad. por Juan Herranz (Santander: Editorial Sal Terrae,
1984), 95.

2% Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-2, 702-703.

27 Cf. Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, «Constitutio Dogmatica “Lumen
Gentium”,» in A4S 57, (1965), n° 5: 7-8. Cf. Bonhoeffer, Sociologia de la Iglesia, 112-113.

238 Cf. Hippolyte de Rome, «La Tradition Apostolique», 4 ¢ 11, in SC 11: 30-33; 42.
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afirmacdo «poder sem dominio», de modo que, pela perda da liberdade evangélica, consagram-
se desigualdades no seio da identidade cristd, associando-se a unidade da Igreja ao poder
episcopal, a quem os leigos tinham de obedecer”.

Apds a conversdo de Constantino, o cristianismo foi erigido como religido oficial do
Império, algo que obtém vantagens ao nivel da liberdade de expressido religiosa, mas que, por
outro lado, imiscui o Estado nas ac¢des da Igreja e vice-versa. A coexisténcia dos dois poderes
conduziu a contaminagdo de um pelo outro, confundindo-se a ac¢do da Igreja com a do Estado,
advindo maiores desigualdades e rivalidades, em suma, um exercicio da «autoridade que se
mundanizou», que ndo corresponde mais ao modelo paradoxal evangélico®®’.

A partir desta estreita relagdo entre a Igreja e o Império, o aniincio evangélico nao se
coloca em pratica pela palavra, nem pela introducido gradual na cultura que conduziria a
compreensdo e conversio, mas tenta de modo rapido e eficaz transformar toda a realidade num

mundo cristdo, algo que favorecera os interesses imperiais. Desta forma, indica Joseph Moingt:

«A mundanizacio da Igreja ficara cada vez mais agravada pelo facto de ela mesma se
transformar em mundo cristdo: a Igreja estava no mundo, mas a parte, radicalmente
diferente, num estado de oposicgdo a ele, disseminada nele sem gozar de uma continuidade
organica e visivel; agora converte-se neste mundo (...) a sua situagdo em relagdo ao Império
esta chamada a modificar-se. No o tera sempre e em todo o lugar como um parceiro, mas
a sua nascente coexisténcia imprimira na Igreja uma orientacéio que a acompanhara até aos
nossos dias, a saber: uma concecéo da evangelizag@o vigorosamente centrada na institui¢ao
religiosa e magisterial e, por conseguinte, uma ideia de catolicidade baseada na expansao
geografica e quantitativa do culto cristdo, também exposta ao perigo de transmitir a fé sob

constrangimento e de liga-la estreitamente a autoridade.»?*!

Este expansionismo religioso fomenta uma Igreja centrada sobre si mesma como um
idolo institucional, marcada por uma absolutizagdo dos meios, algo que, neste contexto, conduz
a falsa sacralizag@o de tudo o que esta relacionado com ela. De facto, nesta fase, a Igreja ndo se
anuncia como evento de reconciliagdo e dom do Espirito, mas como uma lei que submete a
obrigagdes de salvacdo, atuando como forga centripeta que atrai para si toda a revelagdo,
promovendo-se como lugar, instituicdo e lei de salvacdo, numa postura exclusivista e de cega

observancia de leis e preceitos (postura farisaica com que Jesus havia rompido)?®.

239 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-2, 704-708.

260 Cf. Moingt, Dieu qui vient & [’homme II-2, 708-710.

261 Moingt, Dieu qui vient & I’homme II-2, 715-716.

262 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-2, 723. Cf. Ellacuria, Conversién de la Iglesia al Reino de
Dios, 10-11.
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Desta forma, ao longo de varios séculos, a Igreja confunde-se com o espaco politico,
fazendo recurso de meios politicos para sustentar a sua existéncia, afastando-se de uma
preocupacdo evangglica.

No entanto, a partir do séc. XVII, a confluéncia e confusio verificada entre Igreja e
mundo (sociedade politica e civil) vai cessar, tornando-se evidente um mecanismo de
dissociacdo da institui¢do religiosa, ndo lhe sendo reconhecida qualquer faculdade de
testemunho da salvacédo e de Jesus Cristo. Por conseguinte, a Europa dos tempos modernos ndo
¢ mais o mundo cristdo, no qual a hierarquia catoélica assumia o poder supremo, verificando-se

a laiciza¢do do pensamento?®?

. A emancipagdo da autonomia e vontade humana conduziu, a
semelhanca do que refletiamos no primeiro capitulo desta investigagdo, a hostilizagdo entre
Igreja e sociedade, criando-se uma imagem de oposi¢@o e combate face a Igreja, na medida em
que esta era vista como inimiga das liberdades aspiradas pela modernidade, o que gerard, de
modo inevitdvel, o afastamento da religido®®*.

Pelo percurso desenvolvido, compreende-se a edificacdo da Igreja na histdria, o seu
ser no mundo e a relagdo que estabelece com a humanidade®®. Somos todos herdeiros desta
historia, dos multiplos processos de socializagdo, reorganizacdo e aculturacdo. De modo
genérico, podemos verificar a oposi¢do entre um momento inicial marcado pela vivéncia do
paradoxo evangélico de um «poder sem dominio» e as diversas etapas, posteriores, de
institucionalizagcdo da Igreja nas mais variadas disfungdes que foram surgindo. Ndo obstante
todos os fatores de ambicdo e conflitos de poder, a excessividade ritual, a falta de liberdade dos
fiéis leigos, e a existéncia de uma visdo deformada da Trindade e da sua agdo no mundo, o
Espirito Santo, mesmo na sombra, ndo deixou de atuar nem de transparecer a sua presenca,
acalentando, continuamente, para a autenticidade e generosidade do espirito evangélico,

266 Deste modo, no

mantendo vivo o Deus do cristianismo que sobrevive a «morte de Deus»
contexto contemporineo, como se poderd evidenciar o paradoxo evangélico «poder sem
dominio»? De que forma a Igreja, reconhecendo-se morada da Trindade, pode tocar na carne,
o povo de Deus? Como pode renunciar ao autoritarismo € apresentar-se na Otica de um

verdadeiro meio do Reino de Deus?

263 Cf. Moingt, Dieu qui vient & I’homme 1I-2, 750-755. Cf. Medard Kehl, ;Adonde va la Iglesia ?, trad.
por Guillermo Jiménez (Santander: Editorial Sal Terrae, 1997), 25-31.

264 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 767. Cf. Kehl, ;Adonde va la Iglesia ?, 33-34.

265 Cf. Henri de Lubac, Meditacién sobre la Iglesia, trad. por Lazaro Sanz (Madrid: Ediciones Encuentro,
2008), 208.

266 Cf. Moingt, Dieu qui vient & 'homme II-2, 745-746.
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3.3 Humanismo Evangélico

Na sequéncia da analise historica realizada por Joseph Moingt torna-se possivel
constatar que a relagdo da Igreja com o mundo, e vice-versa, sofreu uma degradagdo gradual,
ou seja, um estado marcado pela auséncia, ou dificuldade, de comunicacdo, o que impediu a
existéncia de uma saudavel relagdo e convivéncia. De facto, a postura autoritaria adoptada pela
Igreja, associada a uma ingeréncia arbitraria do dominio temporal/secular, resultou num
afastamento e desconfianca da sociedade em geral.

Com efeito, parece ter-se atingido um estado que podemos denominar como a «morte
da Igreja». Esta expressdo refere-se ao desaparecimento de um antigo modo de presenca eclesial
que, numa época primitiva, se apresentava segundo o principio «poder sem dominio». Neste
sentido, a morte da Igreja deve configurar-se, analogamente, a morte de Cristo, visto que a
Igreja deve nascer para uma vida nova a imagem de Cristo, isto ¢, um modo de presenca no
mundo conforme a cruz de Cristo, numa linha de servigo auténtico, longe de uma linguagem de
dominio e triunfo®®’. Deste modo, a esperanga numa mudanga de paradigma por parte da Igreja
deve ter como ponto de partida a aceitagdo da morte, ou seja, um compartilhar da cruz de Cristo,
tornando-se a morte um dinamismo de vida e conversdo que se afasta de uma visdo teocratica
vertical e estilizada.

Perante estas constatacdes, Joseph Moingt refere a necessidade de se realizar a
passagem de uma estrutura vertical, em que os leigos sdo concebidos passivamente como
aqueles que escutam e obedecem, para uma Igreja articulada com a sociedade, reconhecida e
identificada com a gente humilde e pobre, afastada de uma certa «visibilidade e estabilidade,
pois ndo ¢ ela que revela o Verbo, mas colocando-se num estado de comunicacgdo, a fim de que

deixe (o Verbo) revelar-se aos humanos como ele entender»?¢®

. Nesta linha, apresenta-se como
principio fundamental indispenséavel, como sinal de mudanca da Igreja, o assumir de um
despojamento de poder, numa otica de servigo que habita a horizontalidade da historia e a
descontinuidade das culturas, exigindo-se um natural desapego da tradicdo autoritdria imposta
durante séculos, para que a Unica autoridade exercida seja aquela recebida de Cristo, isto €, a
autoridade do Evangelho alicergcada num discernimento que se baseie na escuta e compreensao
da a¢@o e voz do Espirito que atua na visibilidade concreta.

Joseph Moingt aponta, de modo concreto, para a importancia do reconhecimento do

Espirito, pois, apesar da morte da Igreja na sua estrutura autoritaria, o Espirito continuou a agir

267 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-2, 791-792. Cf. Edward Schillebeeckx, EI Mundo y la Iglesia,
2%d, trad. por Alfonso Garcia (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1970), 111-126.

