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Os martires eram apoiados por Jesus,
Mas Jesus ndo tinha a ajuda de ninguém,
Porque toda ajuda e toda misericérdia provém Dele.

Nenhum ser vivo entrou na morte tdo s6 e tdo desarmado.

Georges Bernanos
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RESUMO

A presente dissertacao investiga a pertinéncia teologica e espiritual da theologia crucis, a
luz da obra Mysterium Paschale de Hans Urs von Balthasar. Partindo do paradoxo entre o
sofrimento humano e a revelagdo divina, o estudo prop6e-se a compreender de que modo a cruz
pode constituir um lugar legitimo de conhecimento de Deus. Na primeira parte, analisam-se 0s
fundamentos historicos, teoldgicos e espirituais da theologia crucis nas tradi¢fes protestante e
catdlica. A segunda parte, ponto central do nosso estudo, investiga a sintese teoldgica de
Balthasar, destacando a cruz como revelacdo méxima do amor trinitario. O autor sublinha a
centralidade do Sdbado Santo e a kenosis divina como expressao da solidariedade de Deus com
o mundo. Por fim, explora-se a dimensé&o eclesiologica desta teologia, onde a Igreja é entendida
como prolongamento do Mistério Pascal. A dissertagdo propBe, assim, uma teologia
profundamente enraizada na espiritualidade, na qual a cruz é simultaneamente lugar de

abandono e de revelacdo, sofrimento e gloria.

Palavras-chave: Hans Urs von Balthasar, theologia crucis, sofrimento, abandono, amor

Mysterium Paschale, Sdbado Santo, protestante, espiritualidade, eclesiologia.

ABSTRACT

This dissertation investigates the theological and spiritual relevance of the theologia crucis
in light of Hans Urs von Balthasar’s masterpiece, Mysterium Paschale. Starting from the
paradox between human suffering and divine revelation, the study aims to understand how the
cross can constitute a legitimate place of knowledge of God. The first part analyzes the
historical, theological, and spiritual foundations of the theologia crucis in the Protestant and
Catholic traditions. The second part, the central point of our study, focuses on Balthasar’s
theological synthesis, highlighting the cross as the ultimate revelation of Trinitarian love. The
author emphasizes the centrality of the Holy Saturday and divine kenosis as an expression of
God’s solidarity with the world. Finally, the ecclesiological dimension of this theology is
explored, where the Church is understood as an extension of the Paschal Mystery. The
dissertation thus proposes a theology deeply rooted in spirituality, in which the cross is

simultaneously a place of abandonment and revelation, suffering and glory.

Keywords: Hans Urs von Balthasar, theologia crucis, suffering, abandonment, love,

Mysterium Paschale, Holy Saturday, protestant, spirituality, ecclesiology.
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INTRODUGCAO

Perante o absurdo do sofrimento, a morte do justo e do inocente, e a aparente auséncia de
Deus nos momentos de maior tribulacdo — nédo apenas nas grandes tragédias da historia, mas
também nas dores quotidianas da existéncia humana — somos impelidos a perguntar: onde esta
Deus? Quem é Deus? Pode Ele sofrer? Se Deus é bom, porque permite tanto sofrimento? E, se

o sofrimento é inevitavel, podera este tornar-se lugar de revelacéo e de sentido?

Estas interrogacbes, que nos colocam no centro do drama cristdo, recusam respostas
abstratas ou meramente especulativas. Exigem uma teologia que néo fale apenas sobre a cruz,
mas que fale a partir da cruz. E precisamente desta exigéncia que nasce a presente dissertacao:
partindo da tensdo fundamental entre o sofrimento humano e a revelacdo divina, entre o
abandono e o amor trinitario, entre o siléncio da cruz e a Palavra que nela se pronuncia,
propomo-nos percorrer um caminho teolégico e espiritual. Este parte da perplexidade
contemporanea diante do enigma do sofrimento para discernir se, e de que modo, a cruz

permanece uma fonte legitima de conhecimento teoldgico e mistico de Deus.

O nosso percurso foi iluminado pelo pensamento do grande te6logo Hans Urs von Balthasar.
A vastiddo da sua obra, por si s, atesta a profundidade do seu contributo a teologia
contemporanea. Contudo, dada essa amplitude, optamos por centrar-nos apenas em algumas
das suas obras, tendo como base principal o Mysterium Paschale, texto central em todo o seu
sistema teoldgico. Nesta obra, as questdes do triduum mortis sdo abordadas com profundidade

singular, numa surpreendente harmonia entre Tradi¢do, Escritura e exegese.

O nosso propdsito ndo é simplesmente compreender a cruz de forma racional, mas deixar-
nos transformar por ela, num didlogo entre teologia e mistica. De facto, para Balthasar, teologia
e espiritualidade sdo inseparaveis: as experiéncias espirituais permitem que nos adentremos
mais profundamente no Mistério Pascal. Assim, esta dissertacdo parte de uma exigéncia
existencial radical, contemplando a theologia crucis como lugar teoldgico por exceléncia da

revelacdo e da redengéo.

A estrutura do trabalho assenta, portanto, em dois pilares fundamentais: em primeiro lugar,
abordaremos o0s fundamentos teoldgicos que subjazem a teologia balthasariana e o
influenciaram profundamente. Trata-se, por um lado, da theologia crucis desenvolvida no
ambito protestante, tanto nos seculos que lhe antecederam como na contemporaneidade; e, por
outro, da luz que a experiéncia mistica da Tradicao catolica langa sobre o evento do Calvario.