268 Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-2, 801. Cf. Kehl, La Iglesia, 33-34. Cf. Boff, Eclesiogénesis, 70-
73.
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e a fazer-se presente na historia. Tal presenca nao se posiciona segundo uma atividade magica,
de modo que o «Espirito ndo foi enviado ao mundo como para um lugar, ndo salva nem santifica
os humanos de uma sé vez a partir de fora e sem eles, mas apesar deles; entra em relagdo com
eles, faz-se presente neles»’®. Por conseguinte, o Espirito ndo se identifica com um objeto
inerte ou passivo, mas faz-se presente nos humanos, deixando-se acolher por eles, inspirando-
lhes a Palavra.

Nao obstante, salienta o tedlogo francés, a presenca do Espirito Santo ndo se
circunscreve a Igreja, embora esta seja o seu ponto de partida, proporcionando a abertura da
humanidade ao dom de Deus. Assim, a finalidade da Igreja, no seu agir, serd sempre marcada
por «trazer ao mundo o testemunho que o Espirito, nela, d4 de Cristo, e anunciar o Evangelho,
através da sua acdo/vida e da sua palavra, enquanto via de salvagdo. A Igreja pertence a historia
da salvacdo enquanto que, dentro dos inevitdveis limites humanos, ¢ a “continuagdo” de Jesus
estendida a totalidade do espago e do tempo»?’®. Com efeito, revela-se de modo concreto a
vocacdo essencial da Igreja, a saber: dar testemunho do Evangelho e do Espirito de Cristo, de
modo acessivel a humanidade e diferentes culturas.

A Igreja age segundo a base de uma mediacdo testemunhal, pelo que

«o seu contributo para a salvacdo universal consiste em articular conjuntamente, pela
sua palavra, a imensa conversagdo entre a linguagem humana e¢ a vinda ao mundo do
Espirito, o acontecimento revelador e redentor da incarnagdo do Verbo; consiste em manter
aberto ¢ de maneira permanente o discurso dos humanos face a chamada de Deus, deixando

passar para eles a revelagdo de Deus que se realiza nela»?’!.

Desta forma, a Igreja coloca-se ao servigo da incarnacdo, como lugar da passagem do
Espirito, estabelecendo a ponte entre a palavra evangélica e o discurso humano que busca
sentido. A Igreja tem de se revelar na base do testemunho, numa comunica¢do que implique
voltar-se para Cristo, para que, em seguida, possa olhar para o interior e exterior de si. Dar

testemunho implica didlogo, mutua interpelagdo entre a Igreja e o mundo, de modo que a atitude

269 Moingt, Dieu qui vient & I’homme II-2, 817. Cf. Joseph Moingt, L’Evangile sauvera I’Eglise (Paris:
Editions Salvator, 2013), 87-89.

270 Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1I-2, 823. «O Evangelho nfo é um corpo dogmatico, nem um ritual,
nem um codigo moral, nem uma constitui¢do, mas ¢ a ‘boa noticia’ em que Deus vem instaurar o seu ‘reino’ e
apelar a ‘conversdo’». O suscitar de um espirito evangélico significa, para Joseph Moingt, um esvaziamento do
poder por parte da Igreja. A Igreja ndo pode olhar para o mundo num sentido possessivo, nem pensar Deus como
se o possuisse e abarcasse na totalidade. O mundo revela Deus, de modo que a Igreja tem de adotar uma postura
de servico, um humanismo evangélico que, como veremos, respeita o facto de a humanidade inteira ser morada de
Deus, independentemente das suas convicgdes religiosas particulares. Joseph Moingt, «Pour un humanisme
évangélique,» Etvdes, n° 4074 (Outubro de 2007): 348-350.

27" Moingt, Dieu qui vient & ["homme II-2, 826. Cf. Moingt, L ’Evangile sauvera I’Eglise, 120-122.
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evangélica revele um Deus que se da a humanidade, no reconhecimento da dignidade, verdade
e liberdade de cada um. Logo, como defende Joseph Moingt, chegamos a necessidade de pensar
uma reestruturacio para a Igreja, uma remodelacdo do rosto que oferece ao mundo, tornando-
se um rosto que € incarnacdo de Cristo e do Evangelho, realizando um processo de regresso ao
272

lugar de nascimento da Igreja, onde todos se reuniam em torno de Cristo

Desta forma, com base no didlogo, liberdade e testemunho evangglico,

«a lIgreja, reorganizada como espago dialogal, mais do que cenario do sagrado, como
ambito de colaboracdo entre responsaveis eclesiasticos e leigos responsaveis, mais do que
escaldes administrativos, manifestar-se-4 ao mundo com um rosto novo, o de um
cristianismo “de chamada”: passando pela morte do despojamento do sagrado e de um

compartilhar a autoridade, brilhando a aurora de um renascimento»®”>.

Este renascimento sustenta-se, inevitavelmente, pela participacdo no sacerddcio de
Cristo, fundamento da comunhdo e autonomia de todos os cristdos. A Igreja, sustentada no
modelo trinitario, deve produzir e testemunhar no mundo essa presenca trinitaria que a habita,
de modo que ela seja una na unidade do Pai, do Filho e do Espirito Santo, edificando uma
dindmica relacional que permita a humanizacdo evangélica do ser humano.

Nesta perspetiva, sustenta Joseph Moingt, a religido®’*

crista, tal qual verificamos no
primeiro capitulo, deve entender-se como religido da «saida da religido». Tal afirmacdo desafia
a Igreja a situar-se no mundo, segundo a otica de uma valorizagdo humanista e relacional, ao
invés de uma autoridade institucionalizada que dogmatiza a hierarquia, em detrimento de uma
missdo evangélica que aponta para o Reino de Deus?””. Deste modo, o cristianismo, religido da
saida, ndo se limita ao espaco do sagrado, mas deixa-se interpelar pelo secularismo, mostrando-

se em convivéncia com o pensamento laicizado que aparentemente se assume como rival.

272 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 828-831. Cf. Schillebeeckx, EI Mundo y la Iglesia, 238-
246.

273 Moingt, Dieu qui vient & I’homme II-2, 836.

274 Quando Joseph Moingt se refere a religifio, entende-a como o «conjunto das mentalidades coletivas,
das imagens e das institui¢des, dos atos religiosos, do culto e da moral». A religido € entendida pelo nosso autor
na base de uma organizag¢ao institucional e administrativa que projeta a transcendéncia divina infinitamente longe
e afastada do ser humano, associando-se a uma visdo «bien-connu» de Deus. Na sua perspetiva, Jesus, ao anunciar
a proximidade do Reino de Deus, afasta-se da conceg¢@o tradicional de religido, pois Jesus afirma-se como um
homem de fé e experiéncia religiosa e ndo de religido. O espirito da religido opde-se ao Espirito de Deus. Desta
forma, o jesuita francés aponta o cristianismo como a religido de «saida da religido», isto &, tal como veremos, a
religido do Evangelho. Joseph Moingt ndo se mostra contra a pertenga a uma religio, mas sim contra as garantias
de salvagdo afirmadas pelas religides, em detrimento da confianga que deve ser colocada na graga de Deus. Joseph
Moingt, «Le Dieu des chrétiens,» in La plus belle histoire de Dieu, ed. Jean Bottéro, Marc-Alain Ouaknin e Joseph
Moingt (Paris: Editions du Seuil, 1997), 124. Cf. Moingt, Dieu qui vient & I"homme II-2, 978.

275 Cf. Moingt, Dieu qui vient & [’homme II-2, 910-917. Cf. Bueno de la Fuente, Eclesiologia, 273-281.
Cf. Ellacuria, Conversion de la Iglesia al Reino de Dios, 190-191.
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Como exemplo da preocupag¢do humanista e missdo evangélica, o tedlogo francés
sustenta a necessidade de a Igreja se configurar com as suas origens, numa perspetiva de
refundacdo. Nesta linha, a Igreja «é chamada a apresentar-se despojada dos adornos da sua
antiga aparéncia exterior. Regressando a realidade original, assumird um novo nascimento,
adquirird uma for¢a cada vez maior de penetracdo no mundo, ndo com o intento de elimina-lo

276 Desta forma,

para aumentar o seu espago vital, mas procurando coabitar com humanidade»
Deus nasce na Igreja de modo verdadeiramente paterno, pois, por Jesus, seu Filho, revela-se a
auséncia de oposicdo e competi¢do face ao mundo e as outras religides. A expansdo da fé em
Deus deve marcar-se, ndo num sentido universalista de referencial quantitativo, mas sob o modo
de um humanismo evangélico, transparecendo, assim, a total doag@o divina que ndo se opde a
realidade histérica?”’.

Este novo paradigma nao coloca em questdo o lugar da Igreja na salvag¢do universal,
nem a sua existéncia como institui¢do social, mas afasta a inten¢do de redu¢do da salvagdo ao
fator religioso e/ou cristdo, de modo que a missdo e evento eclesial, congregado pelo anuncio
do Reino de Deus, se apresenta como traco desse mesmo Reino, que nasceu em torno de Jesus
e ficou, definitivamente, manifestado na carne do mundo?’®.

O Reino de Deus nido se configura dentro dos limites da religido, deixa-se apreender
no concreto da existéncia humana secularizada. A incarnagdo ndo permite estranheza face a
seculariza¢do, tornando-se o Reino acessivel aqueles que o buscam nos diversos dominios da
sociedade. O cristianismo e a Igreja, como religido do Evangelho, fundados sobre o humanismo
evangélico, ndo podem separar-se da humanidade secularizada®”.

A identidade da Igreja, anunciar o Evangelho, requer a existéncia de uma organica
visivel (religido) para colocar em pratica a sua missdo. Nao desvalorizando o religioso cristéo,

sem o qual o Evangelho ndo poderia expandir-se, constata-se que a Igreja assume o oficio de

Jesus enquanto anunciador do Reino, situando na histéria uma nova ideia de Deus, diferente do

276 Moingt, Dieu qui vient & [’homme II-2, 1015. Cf. Schillebeeckx, El Mundo y la Iglesia, 234-238.

277 Cf. Moingt, L Evangile sauvera I’Eglise, 66-68. O conceito de «humanismo evangélico» insiste num
caminho de purificagdo da ideia de Deus. Esta preocupagdo, pelo alcance de uma concec¢do primordial acerca de
Deus, suscita novamente a duvida sobre o modo de aceder a realidade divina. S6 mediante determinados
parametros conceptuais primitivos € que se situa a verdade sobre o ser de Deus? No ultimo capitulo deste estudo
sera retomada esta questdo.

278 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1I-2, 971-976. Cf. Moingt, «Pour un humanisme évangélique»,
352.

279 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1I-2, 979-982. Cf. Schillebeeckx, E/ Mundo y la Iglesia, 189-
195. Cf. Bueno de la Fuente, Eclesiologia, 283-284.
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deus das religides (nogdo de «bien-connuy), € que converte o cristianismo num verdadeiro
humanismo, isto &, um retorno da Igreja a sua funda¢do humanizadora®®’.

Com efeito, a missdao®®! da Igreja consiste na expansio do espirito de Cristo e do
Evangelho, na pratica de uma vida evangélica que conduz a humanizag@o das realidades do
mundo. A Igreja ndo ¢ a salvagdo que anuncia, mas qualifica-se como anunciadora.
Precisamente pela fundacdo humanista do seu antincio, nunca se pode dissociar a mensagem
transmitida da instituicdo cristd ou de uma religido que lhe conceda meios para essa mesma
transmissdo?®?,

O humanismo evangélico reflete um agir segundo a verdadeira dignidade da
humanidade revelada, libertada e gerada em Cristo, edificando-se a humanizagdo do ser humano
mediante a reconciliagdo da Igreja face ao mundo. A Igreja deve reconhecer a legitimidade e
reversibilidade de uma sociedade emancipada, buscando no Evangelho os principios para uma
nova linguagem, e adequacdo a uma sociedade que perdeu a fé em Deus ao libertar-se da
religido. Como tal, a atitude humanista significa a tentativa de relacionar o humanismo laical
da sociedade, com o humanismo evangélico, suscitando-se entre eles a possibilidade de um
reencontro. Logo, a Igreja buscard humanizar-se a si mesma para melhor servir a
humanidade?®’.

Quando a Igreja permite o Evangelho insuflar o seu préprio humanismo e trabalha para
o reencontro com o mundo, revela uma nova face de Deus, ou seja, um Deus que ¢ amor e
renasce da propria morte que lhe havia sido associada. Por conseguinte, desaparece a imagem
de um Deus todo poderoso, dominador e legislador, que renasce sob a figura humanizada de
uma Igreja servidora dos pobres®4. Pelo servico, a Igreja participa da morte de Cristo devido

ao contacto com os mais humildes e debilitados, tocando o seu proprio corpo. Ao reconhecer a

presenca de Deus Trindade na carne do mundo, a Igreja € incarnagdo da comunhio e relagdo de

280 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 985-991. Cf. Johann Auer e Joseph Ratzinger, Curso de
Teologia Dogmditica: La Iglesia, vol. V1II, trad. por Claudio Gancho (Barcelona: Editorial Herder, 1986), 467-
469.

81 Com relagdo a missdo da Igreja, Joseph Moingt perspetiva num sentido subjetivo € objetivo, sendo
que «no sentido subjetivo a misséo ¢ obra do povo cristdo como um todo e da sua inserc¢do nas tarefas e discursos
do mundo no qual vive e realiza o Evangelho; no sento objetivo, a miss@o € o percurso do espirito evangélico
transcrito pelo Espirito Santo na vida e no pensamento dos cristdos e comunidades». Moingt, Dieu qui vient a
I"homme 11I-2, 1001.

282 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-2, 991-992; 999-1000. Cf. Kasper, Iglesia Catdlica, 429-433.

283 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 1002-1014. Cf. Alois Winklhofer, «Une Humanité
Nouvelle,» in L Eglise Aujourd’hui, ed. A.a.V.v, trad. por A. Liefooghe (Paris: Desclée, 1967), 120-127.

284 Cf. Ellacuria, Conversion de la Iglesia al Reino de Dios, 204-216. A Igreja sé pode defender o seu
espago, lutando ndo por ele, mas pela salvagdo do mundo. Caso contrario, apenas age em torno de si mesma e luta
pela sua causa, deixando de ser a Igreja de Deus no mundo. Cf. Dietrich Bonhoeffer, Etica, trad. por Victor
Bazterrica (Barcelona: Editorial Estela, 1968), 139-142.
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Deus com a humanidade. Essa rela¢do, impulsionada pelo Evangelho, assume-se como forga
de salvacdo na atualidade histdrica, curando as feridas da humanidade.

A partir desta agdo curativa®®®, a Igreja assume-se como meio da salvagio oferecida a
humanidade, salvagdo que se vai realizando na carne do mundo, na continuidade do tempo e,
embora nio concluida de modo definitivo, ndo é menos perfeita, pois € obra da Trindade. Por
fim, a Igreja, impulsionada pelo mistério da incarnacdo e humanizacdo do ser humano,

direciona-se para o Reino de Deus?®®.

3.4 Na plenitude dos tempos

A nossa reflexdo precedente colocava a Igreja a exigéncia de uma auto-humanizacao,
mas também a miss@o de humanizar o ser humano. Esta humanizacdo ndo se fixa apenas no
momento presente, mas constitui-se como um desafio continuo, sendo relativo as coisas
ultimas. A partir da dindmica imposta pela acdo segundo um humanismo evanggélico, isto €, a
criacdo de relagdes vivificantes no seio da humanidade, ndo se pode condicionar esta ldgica
humanizante a morte, mas, pelo contrario, integrar a morte no circuito da vida. Deste modo, o
discurso missiondrio deve conduzir a dindmica de humanizag¢ao até a questdo ultima do sentido,
estendendo-se ao sentido da morte, na medida em que esta estd intimamente ligada a vida
humana. A questdo da ressurreicdo dos mortos ndo pode ser considerada como exterior a
realidade, correndo o risco de perder todo o sentido, como se considerasse um deus ex machina
que, em certa fase, considerava oportuno colocar ordem na desordem evidenciada®’.

O discurso sobre a salvagdo ndo se pode fixar na base de uma exteriorizagdo face a
realidade, como que num discurso alienado e alienante. Desta forma, ndo se deve pensar o fim
dos tempos como uma interrup¢do brutal do curso histdrico concreto, como uma interrupgao
arbitraria por parte de Deus, mas como realizagdo da prépria criagdo, um cumprimento que ¢
dom de Deus. De facto, no nosso contexto atual, o fim do mundo reduz-se a uma interpretagcdo
catastrofica, de um cataclismo cosmico que coincidirda com a destruicdo do planeta. A
ressurrei¢do compreende-se num contexto de continuidade, ou seja, uma ressurrei¢do universal
ja4 comegada na vida da Igreja, que a morte individual ndo interrompe a participacdo na vida

mistica de Cristo e na vida social pelo corpo de Cristo:

285 Cf. Moingt, «Pour un humanisme évangélique», 349; 352-353.

286 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 11-2, 1019-1038. Cf. Ellacuria, Conversion de la Iglesia al Reino
de Dios, 184-185. Como aprofundamento desta abordagem veja-se John Caputo, que olha para o Reino de Deus
como uma «forga fraca», sendo que o «evento» Deus expde-se como «fraco e instavel», algo que coloca diversos
desafios a teologia. Cf. John Caputo, The Weakness of God.: a theology of the event (USA: Indiana University
Press, 2006).

287 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’'homme 1I-2, 1044-1045.
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«A ressurrei¢do dos crentes segue o percurso da de Cristo de modo invertido: ele abaixa-
se a nossa condi¢do para nos elevar a sua e, igualmente, nés devemos passar pelo
sofrimento e pela morte, pela sua cruz, a fim de partilhar a gléria da sua incorruptibilidade
(...) assim como Cristo esta associado ao poder (re)vivificador do Pai, também o ser
humano néo ¢ sujeito passivo da sua transformagdo em corpo glorioso, participa nela em
fungdo da sua entrega a Cristo que atua nele. Este é o motivo pelo qual a ressurrei¢do age
desde o tempo da vida no interior do corpo carnal e que ndo pode ser interrompida pela

morte.»?%

Desta forma, a ressurreig¢do ¢ entendida numa perspetiva que se enquadra no nosso ser
no mundo, em relagdo uns com os outros ¢ com Cristo, numa o6tica de humanizag¢do. A
ressurreicdo compreende-se como revelagdo do amor, isto €, a manifestacdo do corpo e agir
vivificante de Cristo na carne do mundo. A humanidade de Jesus torna-se humanizadora, sendo
ela mesma ressuscitadora, de modo que Jesus ressuscita-nos com a sua préopria vida, como

evento de salvacio?®®. Neste sentido, afirma Joseph Moingt:

«a salvagdo do humano consiste na libertagdo da sua personalidade, a que Deus havia
elegido e predestinado desde sempre (Ef 1, 4-5), mas que estava sepultada na coisificagéo,
na passividade e, por conseguinte, na mortalidade do seu ser no mundo e para o mundo,
sendo que esta libertagdo acontece quando diante da chamada e da Iuz do Espirito Santo e
do Evangelho ele se projeta na fé em Cristo que o insere com ele e nele na subida para o
Pai (...) é sair de si (do eu egoista) para existir diferentemente, nas alturas em que Jesus

nos insere»>°.

O ser humano deve tomar consciéncia de si, ao pensar a sua existéncia como a de ser
no mundo, a de formar um ser com o mundo pelo seu corpo. Deste modo, a ressurrei¢do torna-
se pensavel numa linha de cumprimento da histéria pessoal de cada ser, ndo como uma
dissolugdo do mundo, mas pela ligagio com o mundo histérico habitado pela Trindade®!. Por
conseguinte, esse «eu» de cada ser ndo se dilui, mas permanece em relacdo com o corpo

ressuscitado de Cristo.