Para tal, havemos de nos socorrer da producdo literaria de Lutero e Moltmann, no lado
1



protestante, bem como dos escritos de Jodo da Cruz, Paulo da Cruz e Adrienne von Speyer, no
lado cat6lico e mistico. Esta base conduzir-nos-a ao segundo momento, que constitui o nacleo
central do nosso estudo: a exposicao fiel do pensamento de von Balthasar sobre a cruz e o seu
lugar na teologia cristd. Com efeito, a partir das questdes suscitadas e da compreensdo da
theologia crucis tanto no ambito protestante como na perspetiva catdlico-espiritual,

procuraremos inferir de que forma Balthasar as assume, transforma e supera.

A tradicdo protestante, de facto, levanta questfes tdo centrais quanto desconcertantes acerca
do verdadeiro conhecimento de Deus: qual é o lugar da cruz? Que implicacdes tem ela para a
compreensdo da Trindade? Estara o “dogma” da imutabilidade e da impassibilidade divina
devidamente formulado? Que consequéncias acarreta o sofrimento para Deus e para o ser
humano? Na tentativa de resposta a estas interrogacdes, veremos como, em Lutero, a cruz deixa
de ser apenas um simbolo de piedade para se tornar num lugar epistemoldgico radical: nela, a
gldria oculta-se sob a ignominia, a graca manifesta-se como juizo, e a salvagdo irrompe sob a
forma de condenagdo. Moltmann, por sua vez, retoma a tematica da theologia crucis no
contexto contemporaneo, oferecendo-lhe uma nova luz. Nesta perspetiva, a Trindade e a
esperanga assumem um papel de grande relevancia. De facto, Moltmann ndo propde um
sentimentalismo teolégico, mas apresenta um Deus profundamente comprometido com a
histéria humana — um Deus que ndo observa o sofrimento a distancia, mas o assume desde

dentro, solidariamente.

Importa referir a nossa decisdo metodoldgica de ndo desenvolver neste trabalho a abordagem
de Karl Barth a theologia crucis. Esta escolha ndo resulta da desvalorizacédo do seu pensamento,
mas sim de uma delimitacao tematica intencional, centrada na relacdo entre cruz, espiritualidade
e Trindade, dimensBGes mais diretamente aprofundadas por Lutero, Moltmann e Balthasar. A
influéncia de Barth est4, ainda assim, presente, de forma indireta, dada a sua importancia na
vida e producdo literaria de Balthasar. A sua ndo inclusdo explicita justifica-se, portanto, pelos
limites do escopo desta dissertacdo, que visa iluminar a theologia crucis a luz do Mistério Pascal

e da espiritualidade staurol6gica, mantendo sempre o eixo trinitario como estrutura de fundo.

Pretendemos, com esta abordagem, sublinhar a inadequacdo de uma aproximacao
meramente conceptual, ou teorica, a cruz. Pelo contrério, a cruz — e, consequentemente, toda a
reflexdo teoldgica sobre ela — nasce de uma experiéncia, se pretende ser auténtica. Por esse
motivo, parece-nos importante que a presente dissertacdo manifeste, no seu contedo e na sua
estrutura, a passagem da elaboragdo teoldgica para a vivéncia espiritual. A inser¢do da
espiritualidade num lugar de destaque — como fundamento incontornavel da reflexdo
balthasariana — pretende, assim, tornar manifesto que a experiéncia mistica se configura como

2



expressdo encarnada da theologia crucis. Nesta perspetiva, exploraremos a espiritualidade
staurolégica no seio da mistica cristd, onde a cruz ndo é apenas compreendida, mas vivida,
perguntando-nos: Qual é o sentido da cruz? Podera ela ser um caminho de unido com Deus? E

que implicacdes tem para 0 Homem?

Tomaremos, assim, como referéncias Jodo da Cruz, cuja Noche Oscura descreve a auséncia
sensivel de Deus como caminho de purificacdo e unido; Paulo da Cruz, para quem a Paixao de
Cristo é o centro da vida espiritual; e, em particular, Adrienne von Speyr, cuja mistica da
obediéncia e do abandono foi determinante para o desenvolvimento teoldgico de Balthasar. Em
todos estes autores, a cruz é vivida ndo como castigo, mas como configuragdo com o Amor

crucificado.

Na tradicdo catdlica, a mistica da dor revela-se inseparavel da mistica da esperanca. O
esforco de reflex@o teoldgico tornar-se-a — assim ancorado — uma «teologia de joelhos», como
propugnara Balthasar: ndo se esgota em formulas dogmaticas, mas abre-se a revelacdo do Deus

crucificado no siléncio, na auséncia, no amor consumido.

No centro do nosso estudo, a reflexdo concentrar-se-a na sintese teolégica do nosso autor
sobre o lugar da cruz na teologia, assumindo-a e proclamando-a como revelacao plena do amor
trinitario. Pretendemos, nesse segundo momento da nossa reflexdo, demonstrar como, para
Balthasar, o ponto mais profundo do abandono de Cristo é também o mais luminoso da
revelagdo de Deus. A cruz revelar-se-4, entdo, ndo como fracasso, mas como forma da gloria.
A partir da releitura trinitaria do evento do Calvario, que se delineia no Mysterium Paschale,
voltaremos o0 nosso olhar para esses trés santos dias, com a ousadia de quem contempla o Belo
escondido no horror do sofrimento, o Amor revelado no siléncio do S&bado Santo. A cruz
erguer-se-4, portanto, como o Todo no fragmento, o apice da kenosis divina.