288 Moingt, Dieu qui vient a [’homme 1I-2, 1054. Viver implica enfrentar a questdo da morte, que marca
o ser humano como destinado a morrer, sendo este evento absolutamente singular e um marco essencial para o
questionamento. Cf. Heidegger, Ser y Tiempo, 201-217.

289 Cf. Moingt, Dieu qui vient a [’homme II-2, 1070. Cf. Joseph Ratzinger, Escatologia: La muerte y la
vida eterna, 2%ed, trad. por Severiano Tovar e Roberto Bernet (Barcelona: Editorial Herder, 2017), 203; 206.

2% Moingt, Dieu qui vient & I’homme II-2, 1074.

21 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 1086. Cf. Maurice Merleau-Ponty, Fenomenologia da
Percepgdo, 2%ed, trad. por Carlos Ribeiro de Moura (S. Paulo: Martins Fontes Editora, 1994), 278; 472-473; 546-
548.
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A relagdo e unido com Cristo ndo se instaura num outro mundo oposto a realidade
concreta, na qual existimos, mas na prépria historia. A salvagdo da historia acontece na propria
historia, pelo reconhecimento e configuragio com Cristo, na unidade com a perfeita
humanidade de Jesus. Deste modo, refere Joseph Moingt, a «salva¢do que acontece no futuro
da histéria ndo € outra sendo a revivificagdo da criagdo desde a sua fundacido, pela vinda do
Verbo em direcdo ao ser humano»®*?. De facto, estar em Cristo caracteriza-se como estar no
amor, de modo que a verdadeira vida vem do amor como caminho que conduz a eternidade. O
amor assume-se transversal a realidade temporal e espacial, proporcionando uma infinitude de
vida, o que permite a relagdo continua com Cristo ressuscitado, € com todos os que vivem no

amor de Cristo®”?

. A esperanga da vida eterna acolhe o amor como sua morada, uma casa na
qual Deus nos espera ao revelar-se, efetivamente, como Deus connosco (Emmanuel), Deus para
nos.

Por fim, o tedlogo jesuita congrega toda a questdo da vida eterna a partir da afirmacgéo
paulina presente na primeira carta aos Corintios: «para que Deus seja tudo em todos» (I Cor.
15, 28). Como alicerce desta perspetiva, tal como vem sendo abordado, a relagdo entre Deus e
o ser humano ndo surge numa dindmica de dominio, mas num registo intimo de proximidade,
de estar no amor, uma mutua troca de presenga como ambivaléncia de moradas entre Deus e o
humano. Desta forma, de modo anélogo, a existéncia de cada ser humano, na sua singularidade,
enquanto ser relacional, deve reconhecer o impulso e exemplo das relagdes trinitarias, numa
constancia de relagdo e dindmica comunicadora que favorece a humanizacdo de cada ser
humano. Deus revelar-se-4 totalmente como todo integrador nesse todo humano que, na unidade
com toda a humanidade se projeta para o Verbo incarnado®*.

Com efeito, Deus, em Cristo, tem a propriedade de ser tudo em todos, concretizando-
se a ressurreicdo como a glorificacdo do Criador face a criagdo, na totalidade da humanidade e
do mundo. O denominado «fim da historia» caracteriza-se pela revelacdo da Trindade nela
mesma e na economia, o desvelamento total do Verbo incarnado na criacio, instaurando uma
definitiva coexisténcia relacional da criagdo com o Deus Trindade. Com isto, ndo significa que
Deus se constitua nos elementos do mundo, diluido nas coisas, mas dando-se totalmente na
humanidade. Cristo une e transforma toda a criagdo como imagem perfeita do amor subsistente

de Deus, integrando toda a humanidade no seio de Deus que age na carne do mundo?®>.

22 Moingt, Dieu qui vient & I’homme I1-2, 1098.

293 Cf. Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 467-468. Cf. Ratzinger, Escatologia: La muerte y la vida
eterna, 175-178.

2% Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme 1I-2, 1131-1134. Cf. Moltmann, La Iglesia Fuerza del Espiritu,
232-234.

295 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 1143-1145. Cf. Kehl, La Iglesia, 81-86.
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Por conseguinte, Deus revela-se como amor perfeito na verdade do seu ser connosco
e para nés. Uma revelagdo a partir do interior, na unidade vivente de um sé corpo como
incarnagdo perene, ou seja, a celebracdo da unido continua entre Deus e as criaturas como
presenca e acdo de Deus na generosidade dos dons oferecidos, por uma autoridade que ¢ amor
e dadiva, um ser tudo em todos.

Desta forma, a Igreja deve agir de modo a promover a difusdo de Deus por toda a
realidade, assumindo como sua a grande missdo de deixar Deus preencher tudo. Consoante um
maior entendimento da universalidade da salvacdo, e ndo apenas a sua redugdo a um campo
religioso ou institui¢do historica, mais Deus preenchera toda a realidade. A Igreja concebe-se
como instrumento, trabalhando em prol da humanizacdo da sociedade e possibilitando a
habitacdo reciproca entre Deus e a criagdo. Surge interpelada a ndo se fixar no conhecimento
passado, codificado em pré-conceitos sociais, supostamente definitivos, mas a abrir-se a
novidade do «Deus que vem»*°°.

Em suma, a vida eterna pode compreender-se como consumagdo da incarna¢do do
Verbo, assumindo-se a eternidade como a salvagdo da historia, através dos intercambios
relacionais entre os humanos e Deus. Assim se proporciona o desvelamento do Pai, o seu ser
para nos, o0 momento em que Deus serd tudo em todos. Deus revela-se no acontecimento, da-
se, pela imensidao do seu amor, como nascimento no coragdo € na carne da humanidade.

Apbs o percurso desenvolvido ao longo dos trés capitulos precedentes, em particular
através de uma contextualiza¢do cultural da secularizacdo, a compreensdo do problema
cristoldgico e a questdo eclesioldgica, surgem algumas questdes ao pensamento teologico de
Joseph Moingt, algo que sera tratado no ultimo capitulo deste estudo. Assim, vamos procurar
realizar uma reflexdo critica face ao desenvolvimento da obra do tedlogo francés, segundo a
linha tematica e programatica a que nos propusemos: o modo de agdo e revelacdo de Deus na

sua relacdo com o mundo.

296 Cf. Moingt, Dieu qui vient a I’homme II-2, 1148-1150. Cf. Kehl, La Iglesia, 89-90.
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4. Convite ao debate

O percurso, realizado ao longo dos capitulos anteriores, permitiu um reconhecimento
mais proéximo da obra de Joseph Moingt, «Dieu qui vient a [’homme». Com esta abordagem,
foi possivel compreender o pensamento deste te6logo, no que concerne a relagdo entre Deus e
o mundo. A comunicabilidade divina revela-se como ponto de charneira para a compreensao
da a¢do e relacdo de Deus com o ser humano e o mundo, de modo que Deus acontece na carne
do mundo. A carne revela-se como tecido primordial de um encontro concreto, livre da
conceptualizacdo abstrata de uma metafisica desencarnada.

Desta forma, pretendemos que este ultimo capitulo atue de modo a promover e
suscitar pontos de debate, a partir de algumas, possiveis, aporias que inferimos da obra e do
pensamento teologico de Joseph Moingt. Nesta perspetiva, numa primeira fase, optamos por
apresentar uma das escassas recensdes a obra do tedlogo jesuita, realizada por Christoph
Theobald, profundo conhecedor da obra e vida do autor estudado, salientando, essencialmente,
os pontos de reflexdo, e possiveis questdes que este tedlogo francés equaciona, face a obra de
Joseph Moingt.

Apos esta exposicdo, numa segunda fase, apresentamos a nossa propria reflexao, com
sustento no enunciado de Christoph Theobald, mas, principalmente, colocando a reflexdo os
pontos suscetiveis de maior discussdo. Com este enunciado reflexivo, ndo pretendemos expor
ou criticar de forma negativa a obra de Joseph Moingt, mas, pelo contrario, salientar aquilo que
nos parece ser algumas aporias, as quais, dado o volume da obra, surgem de modo natural, face

a multiplicidade interdisciplinar apresentada.

4.1 Christoph Theobald

A recensdo critica de Christoph Theobald reflete, exclusivamente, sobre o primeiro
volume de «Dieu qui vient a [’hommepy, intitulado «Du deuil au dévoilement de Dieuy, visto
que, na fase em que este artigo foi redigido e publicado, ainda ndo se encontravam editadas as
restantes partes da obra. Deste modo, as reflexdes e questdes apresentadas, referindo-se
estritamente a primeira parte da obra, ndo contemplam a eventualidade de, na abordagem
posterior, Joseph Moingt seguir, ou ndo, as formulagdes que, até a0 momento, possam ter sido
alvo de debate e posicionamento critico. Por conseguinte, na segunda parte deste capitulo,
teremos, também, em conta a atualidade da reflexdo de Christoph Theobald no conjunto da obra

de Joseph Moingt.
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O percurso realizado por Joseph Moingt procura entender a historia do cristianismo
através da historicidade da revelagdo crista, sustentando como caminho mais plausivel a critica
a «religido instituida», que culmina na recegdo da revelagdo na fé e pela fé. Perante esta opcao
do tedlogo jesuita, Christoph Theobald procura colocar a reflex@o outras possibilidades de se
alicergar este caminho, enunciando trés topicos fundamentais. Assim, numa primeira instancia,
Christoph Theobald questiona a op¢do de Joseph Moingt por um paradigma de reducdo ao
essencial, ou seja, a insisténcia numa perspetiva de depuragdo da ideia de Deus, numa
necessidade de retorno ao evento fundador do cristianismo, a original revelagcdo de Deus por
Jesus Cristo, por oposi¢do a uma ideia enferma de Deus, condicionada pela perspetiva das
religides e da metafisica. A incredulidade tem de ser purificada, concentrando-se a verdadeira
revelacdo de Deus num momento original, de modo que esse evento primario se assume como
o mais perfeito e impulsionador de toda a revelagdo futura®®’.