Neste sentido, a teologia do Sdbado Santo assumira particular relevancia, na medida em que
Balthasar a desenvolve como ponto de confluéncia entre cristologia, escatologia e eclesiologia.
Constataremos como, nesse dia de siléncio absoluto, em que Cristo jaz no timulo e Deus parece
definitivamente ausente, se manifesta a kenosis extrema da Trindade: Deus, por amor, desce ao
abandono mais radical, ndo apenas para sofrer, mas para partilhar até ao fim o destino humano.
O Sébado Santo revelar-se-a, assim, como espaco teologico e existencial onde se consuma o
esvaziamento total do Verbo, preparando, sem triunfalismo, o mistério da ressurreicdo. Neste
siléncio, Balthasar encontrara a forma da esperanca cristd: uma esperanca que assume a dor até

ao limite, sustentada pela fidelidade divina, mesmo no siléncio.



Finalmente, na seccdo final, exploram-se as implicacOes eclesioldgicas da theologia crucis
balthasariana. Aqui, evidenciamos como a cruz, longe de se restringir ao dominio cristolégico
ou soterioldgico, permeia a propria estrutura da Igreja enquanto prolongamento histérico do
Mistério Pascal. Na concecdo de Balthasar, a Igreja ndo pode ser dissociada da staurologia: a
cruz € o arquetipo da sua vida e missao. Neste sentido, esta seccéo revelara a radical dimensao
comunitéria da cruz, ndo apenas como acontecimento fundador, mas como forma existencial e

missdo continua da Igreja.

Em sintese, esta dissertacdo, mais do que um estudo sistematico, pretende ser um itinerario
teologico-espiritual que procura, a luz da cruz e do Teodrama, compreender quem é Deus e
guem é o Homem. No fundo, ensaiamos uma resposta a pergunta gque atravessa toda a historia
da salvacdo e a angustia de cada ser humano: «Onde esta Deus quando sofremos?». E a resposta

cristd é tdo ousada quanto desconcertante: na cruz.



CAPITULO |: A THEOLOGIA CRUCIS: FUNDAMENTOS

A expressdo theologia crucis designa, numa primeira abordagem, a corrente teoldgica que
proclama o evento da Paixdo e Morte de Jesus Cristo na Cruz como a fonte, por exceléncia, de
todo o conhecimento de Deus. Na sua formulacdo grega — otavpoloyia — poderiamos encontrar
uma quase identificagdo com a Teologia como ciéncia, na medida em que a totalidade da agédo
econdmica da Trindade — a Historia Salutis, isto é, a sua intervencdo criadora e salvifica na
Histdria — se resume ou condensa no momento da Cruz, pelo qual o préprio Deus Se Auto-

Revela plenamente na pessoa de Jesus de Nazaré.

Ora, esta teoria, cunhada por Martinho Lutero como theologia crucis, ndo esta, na verdade,
longe da compreensdo propriamente catolica da Teologia. Pelo contrario, o testemunho da
reflexdo teoldgica quase milenar do periodo patristico ndo é mais do que uma releitura da acdo
trinitaria ad extra a partir do Mistério Pascal, para o qual tudo tende e do qual tudo nasce.
Protologia, Escatologia, Soteriologia: tudo brota da Cruz de Cristo e € a luz dela que tudo se
compreende. Assim sendo, a theologia crucis representa o ponto de convergéncia de todas as

reflexdes teoldgicas, quando tomada no seu sentido mais amplo e profundo.

Nesse sentido, antes de nos aventurarmos neste nosso estudo, é preciso salientar que seria
praticamente impossivel tentar expor de forma exaustiva as raizes teoldgicas, historicas ou
outras da concentracdo stauroldgica do pensamento de Lutero, dada a quantidade de
bibliografia a respeito, e a dimensédo e objeto da presente dissertacdo. Deste modo, abordaremos
a questdo a partir de uma perspetiva generalizada, salientando o facto de que uma verdadeira
teologia da cruz deve ser, antes de mais, uma teologia dominada pela cruz, isto é, que nao se
limite simplesmente a falar da cruz, mas em cujo discurso haja fidelidade ao mistério revelado,

uma vez que recebe a sua forma a partir do acontecimento da cruz.

Salientamos, ainda, que a theologia crucis foi palco de acérrimos debates ao longo da
historia, com criticas tanto positivas como negativas, principalmente por assumir como central
o problema do sofrimento na natureza divina, vendo-se, assim, impelida a rejeitar — ou a
repensar — a questdo da impassibilidade e imutabilidade de Deus. Retomaremos este tema mais
adiante, sobretudo quando abordarmos o contributo de Jirgen Moltmann.

Além disso, ndo podemos deixar de lado a dimensdo mistica da cruz. Procuraremos, assim,
demonstrar que € necessario ler a teologia da Reforma nédo exclusivamente como uma rutura
com o discurso teoldgico que a precede, mas também em termos de continuidade. A énfase
dada por Lutero & cruz como critério e fundamento teoldgico surge a partir de uma tradicdo de

meditacéo sobre os sofrimentos de Cristo, caracteristica da espiritualidade medieval tardia. A



theologia crucis ¢, assim, uma forma de “teologar” estreitamente relacionada com a
espiritualidade: de acordo com a expressdo tdo cara a von Balthasar, ¢ uma “teologia de
joelhos”. Esta especifica abordagem ao evento cristao sera também uma forma de ir ao encontro
da cultura hodierna (com particular significado para 0 Homem contemporaneo) pela sua visao
mais alargada e profunda sobre o problema do sofrimento. Depois de Auschwitz, isto &, depois
da degradacdo da humanidade a que assistimos e da busca agonizante por uma esperanca para
além de qualquer aparente legitimidade, poder-se-a ainda fazer teologia?