Perante este diagnostico, Christoph Theobald questiona se esta vontade sistematica de
purifica¢do e concentragdo originaria ndo estd a obscurecer as vantagens da experiéncia pessoal
de cada sujeito, numa possibilidade de conversao e salvagdo que integre as diversas ideias sobre
Deus, ao invés de uma purificacdo que se pode situar no ambito de uma aniquilagcdo da memoria
e vida de cada um. Este autor apresenta, como referéncia, o constante uso da metafora por parte
de Jesus, na medida em que Ele atendia ao quotidiano concreto de cada pessoa, a diversidade
cultural e social, integrando todas as experiéncias humanas que, ndo obstante serem singulares,
constituem a experiéncia de Deus, e a historia de salvacdo e conversdo de cada individuo. Serd
suficiente realizar a distincdo entre a fé cristd e a sua negagdo (ateismo, agnosticismo,
indiferenca, pluralidade religiosa)? Nao se devia ter em conta a pluralidade das tradigdes e
posicdes espirituais? Deus atua apenas numa dada experiéncia, ou regime purificado que se
enquadra dentro de determinadas referéncias, ou quadros de valores e crengas??*®

Ateus, agnosticos, ou, simplesmente, crentes sdo chamados, quotidianamente, a
realizar atos de fé, mesmo que estes ndo tomem a forma da fé crista. Desta forma, a revelagao
de Deus podera ser apreendida e acolhida na particularidade existencial de cada um, de modo
que Deus possa assumir totalmente a carne de cada sujeito, algo que se afasta dos tratados
classicos sobre Deus, segundo os quais o divino surgia no mundo, insuflando uma vida nova, e
formava uma grande narrativa historica, embora, mais tarde, esta agdo se esvaisse, remetendo-

se a acdo de Deus para o evento de revelacdo inicial. A revelagdo de Deus pelo ministério de

297 Cf. Christoph Theobald, «Dieu qui vient & I’homme, A propos de la “théologie systématique” de
Joseph Moingt,» in Recherches de Science Religieuse 92 (2004/2): 206.

2% Cf. Theobald, «Dieu qui vient a ’homme, A propos de la “théologie systématique” de Joseph Moingt»,
206-207.
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Cristo ¢ integradora da experiéncia humana, sem a pretensdo de uma purificacdo ou idealismo
divino (Cf. M. 9, 13)*”.

A reflexdo até aqui exposta conflui para uma segunda questdo que se prende com a
percepcdo e compreensdo do que € a revelagdo. De facto, o diagnostico de Christoph Theobald
sugere uma possivel reducdo conceptual do termo «revelacioy, por parte de Joseph Moingt, na
medida em que este ultimo parece atribuir legitimidade teoldgica a revelagdo apresentada
apenas a partir do mistério da morte e ressurrei¢do de Jesus. Deste modo, sugere que o
pensamento de Joseph Moingt conduz a criacdo de uma tradicional ideia de revelagdo e
acontecimento divino, numa relagdo quase exclusiva com o evento Pascal.

Neste sentido, coloca a hipdtese de uma maior integragdo dos aspetos narrativos, por
exemplo, através do que se verifica na teologia Paulina, onde se relatam as relagdes e
acontecimentos inerentes as comunidades fundadas por S. Paulo. Nesta linha, poderia ser
relevante dar espacgo as histdrias da vida de Jesus, «histdrias no plural», que resistem a uma
unificacdo célere de uma reconstrugdo teoldgica, com vista a0 momento da cruz e da péscoa.
Sem minimizar a paixao, morte e ressurrei¢do de Jesus, pode desenvolver-se uma maior atengao
ao ambiente envolvente: as resisténcias e relacdes suscitadas pelo o anuncio do Evangelho
desenvolvem a consciéncia de essas agdes e relacdes marcarem a identidade e caminho de um
povo e de Jesus. O ambiente e relagdes de outrora identificam-se, em parte, com as de hoje,
pelo que a sua observancia estimula a compreensdo da revelagdo num sentido amplo e
transversal, a partir da experiéncia concreta de cada sujeito®.

Neste sentido, Christoph Theobald explora, num terceiro topico, a possibilidade de se
aprofundar a «inteligéncia narrativa dos Evangelhos», numa concecdo mais ampla e
diferenciada do conceito de «revelagdo». Na opinido deste tedlogo, Joseph Moingt enfatiza de
modo correto a ligacdo entre revelacdo e rececdo, assim como a dialética do desvelamento e
velamento de Deus na carne, mas, na sua opinido, a revelagdo deve atingir um ambito mais
alargado, nomeadamente com aqueles individuos que vivem uma fé auténtica, embora nio se
refiram explicitamente a Jesus Cristo (cristianismo an6nimo). Assim, enuncia como possivel
uma visdo da revelacdo que se conceba na relagdo entre este cristianismo andénimo, ¢ aqueles

que mantém a fé evangélica na linha do ministério de Jesus*°!.

299 Cf. Theobald, «Dieu qui vient 2 ’homme, A propos de la “théologie systématique” de Joseph Moingt»,

2 300 Cf. Theobald, «Dieu qui vient 2 ’homme, A propos de la “théologie systématique” de Joseph Moingt»,

209_210.301 Cf. Theobald, «Dieu qui vient & I’lhomme, A propos de la “théologie systématique” de Joseph Moingt,
210.
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A revelagdo manifesta-se presente na «nao transparéncia do real, em todos os seus
componentes psiquicos, bioldgicos e culturais», num constante jogo de relacdes historicas,
como imagem de um Deus que assume perfeitamente a humanidade®®?. Em suma, Christoph
Theobald coloca a reflexdo a possibilidade de uma aten¢do maior a experiéncia humana
concreta de cada sujeito, como ponto de partida para o equacionar da revelagdo e a¢do de Deus,
numa perspetiva relacional perfeitamente incarnada na histdria real, e ndo purificada por

saudosismos originarios.

4.2 «Dieu qui vient a ’homme»

Depois de apresentado o pensamento critico de Christoph Theobald, procuraremos
explorar de forma reflexiva alguns elementos do pensamento de Joseph Moingt, equacionando-
os de modo a suscitar algumas questdes em torno deles. Na sequéncia da proposta de Christoph
Theobald, sera interessante avaliarmos a reflexdo deste tedlogo, e perceber se a cogitagdo, que
ele realiza ao primeiro volume, se estende, e toma outro tipo de propor¢do ao longo do segundo
volume (dividido em duas partes) da obra de Joseph Moingt. Deste modo, vamos dividir a nossa
analise em duas partes, a saber: uma primeira parte que refletird sobre o pensamento
cristoldgico-mediacdo cristica, explorado no segundo capitulo deste estudo; e a segunda parte
que, com base no primeiro e terceiro capitulos do nosso ensaio, equacionard a perspetiva
eclesioldgico-comunitédria, a ideia de Deus e a posicdo do ser humano face a vertente
institucional da religido.

Desta forma, o objetivo sera refletir sobre o modo como Joseph Moingt foi
desenvolvendo o seu pensamento, segundo a perspetiva de uma mediagdo na historia, a acdo de
Deus no mundo, como carne’*®, que estabelece uma relagdo impar com a criagio. Importa ainda

indicar que ndo temos a pretensdo de realizar uma avaliagdo negativa ou colocar em causa a

302 Cf. Theobald, «Dieu qui vient 4 I’homme, A propos de la “théologie systématique” de Joseph Moingt»,
210-211.

303 Joseph Moingt aborda o conceito de «carne» numa perspetiva teolégico-biblica, estabelecendo uma
compreensdo que se move pela concretude de uma presenca, de uma existéncia visivel. O conceito de «carney,
porém, ¢ ambivalente, pelo que, na nossa perspetiva, Joseph Moingt ndo o analisa suficientemente segundo uma
visdo fenomenoldgica. Neste sentido, equacionar-se-ia a «carne» de um modo «expansivo», numa linguagem que
refere a carne como «zona de fronteira», enquanto que nela se reflete a ontologia de cada sujeito, uma «existéncia
que habita a fronteira onde o corpo/carne ndo cessa de se expressar continuamente». Para a hipotese de uma
abordagem fenomenoldgica ver Emmanuel Falque, Ethique du corps épandu (Paris: Les Editions du Cerf, 2018),
29-65. Ainda neste sentido leia-se: «uma cor nua e, em geral, um visivel, ndo ¢ um pedaco de ser absolutamente
duro, indivisivel, oferecido inteiramente nu a uma vis&o que s6 poderia ser total ou nula, mas antes uma espécie
de estreito entre horizontes exteriores e horizontes interiores sempre abertos, algo que vem tocar docemente,
fazendo ressoar, a distancia, diversas regides do mundo colorido ou visivel, certa diferenciagdo, uma modulagéo
efémera desse mundo, sendo, portanto, menos cor ou coisa do que diferenga entre as coisas e as cores, cristalizacdo
momentanea do ser colorido ou da visibilidade. Entre as cores ¢ os pretensos visiveis, encontra-se o tecido que os
duplica, sustenta, alimenta, e que nfo é coisa mas possibilidade, laténcia e carne das coisas.» Merleau-Ponty, O
Visivel e o Invisivel, 129-130.
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obra de Joseph Moingt, visto tratar-se de um trabalho impar, de escrita elegante e acessivel, de
modo que o leitor ndo se depara com um vocabulario demasiado técnico. Nao obstante, trata-
se de uma obra complexa, devido a amplitude de tematicas abordadas, caracterizando-se por
uma abordagem prolixa, com paragrafos e capitulos extensos, exigindo algumas repeti¢des que
ajudem a situar o leitor. Realiza uma andlise muito completa do seu objeto de estudo, de modo
que a obra se apresenta como uma referéncia no contexto da teologia sistematica.

Por conseguinte, a nossa inten¢do serd a de identificar algumas possiveis aporias no
pensamento de Joseph Moingt, questionando, ocasionalmente, se o caminho a seguir ndo podia,
eventualmente, ser outro. Estas pequenas vulnerabilidades do pensamento sdo normais, quando
estamos perante a diversidade de temadticas abordadas. Tal amplitude permite ao leitor
questionar-se sobre o caminho adotado, desencadeando novas hipdteses, refletindo sobre as

consequéncias a que determinadas formulagdes podem conduzir.

4.2.1 A visdo de Deus

Ao longo do segundo capitulo, foram realizadas algumas referéncias que pretendiam
alertar para topicos a ser explorados neste momento. Deste modo, um dos primeiros elementos
relaciona-se com as diferentes evocagdes que Joseph Moingt realiza, no que concerne a agao
divina®**. De facto, ¢ possivel detetar um destringar bastante estruturado entre o dinamismo da
Trindade imanente e da Trindade econdémica. Apesar de, com base no pensamento de Karl
Rahner, Joseph Moingt evidenciar a intima relacdo entre as duas dimensdes, ¢ possivel
compreender alguma incoeréncia na linguagem. Por conseguinte, a compreensdo de um Deus,
que age, inicialmente, em si mesmo, e que depois alarga a sua a¢do para o mundo através da
criacdo, pode conduzir a uma interpretacdo da agdo divina segundo diferentes modulacdes e
diferentes niveis. Pode-se verificar um certo dualismo, que conduza a ideia da existéncia de um
«mundo de Deusy» e de um «mundo dos humanosy, criado, e ao qual Deus teve necessidade de
enviar o seu Filho.

Esta possibilidade identifica-se com a ideia «bien-connuy» de Deus que Joseph Moingt,
ao longo da obra, pretende recusar. Neste sentido, a linguagem parece induzir para um ambito
contraditorio face aquele que o autor pretende desenvolver, isto €, a de um Deus presente na
carne do mundo, que acontece no mundo. Esta ambiguidade da linguagem suscita problematicas

305

de ambito gnostico e dualista”™. O pensamento de Joseph Moingt parece aproximar-se de uma

304 Ver 2° Capitulo, 40-41.

305 «A relagdo entre transcendéncia e finitude, matéria e espirito, corpo e mente, nio coexistem
dualisticamente, mas numa rela¢io unitaria diferenciada.» Jodo Paulo Costa, Indicios — A escuta dos tracos de
Deus (Lisboa: Universidade Catélica Editora, 2016), 14.
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concegdo cristologica a partir de cima, ou seja, um Deus superior que, descendo, eleva a
humanidade para um patamar superior’°®. Tal perspetiva anula a possibilidade da salvac¢o na
propria humanidade, exigindo-se que a humanidade saia de si mesma, se supere a si mesma.
Tal facto pressupde a ideia gndstica de que a humanidade em si mesma € m4a, e so se salva a
partir de uma elevagdo para o nivel de Deus. Que tipo de relacdo Deus estabelece com a historia
e a criacdo? Trata-se de vivermos, enquanto humanidade, num nivel perdido a ser salvo por
uma descida de Deus?*?’

Ao considerar o titulo da obra do tedlogo francés, «Deus que vem ao homemy,
constata-se, desde logo, a equivocidade da frase, no que se refere a utilizagdo do verbo «viry.
Donde vem esse Deus? Que mundo habita Deus antes de vir até 4 humanidade? A partir destas
formulagdes, seria legitimo formular o pensamento de Deus como Outro do mundo, com agéo
em si mesmo, sendo que essa acdo extravasa para fora de si em relagdo ao mundo. Os modos
de extravasar concretizam-se na criagdo do mundo e do ser humano. Para evitar tal analise, o
conceito de a¢cdo de Deus ndo deve ser entendido de modo univoco face ao conceito de acdo do
ser humano, sob pena de uma certa instrumentalizacio da relagdo entre Deus e o ser humano.

No entanto, o pensamento de Joseph Moingt € contrario a este possivel equivoco, pois
ele pensa na hipdtese de se entender a agdo de Deus no mundo enquanto acdo no mundo, isto
¢, uma a¢do mediada pelo proprio mundo. Deste modo, o mundo afirmar-se-ia, desde sempre,
como mediagdo da propria acdo de Deus, de modo que, humanamente, a acdo trinitaria de Deus
¢ pensada por analogia, na forma como o mundo €. Esta perspetiva analdgica ressalva a ndo
total identificacdo de Deus com o mundo, segundo a compreensio de que a acdo de Deus ndo
se identifica totalmente com o mundo. Em rigor, enquanto humanos, sé temos a hipotese de
pensar Deus na mediagdo do mundo, por forma a ndo serem criadas nogdes miticas e lugares
miticos que colocam Deus exterior a toda a realidade. Porém, apesar de Joseph Moingt
promover esta linha de pensamento, constatam-se, por vezes, alguns elementos que suscitam
uma leitura ambigua.

Este atraicoamento, proporcionado pela linguagem, favorece a duvida face a tese que
o proprio autor quer defender. O recurso a expressdes como «vemy, «acdo na Trindade», «agdo

na historiay, «a¢do por Cristo», parecem favorecer a interpretacdo segundo diversos niveis e

306 Ver 2° Capitulo, 41.

307 «Se a verdade da histéria s6 se encontra na sua assuncio final do seio da Trindade, corre o risco de,
em nome da mesma historia, a desvalorizar completamente.» Duque, O Excesso do Dom, 123. Neste sentido,
evocamos as palavras de Mestre Eckhart: «Todas as criaturas sdo um falar de Deus. A minha boca fala e revela
Deus (...) todas as criaturas querem, nas suas obras, repetir o que vem de Deus». Eckhart, E! fruto de la nada, 116.
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patamares da acdo divina®®®, algo que revela consequéncias no que concerne a um dos focos
principais da obra de Joseph Moingt: a mediagao cristica.

° para além de um sentido de

O uso, frequente, da palavra «abaixamento»*’
despojamento e vivéncia da fragilidade, pode ser entendido numa perspetiva de descida. O facto
de Deus acontecer na humanidade significa um rebaixamento para o proprio Deus? A
incarnagdo, entendida na base de um resgate, uma descida para elevar o ser humano, ndo pode
significar um desprezo pela humanidade?

A distingdo dualista entre criagdo e Trindade conduz ao mesmo dualismo, também no
que se refere a Jesus Cristo, na medida em que se pode afirmar que, enquanto humano, assume
a humanidade, mas, enquanto divino, ja ndo o faz. Esta formula¢do contradiz o dogma
cristologico relativo a pessoa e a natureza de Cristo, sendo que este, pela sua precisdo e
centralidade, exige que se compreenda como uma a¢do de Deus no mundo, como uma ag¢éo na
propria estrutura trinitaria do mundo. Neste sentido, a humanidade e a criacdo, em geral, sdo
mediacdo de Deus, pelo que, nesta mediagdo, sdo criatura e ndo criatura; tal como Jesus Cristo,
mediador de Deus, enquanto humano, assume a humanidade, mas, em simultdneo, ¢ também
divino, o que manifesta uma mediacio global na/da humanidade®!°.

Desta forma, o mundo e a humanidade ndo sdo Deus, mas, por outro lado, ndo sdo um
outro ao lado e exteriores a Deus®!'!. Por exemplo, 0 amor que existe no mundo nio ¢ Deus, mas
também ndo ¢ algo fora de Deus, sendo mediacdo de Deus. Desta forma, o revestimento que
Joseph Moingt pretende dar a sua teologia torna-se questionavel devido aos recursos
linguisticos que utiliza. Como falar de uma mediag@o de Deus na historia, enquanto historia, e

depois deixar indicios de uma necessidade de algo extra historia vir salvar a historia de si

mesma?

308 Ver 2° Capitulo, 41-52; 60.

399 Ver 2° Capitulo, 48; 51.

310 «A encarnagio constitui o inicio daquele escandalo que inaugura a humanidade de Deus e a divindade
do ser humano, sem confundir um com o outro. (...) Deus assumiu em si a humanidade, tornando-se Homem, sem
deixar de ser Deus; e a humanidade foi, por seu turno, assumida no seio da Trindade, sendo divinizada, sem deixar
de ser humanidade. (...) o Homem ¢ assumido por Deus, na sua realidade especificamente humana, sem fazer dele
algo que ele ndo é, nem pode ser. E s porque Deus o assume, tal como ele €, é que nds nos podemos e devemos
aceitar e amar uns aos outros, tal como somos, sem ser necessario idealizarmo-nos.» Duque, O Excesso do Dom,
119-121.

311 Nesta linha, importa considerar o conceito de «simbolo real» postulado por Karl Rahner, de modo que,
nesta perspetiva, a exteriorizag¢do de Deus no outro de si mesmo, ndo se coloca radicalmente exterior face ao outro,
nem o absorve totalmente na sua esséncia, pressupondo-se, segundo este conceito, uma diferenga radical entre o
simbolizante e o simbolizado. Deus manifesta-se no simbolo, mas ndo anula a sua autonomia, encontrando-se
realmente presente. Cf. Karl Rahner, «Para una Teologia del Simbolo,» in Escritos de Teologia 1V, ed. Karl
Rahner, trad. por Justo Molina (Madrid: Ediciones Taurus, 1964), 283-321. A partir desta afirma¢@o, Karl Rahner
indicia que, entre a imagem do mundo ¢ a verdade Deus, ha uma relago reciproca que os separa e que os une. Cf.
Rahner, Curso Fundamental sobre la Fe, 102-103.
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Assim, o percurso que visa entender a Trindade, ndo na base de um rebaixamento, mas
no entendimento da mediagdo da humanidade e do mundo, como uma mediagdo valida, a partir
de uma salvagdo da humanidade que ndo se da por uma elevagdo a outro nivel, mas no
acontecimento mediado de Deus na propria realidade, exige a coeréncia de uma linguagem que

ndo suscite resquicios de uma heranca teoldgica envolta de dualismo e gnosticismo?'2.