1. Cruz sola est nostra theologia: A visédo protestante

De certa forma, pode afirmar-se que a theologia crucis esteve sempre presente no
pensamento dos tedlogos cristdos desde a época patristica. Contudo, foi Martinho Lutero quem
fez seu este modo especifico de fazer teologia, de maneira que “theologia crucis” se tornou
numa expressao cientifica cunhada pelo reformador aleméo, na primeira metade do século X V1.
Nos séculos seguintes este tema ndo foi amplamente abordado, antes pelo contrario: dir-se-ia
até ter sido algo “abandonado”. Contudo, verifica-se uma redescoberta da teologia da cruz na
época contemporanea, especialmente no século XX, com a renovagao teoldgica de Moltmann
depois da Segunda Guerra Mundial, com um impacto incontorndvel tanto em autores
protestantes, como catélicos. Moltmann toma consciéncia da centralidade das implicacbes da
cruz para a teologia cristd, expondo-as de uma forma inovadora: no acontecimento de Jesus de
Nazaré, sobretudo na sua Paixdo e morte, exprime-se a fragilidade humana e o estado de

necessidade em que o Homem se encontra.

Entre as vozes mais respeitadas da critica catélica autorizada, Brunero Gherardini sublinha
a originalidade de Lutero e a irredutibilidade da sua teologia ndo s6 aos conceitos catélicos da
teologia da cruz, mas também a precedente tradicdo mistica. Neste sentido, a redescoberta e 0
aprofundamento da theologia crucis no ultimo século tornou fecunda a teologia de Lutero.
Como refere Adolfo Lippi: «A partir da cruz reescreve-se a teologia»*. De facto, a teologia
protestante, a partir de Lutero, pde em destaque o acontecimento da cruz como unico paradigma
possivel para o discurso teologico, uma vez que € na cruz de Cristo que se da a manifestacéo

plena e perfeita da natureza divina: o amor auto-sacrificial.

! Adolfo Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis - “In Christo Crucifixo est vera theologia”», La Sapienza della
Croce 10 (1995): 357.
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Além disso, a intuicdo vital de Lutero tem vindo a marcar toda a Teologia protestante: 0s
seus sucessores fazem da theologia crucis a causa da salvacgdo, procurando nela verdadeira e
insistentemente o ser de Deus a partir da Revelacdo e da Fé, com o intuito de aceder, tanto
quanto possivel, a propria realidade de Deus. A partir dai, a experiéncia central da fé consiste
em interrogar-se, perante 0 acontecimento da cruz, pela questdo do Ser, uma vez que é
precisamente nela que Deus, em Cristo, Se revela como amor, puro dom, oferta suprema, dando

um novo sentido ao drama? antropologico.?

Ao longo do estudo veremos como a theologia crucis esta impregnada de uma verdade
espiritual muito profunda: a sua afirmacéo fundamental ndo se restringe ao facto de Deus ser
conhecido através do sofrimento, mas proclama ainda que Deus quis ser conhecido através do
sofrimento. Ha uma intengéo positiva que conduz a Cruz, ela ndo é um “acidente”: «Ninguém
a tira [a vida] de mim, mas eu a dou livremente» (Jo 10, 18). Com efeito, é de salientar que a
poderosa afirmacdo de Lutero da presenca de Deus num mundo de sombras, dor, confusdo e
angustia fala a muitos que, de outra forma, seriam levados & descrenga por causa da tenséo entre
teoria e experiéncia. Exemplo disto é o prdprio Jirgen Moltmann que, ao comentar a sua propria
experiéncia como tedlogo, tendo emergido de um campo de prisioneiros apds os horrores da
Segunda Guerra Mundial, refere que s6 uma teologia da cruz poderia falar de forma
significativa e convincente a sua geracdo, uma vez que, a uma Europa devastada pelas
atrocidades de uma segunda Grande Guerra, que vira os horrores em hospitais e campos de
prisioneiros ou de exterminio, de nada serviria uma teologia liberal e burguesa. Uma tal
abordagem seria, inclusive, um insulto. Em Cristo crucificado, contudo, a sua prépria

experiéncia de vida crucificada encontrava uma chave interpretativa adequada.

1.1. O Reformador Aleméao: Martinho Lutero

A pergunta pela possibilidade de a teologia da cruz exprimir, desde os seus primdrdios, a
maturidade teolégica do frade agostiniano, ou, pelo contrario, a centralidade que poderia ter
ocupado na sua vida mistica foi longamente debatida por varios estudiosos, sem se conseguir

chegar a um consenso. Contudo, embora ndo possamos descartar a ideia de que a maturidade

2 0 tema do drama € um conceito muito caro a Balthasar, uma vez que ele compreende a revelagéo divina como
uma acao dramatica, patente sobretudo na sua obra Theodramatica: o drama (histdria) de Deus com os Homens.
Em Cristo, o drama antropolégico sera enxertado no theodrama.

3 Cf. Arnaldo De Pinho, «Da Cruz de Cristo a Natureza de Deus», Humanistica e Teologia 33, n.° 1 (2012):
25-26.
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teoldgica de Lutero radique na sua experiéncia religiosa, especificamente monastica, e tenha
sido influenciada por ela (ideia esta que se fundamenta na leitura e no estudo dos misticos
alemaes, de forma particular de Taulero, como destacam Varios estudiosos),* o critério de fundo
diferencia formalmente a theologia crucis da mistica: perante a relagdo direta e imediata entre
Deus e o mistico, a theologia crucis predica a relacdo indireta e mediada da revelacéo.
Consequentemente, este tipo de teologia nunca aparece em Lutero como poderia aparecer em
qualquer autor catolico: para o catdlico, a teologia da cruz consiste no aprofundamento critico
da eficécia salvifica do Crucificado, que requer o chamamento a Sua imitacdo. Para Lutero, a
teologia da cruz é antes a caracteristica propria da mensagem cristd e a sintese da sua