4.2.2 O nascimento de Deus

Nas tematicas desenvolvidas ao longo do primeiro e terceiro capitulos deste estudo,
apresentamos o pensamento teologico de Joseph Moingt no que se refere a identidade e
compreensdo de Deus, assim como a importancia da eclesialidade como meio de relag@o entre
Deus e o ser humano. Joseph Moingt apresenta uma conce¢@o de Deus distante daquela que foi
sendo herdada ao longo da histdria, orientando a sua reflexdo numa perspetiva de libertagdo da
ideia «bien-connu» de Deus. A perspetiva de um Deus tapa-buracos havia morrido, pelo que
importa fundamentar o Deus do cristianismo na senda da fragilidade e vulnerabilidade de Deus
que assume a humanidade.

Neste sentido, segundo o tedlogo jesuita, a Igreja apresenta-se como carne de Cristo,
de modo que ela propria concretiza uma acdo haptica, isto €, toca na carne do seu corpo eclesial,
corpo que ¢ carne. A Igreja assume o testemunho e identificagdo com Cristo, na medida em que
arroga a fragilidade e sofrimento da sua propria carne, do povo de Deus. Neste sentido, a
mediacdo que a Igreja realiza é propriamente humana, assumindo a humanidade, que a constitui,
verdadeiramente.

Nao obstante, a postura purgativa adotada por Joseph Moingt, no que concerne a uma

pureza primordial, que se afasta de uma fundagfo cultual ou institucional’!?

, voltada para o
anuncio do Reino de Deus, parece ndo englobar o conceito de humanidade na sua globalidade.
Nesta linha, o facto de Joseph Moingt se dirigir a realidade eclesial como um meio, ¢ ndo
propriamente no ambito da media¢do, pode significar uma certa insuficiéncia na compreensao
do ser/agir eclesial. Na perspetiva de Joseph Moingt, o inico Mediador ¢ Cristo, na medida em
que apenas Ele assegura de modo perfeito e pleno a revelagdo do Pai, segundo a relagao de

filiacdo entre eles. No entanto, esta mediagdo, exclusiva da parte de Jesus Cristo, pode denotar

312 «O advento, o devir evento histérico, ndo é sendo essa trans-paréncia de Deus no espago fragil do

corpo, onde Deus se faz carne, abragando realmente a complexidade constitutiva do cosmos e do humano. Esta
trans-paréncia do espiritual no cosmos e no humano recusa a imersdo extrinseca do divino na materialidade e a
sua interpretagdo gnostica que espiritualiza a matéria corpérea diabolizando-a-» Paulo Costa, Indicios, 32.

313 Ver 1° Capitulo, 19-20.
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o facto de o tedlogo jesuita ndo assumir suficientemente a humanidade concreta como
mediacdo’'.

Ainda neste &mbito tematico, verifica-se a rutura que Joseph Moingt procura realizar
face as estruturas de poder e institucionais da Igreja, que sdo compreensiveis na perspetiva de
ndo alimentar uma visao hierarquizada da religido, mas, por outro lado, podem conduzir a uma
concegdo eclesial confessional, sem tradi¢do institucional e, como tal, desumanizada e
desencarnada. Caso fosse pretendido realizar uma opc¢do fundamental pela mediagdo humana,
implicaria uma adogfo total da humanidade, nas suas virtudes e faltas, verificando-se neste
ponto o encontro com a reflexdo de Christoph Theobald, na medida em que esta via purificadora
daideia de Deus e da religido ndo valoriza a experiéncia cultural, social e relacional dos sujeitos.
Apenas se encontra Deus numa visdo original e purificada? Nos meandros da humanidade e da
institui¢do eclesial, ainda que condicionada pelo pecado, ndo se pode encontrar Deus?

Por outro lado, toda esta questio é reforcada pelo facto de Joseph Moingt insistir numa
valoriza¢do da convicgdo pessoal, segundo a expressdo «eu creioy», em oposicdo a expressao
«nds cremos»’!>, caracterizando esta tltima como vazia e despersonalizada. O «nds cremos»
sera assim tdo despersonalizado? Podera realizar-se tal destringca entre estas afirmagdes?

A fé cristd ¢ uma realidade individual e comunitaria, a partir do ato livre de cada um,
de modo que o contacto com a fé eclesial desemboque num ato individual de crer. Deste modo,
a fé cristd vive do bindmio «eu crente» e «nds eclesial», que devem coexistir numa relacido
equilibrada. A fé cristd assume-se, primariamente, com a fé da Igreja que vive, pelo que a
tendéncia para uma individualidade altera a relagdo entre o «eu» e o «nos» da fé. A configuragdo
do «nos eclesial» depende das relagdes entre os diversos «eu crentesy, constatando-se o facto
de a dimensdo eclesial/comunitdria ndo ser vazia, nem despersonalizante, pois ndo procura
eliminar a liberdade individual dos individuos, mas, na valorizacdo do lago inter-humano
criado, permitir multiplos posicionamentos do «eu crente» face ao patrimonio coletivo da fé
crista’!s,

A partir do momento em que o crer ¢ fortemente marcado pela subjetividade e simples
individualidade de cada sujeito, torna-se mais dificil sustentar a sua existéncia. Ninguém se
reconhece a si mesmo, ausentando-se da pertenga a uma histdria concreta, ao passado histdrico
de uma humanidade que, antecedente, marca de modo indelével a existéncia presente, de modo

que a identidade individual e a situacdo histérico-comunitaria, se articulam constantemente®!”.

314 Ver 3° Capitulo, 63.

315 Ver 1° Capitulo, 19.

316 Cf. Domingos Terra, «Discernir o crer cristdo,» in Didaskalia XXXVII (2007/2): 48-55.
317 Cf. Domingos Terra, «Discernir o crer cristdo», 56-58.
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Tal exemplo aplica-se a realidade eclesial, de modo que o crente ndo tem o direito de se centrar
na sua propria intimidade, «aquilo que diz viver ndo € assunto exclusivamente seu. (...) O crente
¢ chamado a exteriorizar aquilo que afirma interiormente. Deve expor-se diante dos outros. A
sua fé diz respeito a comunidade eclesial, na medida em que ela propria se reclama conforme
a0 que esta vive»n!8,

Assim, com base nesta argumentacdo, a orientacdo de Joseph Moingt, para uma
express@o mais pessoal da fé, suscita novamente a problemadtica de uma religido sem corpo
eclesial e comunitario. De facto, € pertinente e positiva a abordagem do te6logo jesuita, a partir
de Marcel Gauchet®"?, de considerar o cristianismo como a religido da saida da religido, embora
este movimento ndo possa desprestigiar a fator comunitario-institucional, pois o corpo humano-
relacional é¢ meio de Deus incarnado, concretiza-se como corpo de Cristo. Desta forma, resulta
da perspetiva de Joseph Moingt uma certa ambiguidade no que se refere a estrutura da
mediagio.

No que se refere a tematica explorada no terceiro capitulo, correspondente a segunda
parte do segundo volume de «Dieu qui vient a [’hommey, verificamos uma nova aplicabilidade
da reflexdo realizada por Christoph Theobald. Joseph Moingt, a partir do conceito de
«humanismo evangélicon*?°, procura, novamente, explorar um caminho de redugdo ao
essencial, ou seja, insistindo numa perspetiva de depuracao da ideia de Deus, numa necessidade
de retorno ao evento fundador do cristianismo, afastada de uma ideia enferma de Deus. Deste
modo, compreende o cristianismo na dtica de uma preocupagdo evangélica primordial,
afirmando a necessidade de uma apreensdo da pureza concecional de Deus, encontrada no
primitivo cuidado humanista. No entanto, nesta fase mais avangada da sua obra, demonstra uma
maior preocupacio com a dimensdo institucional da Igreja*?!, concentrando o foco do seu
pensamento na identidade e no agir da propria Igreja, pautando-se pelo despojamento de um
certo autoritarismo, e coabitagdo com a realidade secularizada. Neste sentido, a abrangéncia e
amplitude que o autor jesuita considera na observancia do Reino de Deus, alargado aos diversos
dominios da sociedade, ja vao de encontro a valorizacdo de realidades como o ateismo,
agnosticismo, cristianismo andnimo, assim como a restante diversidade religiosa, algo que
Christoph Theobald havia salientado como necessario.

Nao obstante, o conceito de «humanismo evangélico» ndo deixa de se apresentar um

pouco vago e ambiguo, na medida em que se pode tornar uma missao dificil o reconhecimento

318 Domingos Terra, «Discernir o crer cristio», 61.

319 No que se refere a hipétese de Marcel Gauchet, observe-se também a tese suscitada na nota 38, p. 24.
320 Ver 3° Capitulo, 73.

321 Ver 3° Capitulo, 73-74.
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322 evangélico. Que indicios apresentava, originalmente,

do verdadeiro e primordial humanismo
este humanismo evangélico? Que relagdo estabelece com o humanismo social da realidade do
mundo? De facto, se o caminho da incarnagdo assume realmente a carne da humanidade,
também a Igreja, como meio da a¢do de Cristo no mundo, deve assumir e constituir-se pela
totalidade do ser carne, a partir de uma a¢do que ndo crie dualismos existenciais, isto &, a Igreja
como algo puro, ¢ o mundo/humanidade como objeto a purificar, mas uma Igreja que se
reconhece na tensdo prépria do mistério cristologico, na unidade com a humanidade e o
mundo’??,

Perante as questdes enunciadas, importa frisar, de modo inequivoco, a amplitude ¢
abrangéncia tematica evidenciadas na obra estudada, o que a torna uma referéncia no universo
teoldgico. De facto, na sua obra, Joseph Moingt edifica o pensamento segundo uma nova
conceptualizagdo da acdo divina, ou seja, uma perspetiva revelacional verdadeiramente
incarnada, afastada duma visdo mitica de compreender a relagdo com Deus. Deste modo, a
carne ¢ o elemento charneira que sustenta toda a relacdo entre Deus, a humanidade e o
mundo®**. No entanto, pela complexidade das tematicas tratadas, Joseph Moingt, herdeiro de
uma linguagem teoldgica ambivalente que, de forma indelével, continua a marcar o pensamento

teologico, resvala, por vezes, em formulagdes que suscitam algumas contradi¢cdes com o seu

horizonte teoldgico.