originalidade.®

Todavia, € digno de nota o contexto em que ele se insere, uma vez que a sua obra se situa
numa certa linha de descontinuidade com o divorcio entre a teologia e a mistica, um fosso que
se foi desenvolvendo ao longo da Idade Média. A teologia, principalmente a de teor escoléstico,
foi-se tornando mais racional, especulativa e sistematica, o que levou ao desprezo da
espiritualidade, que, por sua vez, ndo esteve isenta de reacfes, de teor mais espiritual, como é
0 caso do surgimento da Devotio moderna (isto porque a teologia ndo oferecia respostas a vida
interior). Como reacdo a este evidente problema, a theologia crucis de Lutero defende um outro
modo de “teologar”, mais em sintonia com (e que ¢ refor¢ada por) o reconhecimento de
correntes espirituais assentes na identificacdo com Cristo e na exaltacdo dos seus sofrimentos
como um caminho para estar em conformidade com Ele. Esta espiritualidade stauroldgica, que
continuara a desenvolver-se nos séculos vindouros, pode ser reconhecida como uma das fontes

da theologia crucis de Lutero.®

Para o reformador alemao, a cruz torna-se o critério de identificacdo e de distin¢do de toda
a teologia autenticamente crista e da sua praxis eclesial. Por esta razéo, a respeito do percurso
de Lutero, deve evidenciar-se que «a theologia crucis ndo é um capitulo da teologia, mas um
determinado modo de fazer teologia»’. De facto, a theologia crucis refere-se especificamente
ao discurso cristdo sobre Deus que ndo pode ter outro fundamento sendo a cruz, pois existe uma

grande dissemelhanca entre o conceito de Deus que se pode obter fora da revelacdo da cruz e

4 Com efeito, nos escritos do reformador aleméo, encontramos temas recorrentes como o pecado, a reniincia
ao proprio eu, o sofrimento, a cruz, a visao da Igreja como humilde e sofredora: todos com um cunho monastico.
Cf. Lothar Vogel, «La Nascita della Teologia della Croce», La Sapienza della Croce XXXII, n.° 1 (2017): 24-28;
Cf. Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 340.

5 Cf. Brunero Gherardini, «La Theologia Crucis, Chiave Ermeneutica Per La Lettura E Lo Studio Di M.
Lutero», Atti del congresso internazionale su La Sapienza della croce | (1975): 543-44.

6 Cf. Alexandre Palma, «Lutero e a Cruz. Raizes, Chave Hermenéutica e Posteridade de um Tema Teoldgico.»,
em Martinho Lutero e Portugal: Didlogos, tensdes e impactos, ed. Edite Martins Alberto et al. (CHAM - Centro
de Humanidades | Himus, 2019), 30.

" Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 342.



aquele que se obtém mediante a cruz. Logo, podemos afirmar que a novidade mais auténtica de
Lutero consiste na edificacdo da ciéncia teoldgica sobre os fundamentos da cruz e da Sagrada
Escritura, e na sua consequente rejeicdo da teologia racionalista ou de cariz excessivamente
filosofico.®

A teologia cristd nasce a partir de uma verdadeira experiéncia de Deus no Homem, nasce da
experiéncia da cruz, que consiste em deixar-se abalar pela atuagdo de Deus na histdria do
Homem. Por outras palavras, «a teologia nasce de uma experiéncia antropoldgica da cruz, ou
seja, da experiéncia humana de que € no reconhecimento da degradacédo da sua natureza que se
pode manifestar e agir a graca salvifica de Deus»®. Esta ideia desenvolvida por Lutero faz com
que a cruz se torne o foco e a base de formas autenticamente cristas de compreender os enigmas
do mundo, sem, contudo, limitar o entendimento luterano acerca da cruz a um mero instrumento
de iluminacg&o teoldgica, uma vez que este a vincula as profundas ansiedades existenciais da

humanidade diante do sofrimento, do medo da morte e da condenagéo.*

E o proprio Deus que conduz o Homem a tomar consciéncia da sua propria maldade. Ele,
portanto, humilha-o, sufoca-o, esmaga-o, submete-o ao peso mortal da sua culpabilidade,
abandona-o aos mais dolorosos abatimentos do espirito. Contudo, é para o levantar que o
humilha e é para o salvar que o condena. Para o ele, a cristologia, a antropologia e a soteriologia

estdo estritamente ligadas.*!

Por outro lado, ndo podemos deixar de mencionar a forte influéncia paulina na teologia e no
pensamento de Lutero. De facto, Cristo crucificado é um dos eixos fundamentais que articulam
toda a teologia do Apostolo dos gentios. Paulo pode, assim, ser denominado como o pioneiro
daquela que viria a ser a theologia crucis, entendida como principio configurador de todo o
mistério cristdo (Cf. 1Cor 1, 18-25; 2, 1-2; Gl 6,16). Além disso, o reformador alemao recorre
ao corpus paulino para opor polemicamente o conhecimento de Deus que se obtém a partir da
sua paixao e cruz ao conhecimento de Deus adquirido a partir das suas obras na criacdo e na
historia.

Lutero oferece uma chave de leitura do sofrimento como indicador da acdo salvifica e
libertadora de Deus. Esta acdo de Deus manifesta-se sob a aparéncia do seu contrario: a
incapacidade da pessoa humana de se valer da intervencao divina em ato deve-se a sua propria

condicdo, irremediavelmente marcada pelo pecado.*? Vogel refere a forma como o reformador

8 Cf. Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 356.

% Palma, «Lutero e a Cruz», 31.

10 Cf. Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 342; Cf. Alister E. McGrath, Luther’s Theology of the Cross:
Martin Luther’s Theological Breakthrough, 2nd ed (Wiley-Blackwell, 2011), 205-6.

11 Cf. Gherardini, «La Theologia Crucis», 546; Cf. Palma, «Lutero e a Cruz», 31-32.

12 Cf. Vogel, «La nascita della teologia della croce», 26.



alemdo concebe a ideia mistica de uma necessaria anulacdo do préprio individuo e da sua
identidade para uma correta profissao de fé, que ofereca uma maior disponibilidade para aceitar
a Sua vontade:

Se sabemos que Deus ndo atua em nos sendo destruindo-nos a nds e aquilo que é nosso,
isto &, mediante a cruz e os sofrimentos, somos, no entanto, de tal forma estipidos ao ponto
de querer aceitar apenas os sofrimentos que nos escolhemos ou que temos visto ou lido que
aconteceram a outros. E assim, nés impomos a Deus um modo e queremos ensinar-lhe
como ¢ em que medida nos tem de educar [...] mas Deus quer, ou nio, agir sobre nds ou
agir em condi¢des que n6s ndo nos damos conta e ndo compreendemos aquilo que esta a

fazer.

Neste sentido, 0 Homem é convidado a reconhecer-se verdadeiramente pecador, detestavel,
danado, é necessario que se arrependa e humilhe perante Deus, que se despoje de toda a
presuncdo: é a experiéncia da morte do préprio ser, do eu. Deparamo-nos com uma atitude
fundamentalmente dialética pela necessidade de que nos odiemos para que possamos ser salvos.
E precisamente na experiéncia deste inferno que o Homem se torna verdadeiramente um
tedlogo cristdo, um tedlogo da cruz, com uma teologia que € fonte de consolagdo porque nos
permite trilhar o caminho que Deus escolheu para a nossa salvagdo: o caminho da cruz. Por
isso, é precisamente atraves do sofrimento que somos levados a perceber a gravidade da nossa
situacdo, isto €, a doenca, o sofrimento, a cruz, etc. sdo os meios pelos quais Deus nos julga e

nos salva.*

Sob uma outra perspetiva, apesar de ser, por assim dizer, inovadora, falta a visdo luterana a
dimensao trinitaria: na sua concecao da kenosis, rejeita a doutrina agostiniana da missao intra-
trinitaria.™> Consequentemente, Lutero ndo da a relevancia necessaria no seu pensamento a
origem trinitaria da Encarnacdo e, com isto, a propria trindade como origem e fim de uma
entrega oblativa, uma vez que a humanidade de Cristo fica reduzida a uma funcdo intermediaria
que ndo é permanente. O Reino de Deus teria sido entregue a Cristo, ndo em virtude da sua
humanidade, mas da sua divindade. O reformador pretende, com isto, afirmar que tudo se da
por obra e graca de Deus, que nao teria sido necessaria cooperacao humana alguma, de forma

que a humanidade de Cristo desempenharia apenas um papel passivo na Redencgéo.*®

13 Vogel, «La nascita della teologia della croce», 26-27.

14 Cf. McGrath, Luther’s Theology of the Cross, 216; Cf. Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 343.

15 A dimensio intra-trinitaria € um conceito fundamental na teologia de Agostinho de Hipona, uma vez que
explora a dindmica interna da Santissima Trindade que une as trés pessoas divinas - Pai, Filho e Espirito Santo —
em uma Unica esséncia divina, procurando compreender a relacdo entre elas € a atividade de cada uma no seio da
Trindade. Neste sentido, a doutrina de Agostinho ajuda a compreender a natureza de Deus como um Ser relacional
e ativo. Este tema é especialmente explorado em profundidade na sua obra De Trinitate.

16 Cf. Theobald Beer, «La “Theologia Crucis” de Lutero», Scripta Theologica 16, n.° 3 (1984): 767-769;771.
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Do mesmo modo, com a doutrina da communicatio idiomatum®’ — que procura adentrar-se
nas relacdes pericoréticas entre Deus Pai e 0 Verbo, que proporciona (pela Encarnacao) aos
homens a comunhdo com Deus — Lutero procurou superar a barreira que pudesse impedir a
descoberta de Deus na Paixao e morte de Cristo. Esta doutrina deriva, por sua vez, da doutrina
das duas naturezas, unidas na Unica pessoa de Jesus de Nazaré. A partir da communicatio
idiomatum, torna-se possivel pensar o préprio Deus mesmo no sentimento de radical abandono
do Filho pelo Pai, aplicando a Paixdo e morte de cruz as consequéncias que se derivam da
dimensao teandrica de Cristo. O sofrimento e a morte, consequentemente, podem ser pensados
enquanto experiéncia do proprio Deus. Ora, de acordo com Moltmann, o frade agostiniano nem
sempre evidenciava a distincao entre a natureza divina in genere e a segunda pessoa da Trindade
in concreto, embora se servisse dela para reconhecer Deus na Paixdo e morte de Cristo.
Contudo, Lutero ndo atendia as relac@es intradivinas, entre Pai, Filho e Espirito Santo: fazia
distingBes contraditdrias e paradoxais entre Deus e Deus, isto &, entre 0 Deus que crucifica e 0

Deus crucificado, o Deus morto e 0 Deus que ndo morre, o Deus revelado e o Deus oculto.®