322 Pode ser pertinente atentar a critica realizada por Martin Heidegger face ao «humanismo». Para Martin
Heidegger o humanismo, em virtude da sua correlagdo metafisica, ndo distingue o «Ser que é» do «Ser do Ser que
é», resultando o facto de a esséncia do humano ficar «diminuida e ndo pensada na sua origem», de modo que o
humanismo, situado no dmbito da metafisica, ndo atinge a humanidade do humano. Assim, para Martin Heidegger,
trata-se de reconhecer a humanitas ao servico da Verdade do Ser, mas sem recorrer ao Humanismo no sentido
metafisico. Este autor ndo nega ou destrdi o humanismo, mas propde esclarecer as suas origens, segundo um plano
histoérico que lhe restitua o sentido de uma «humanidade humanay. Martin Heidegger, Carta sobre o Humanismo,
2%d., trad. por Rubens Eduardo Faria (S. Paulo: Centauro, 2005), 7-86.

323 «O verdadeiro “drama” de hoje niio serd o do ateismo, mas a impureza ideolégica de um teismo
desencarnado a rogar a um certo angelismo puritano. O Deus cristdo, incarnado e crucificado, ndo pensa o mundo,
habita-o, e assume as nossas feridas ¢ ambiguidades transfigurando-as.» Paulo Costa, Indicios, 15.

324 «O corpo de carne vivente € o lugar de uma abertura relacional originaria de si mesmo ao outro proximo
de si e do si a Deus enquanto Outro de nds-mesmos que abraga e autentica 0 nosso caos ¢ as nossas tribulagdes
mais escuras.» Paulo Costa, Indicios, 10.
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Conclusao

No inicio deste estudo, propusemos um percurso que incidisse na autocomunicagao
divina, no desvelamento e a¢cdo de Deus no mundo. A revelagdo divina, acontecendo no mundo,
isto é, de forma ndo exterior a realidade, encontra como testemunha a prépria historia e a
humanidade, segundo o Unico Mediador Jesus Cristo. Esta tematica foi aprofundada com
recurso a obra «Dieu qui vient a [’hommey», de Joseph Moingt, vindo a refletir-se,
posteriormente, em eventuais ambiguidades ou aporias inerentes ao pensamento teologico deste
autor.

Apos o estudo realizado, € possivel, em consondncia com 0s objetivos tragados,
compreender-se o carater primordial da mediagdo cristica, enquanto hipotese fundante da obra
supracitada. Deus, que se faz «carne do mundo» na «carne de Cristo», constitui o centro da
teologia da revelacdo de Joseph Moingt. Note-se, porém, que o estudo realizado ndo teve a
pretensdo de resumir a obra de Joseph Moingt, mas, pela compreensao dos topicos centrais do
seu horizonte teoldgico, no que concerne ao tema abordado, - e a valorizagdo de um dialogo
entre as obras e autores nos quais se inspira, ou outros que se dedicam a explorar estas tematicas
-, apresentar, de modo credivel, a presenca e acdo de Deus, que incarna realmente na vida de
cada ser humano.

O progresso desta investigacdo desenvolveu-se a partir de uma estrutura quadripartida.
Neste sentido, o primeiro capitulo, com referéncia ao primeiro volume da obra, intitulado «Du
deuil au dévoilement de Dieuy», marca uma conversio na linguagem que se refere a Deus, assim
como na percepg¢do do seu modo de agir. Assim, postula-se a compreensdo de um «Deus para
nds», e ndo um Deus em si mesmo, de agdo interessada e mecanizada pela voz da necessidade.
De facto, o antincio da «morte de Deus» condena as vozes de um Deus tapa-buracos, emergindo
a verdadeira face de Deus: amor e gratuidade. Do mesmo modo, associada a esta visdo
rejuvenescida sobre Deus, salienta-se a perspetiva de Joseph Moingt ao aprofundar a tese de
um cristianismo nao religioso, que vem da sua apreciag¢do de Dietrich Bonhoeffer e da tese de
Marcel Gauchet.

A partir desta perspetiva que situa Deus no interior do mundo e da humanidade, abre-
se a possibilidade de realizar o caminho da «apari¢do» ao «nascimento» de Jesus Cristo
enquanto mediador. Desta forma, a incarnacdo ¢ a chave hermenéutica para relacionar Deus
com o mundo. A mediacdo cristica assume-se como centro, a partir do qual se revela uma nova
ideia de Deus e da humanidade. A «morte de Deus» possibilita o acolhimento do nascimento

de Deus segundo a carne. Deus diz-se na pés-modernidade através de Jesus Cristo, na medida
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em que o proprio Jesus assume de modo real e concreto a nossa realizacao historica, permitindo
um dizer e um acontecer de Deus na/pela historia e humanidade. Ao invés da concegdo «bien-
connuy, Deus assume a carne como modo permanente de relacdo, um amor e doagdo como
plenitude do agir.

O «nascimento» de Deus continua segundo um paradigma cristico-eclesial,
relacionando o evento cristico como a fundag¢do da dimensdo eclesial. O ser eclesial age
segundo o testemunho de uma mediacdo cristica, perspetivando-se o cristianismo como a
«religido da saida da religido», a partir de um paradigma de «poder sem dominio», valorizando-
se a Igreja segundo o valor testemunhal de possibilitadora do Reino de Deus, como carne de
Cristo que quer tocar na carne, o Povo de Deus. Este toque carnal alicer¢a num «humanismo
evangélico», devendo a Igreja agir de modo a promover a difusdo de Deus por toda a realidade,
assumindo como sua a grande missdo de deixar Deus preencher tudo. A Igreja surge interpelada
a humanizar-se com base na debilidade e fragilidade da sua propria carne, mas também a
humanizar a sociedade naquilo que ¢ inerente a sua constitui¢io: a relaco.

Por fim, do ultimo capitulo resulta a constatacdo, ainda que no dmbito da hipdtese, de
algumas ambiguidades e discrepancias internas no pensamento teoldgico de Joseph Moingt.
Resulta do pensamento de Joseph Moingt, a possibilidade de se entender a acdo de Deus no
mundo, enquanto a¢do testemunhada pelo préprio mundo e pela humanidade. Desta forma, a
acdo de Deus seria, por analogia, concebida humanamente, na prépria estrutura do mundo. A
mediagdo cristica ndo se concebe a partir de uma exterioridade que quer resgatar a humanidade
de um mundo decaido, mas uma presenga e a¢do concreta na histéria e vida de cada individuo,
de modo que a salvagdo e Reino de Deus atinge-se pelo mundo, e ndo pela fuga do mesmo.

Nao obstante esta perspetiva teoldgica, Joseph Moingt, inevitdvel herdeiro de uma
linguagem teoldgica, em certa medida ambigua, apresenta certas formula¢des que podem ser
dubias e discordantes, quando comparadas com a ideia central da sua obra. Assim, foram
suscitadas algumas questdes que podem desenvolver o debate em torno da proposta de Joseph
Moingt, assim como o modo como ela ¢ transmitida e apresentada na sua obra, sendo que
algumas destas possiveis debilidades surgem em consonancia com o que ja havia sido apontado
por Christoph Theobald.

Desta forma, tendo em consideracdo os objetivos inicialmente propostos, verifica-se a
correspondéncia face ao que foi elaborado. De facto, pelo aprofundamento do pensamento de
Joseph Moingt, assim como de outras obras e autores referidos ao longo do trabalho, foi
apresentada uma possibilidade, entre outras, para a compreensao do ato de revelacdo e relacdo
de Deus com o mundo, assim como possiveis dificuldades inerentes a esta proposta. O principio

da incarnacdo cristica ¢ fundamental em Joseph Moingt, seja como aquilo que singulariza o
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cristianismo relativamente a outras fontes de sentido (religioso-filosoficas), seja como critério
do discernimento do ser e agir eclesiais. Neste sentido, a carne é o elemento chave no sustento
da relacdo entre Deus e a humanidade, sendo que deste modo se consuma a «morte de Deus» e
se afastam visdes miticas que mecanizam a a¢@o divina. Como tal, esta proposta adquire a
grande vantagem de acolher a histéria e a humanidade como possibilitadoras da acdo de Deus,
sustentadas por uma relagdo carnal real e verdadeira que, assegurando a diferenga ontoldgica
entre Deus e o ser humano, torna credivel ao humano contemporaneo a existéncia e o acontecer
de Deus.

O presente trabalho podera abrir caminho a novos estudos, por um lado, a partir do
enquadramento desta obra no contexto alargado de toda a obra de Joseph Moingt, percebendo-
se até que ponto podera ter existido alguma atualiza¢@o ou evolugdo no pensamento do tedlogo
jesuita; por outro lado, a possibilidade de se analisar as principais influéncias de Joseph Moingt
na producdo da sua obra, compreendendo-se os acrescentos que realiza face a outros autores,
assim como os topicos que reapropria. Neste sentido, o aprofundamento interno do seu escrito
conduziria, inevitavelmente, a uma reflexdo critica mais rigorosa, o que permitiria,
eventualmente, uma explicitagdo mais exata de aporias no pensamento teoldgico do tedlogo
francés. Ainda uma outra hipotese, seria a possibilidade de se realizar um estudo a nivel
fenomenoldgico sobre o conceito de «carne», explorando de modo aprofundado as
consequéncias de tal enunciado como elemento charneira na mediagdo com a humanidade.

Estas sdo algumas possibilidades de aprofundamento desta investigagdo, embora
conscientes de que esta, e nenhuma outra proposta, consegue exprimir de modo perfeito e exato

todo o mistério inerente a agao, revelagdo e relagdo de Deus no mundo.
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