A cristologia de Lutero sobre o Deus crucificado mantém-se no marco da doutrina das
duas naturezas da lIgreja antiga, representa um desenvolvimento importante da
communicatio idiomatum e radicaliza a doutrina da Encarnagdo em ordem a cruz [...] é
certo que na teologia da cruz se chegou a uma mudanca transcendental de dito conceito,

mas ndo a uma doutrina trinitaria desenvolvida e cristolégica.*

Lutero aproveita a communicatio idiomatum para explicar a dimensdo teandrica de Cristo e
de que modo o Verbo de Deus pode ser, a0 mesmo tempo, justo e pecador, espiritual e carnal,

estar vivo e morto, ser a suprema divindade e simultaneamente uma infima criatura. Estes

17 A denominada communicatio idiomatum refere a dimenséo teandrica de Cristo, a unidade da pessoa de Cristo
“em duas naturezas”, afirmada pelo Concilio de Calceddnia (451), que permite atribuir as propriedades da
divindade & humanidade e vice-versa. Esta quest&o é também referida no Concilio de Efeso a respeito da definicéo
da Virgem Maria como a theotdkos, uma vez que «se alguém ndo confessar que Deus é verdadeiramente o
Emmanuel, e que por isso a santa Virgem é a mée de Deus (pois deu a luz carnalmente o Verbo de Deus feito
carne), seja anadtema» (DH 252), ou ainda «Se alguém atribui a duas pessoas ou a duas hipostases as expressoes
contidas nos escritos evangélicos e apostolicos ou ditas pelos Santos sobre Cristo ou que Este atribui a Si mesmo;
e atribui umas ao homem, considerado propriamente como distinto do Verbo de Deus, e outras, por serem dignas
de Deus, somente ao Verbo de Deus Pai, seja andtema» (DH 255). Consequentemente, a comunicatio idiomatum
ndo pode ser dita apenas em funcdo de uma natureza, mas tanto o humano é atribuido a Deus como o divino é
atribuido ao Homem. Na definicdo do Concilio de Calceddnia, é reconhecido um s6 e 0 mesmo Cristo em duas
naturezas, sem confusdo, sem mudanca, sem divisdo e sem separa¢do, ndo sendo de modo algum anulada a
diferenga das naturezas por causa da unido, mas, antes, salvaguardando a propriedade de cada uma delas,
concorrendo numa s6 pessoa e huma s6 hypdéstase o Gnico e mesmo Filho (DH 548).

Do mesmo modo, em relacio aos sofrimentos e & morte de Jesus Cristo na cruz, o Concilio de Efeso afirma
que o Verbo de Deus padeceu na carne e foi crucificado na carne, e experimentou a morte na carne, e que foi feito
primogénito de entre 0os mortos de acordo com a vida enquanto vivificador como Deus (DH 263).

18 Cf. Jurgen Moltmann, El Dios Crucificado. La Cruz de Cristo Como Base y Critica de Toda Teologia
Cristiana (Ediciones Sigueme, 1975), 332-33.

19 Moltmann, El Dios crucificado, 333.
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elementos paradoxais usados por Lutero tém como pressuposto teoldgico o prescindir da

origem intra-trinitaria da Encarnacéo.?®

1.1.1. Deus absconditus-revelatus (sub contraria specie)

A expressao theologia crucis comeca a ser empregue de maneira oficial a partir da disputa
de Heidelberg (1518), na qual se esclarece como, para o irmao agostiniano, o Gnico lugar para
o conhecimento de Deus é a cruz de Cristo. Nesta, Deus pode ser encontrado e revela-Se, e

pode ainda, paradoxalmente, estar escondido nesse seu revelar-Se. Tal como refere Moltmann:

Apoiando-se em Paulo, Lutero opde polemicamente o conhecimento de Deus a partir
da sua paixdo e cruz ao conhecimento de Deus a partir das suas obras na criacdo e na
histdria. Nao nega que possa haver para 0 homem em si um conhecimento indireto de Deus
baseado na criacéo e na alma. [...] O monstro que o homem &, que tem que se elevar a si
mesmo, utiliza estes conhecimentos religiosos apenas em ordem & sua auto-divinizagao.

Por isso ndo o0 ajudam quanto a sua humanidade, mas potenciam apenas a monstruosidade.?*

E de salientar como, nas teses de Heidelberg (de modo especial nas 19-21), Lutero procura
captar e interpretar a esséncia da mensagem da cruz. Deus sai ao encontro do Homem no lugar
mais inesperado: na cruz de Cristo, lugar de escarnio, de dor, de vergonha e de desespero.
Contrapdem-se, assim, ao teismo racional, as vias classicas do conhecimento de Deus e a

compreensdo de que Deus se encontra na gléria poderosa e ndo na miséria e debilidade.?

19. Non ille digne Theologus dicitur, qui invisibilia Dei per ea, quae fact sunt, intellecta
conspicit; 20. Sed qui visibilia et posteriora Dei per passiones et crucem conspecta
intelligit; 21. Theologus gloriae dicit malum bonum et bonum malum, Theologus crucis

dicit id quod res est.”

De acordo com o reformador alemao, as visibilia et posteriora Dei sdo opostas as invisiveis,

tal como expresso por Paulo em na primeira carta aos Corintios a respeito da loucura e da

20 Cf. Beer, «La “Theologia crucis” de Lutero», 772.

2L Moltmann, El Dios crucificado, 108.

22 Cf. Roberto T. Hoeferkamp, Lutero: la Teologia de la Cruz, sem data, 73-74.

23 Martinho Lutero, Obras Selecionadas - Os Primdrdios: Escritos de 1517 a 1519 (Editora Sinodal, 1987),
1:39.: «19. N&o se pode designar condignamente de te6logo quem enxerga as coisas invisiveis de Deus
compreendendo-as por intermédio daquelas que estdo feitas; 20. mas sim quem compreende as coisas visiveis e
posteriores de Deus enxergando-as pelos sofrimentos e pela cruz. 21. O te6logo da gléria afirma ser bom o que é
mau, e mau o que é bom; o tedlogo da cruz diz as coisas como elas sdo».
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debilidade de Deus, afirmando que Ele quis ser reconhecido a partir dos seus sofrimentos, uma
vez que ndo € suficiente conhecer a Deus na sua gldria e majestade se ndo se O conhece também
na humildade e na ignominia da cruz (1Cor 1, 25). Desta forma, Deus destroi a sabedoria dos
sabios (1Cor 1,19), porque o Senhor é um Deus que se esconde (Is 45, 15). Do mesmo modo,
encontramos este sentido nas fontes joaninas: é no Cristo crucificado que radica o verdadeiro
conhecimento de Deus «Eu sou a porta. Se alguém entrar por mim, serd salvo» (Jo 10,9);
«Filipe, quem me vé, vé o Pai» (Jo 14, 9).2* Além disso, a linguagem de Lutero acerca da forma
como Deus Se revela na cruz € tomada a partir da revelagdo de Deus a Moisés, como
acontecimento paradigmatico (Ex 33, 18-23). Deste modo, a referéncia as posteriora Dei serve
para enfatizar isso mesmo: como Moisés, nds s6 podemos ver a Deus pelas “costas”, é-nos
negado o conhecimento direto de Deus, a visdo da face de Deus.®® A cruz revela
verdadeiramente Deus, mas essa revelacdo € a posteriora Dei, é ali que se torna visivel: esta

revelacao deve, portanto, ser considerada como uma epifania “indireta” de Deus.?®

Nesta disputa, a relacdo dos cristdos com a cruz de Cristo é constantemente reiterada por
Lutero, afirmando que os verdadeiros cristdos ndo procuram evita-la, mas, pelo contrario, véo
ao seu encontro. Esta ideia € particularmente evidente nas ultimas teses, onde os cristdos sdo
exortados a esforcar-se por seguir a Cristo, sua Cabeca, através de penas, da morte e do inferno;
e, assim, a confiar que haverdo de entrar mais facilmente no céu através de muitas tribulacdes

do que pela seguranca da paz (Cf. At 14, 26).”

Mediante a dialética dos contrarios, Lutero expde a relacdo entre Deus e 0 Homem, assim
como o comportamento de Deus para com 0 Homem: a cruz é vista como paradigma, quer da
existéncia humana na fé, quer do agir divino-salvifico, mas escondido sub contraria specie, isto
é, numa morte atroz e paradigmaticamente injusta entendida como acontecimento de salvacéo.
Na senda de Paulo, Lutero faz uso de paradoxos que referem como Deus Se revela e atua de
forma paradoxal: a graca de Deus esta oculta sob a sua ira; quando Deus parece estar mais longe
é quando esta mais perto; a justificacdo do pecador esta oculta sob 0 nosso proprio pecado; o
reino de Cristo esta oculto sob os escandalos, divisdes, guerras, angustia e morte. Neste sentido,
por meio da fé, é possivel captar a realidade e experimentar a revelacdo de que na morte
encontramos a vida, na debilidade a perfeicdo, manifestada unicamente gracas a Cristo

crucificado.

24 Cf. Lutero, Obras Selecionadas - Os Primordios: Escritos de 1517 a 1519, 1:49-50.

25 Consideramos importante salientar a traducdo da Vulgata, familiar ao préprio Lutero, a respeito da passagem
de Moisés, para uma melhor compreenséo da sua relagdo com a tese 20 da Disputa de Heidelberg: «[...] videbis
posteriora mea, faciem autem meam videre non poteris» (Ex 33,23).

%6 Cf. McGrath, Luther’s Theology of the Cross, 203—4.

27 Cf. Lutero, Obras Selecionadas - Os Primdrdios: Escritos de 1517 a 1519, 1:189-90.
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Confessar Jesus Cristo, morto na cruz, como Filho de Deus, € um ato que nao se pode basear
sobre uma evidéncia percetivel aos sentidos, mas que se apoia em inspiracdes a estes
escondidos. Assim, a teologia da cruz abre a porta a possibilidade de falar da fé num mundo
secular sem entrar em apologias “antigas e ultrapassadas”.?® De facto, o conhecimento de Deus

é uma experiéncia humilde, escondida e sofrida e é dai que provém a verdadeira teologia.

Do mesmo modo, Lutero concebe também a revelacdo da gldria divina sub contraria specie:
no maior eclipse concebivel dessa gloria deu-se a sua maxima manifestagio. E de salientar que
também Hans Urs von Balthasar afirma a necessidade e a importancia de manter a tensao entre

o eclipse e a revelacao, entre a semelhanca e a dissemelhanca:

Deus revela-se ao maximo e, ao fazé-lo, s6 pode revelar-se como alguém que é
totalmente distinto. Este principio abstrato reveste uma forma concreta na historia da
Salvagdo: segundo os enunciados claros da Escritura, o Filho ndo “ressuscita dentro da
historia”, sendo que depois de se despedir, regressa ao Pai e em seu lugar envia ao “outro
Paraclito”, o Espirito que explica e convence. Cristo revela-se finalmente ao entrar no

ocultamento.?®

Consequentemente, o Deus crucificado é um Deus cujas natureza e presenca estdo veladas
precisamente no momento da revelacdo. «Verdadeiramente és um Deus escondido» (Is 45,15).
O reformador aleméo fala abertamente da forma como Deus se esconde na theologia crucis,

compreendendo, por sua vez, a expressao «Deus absconditus» de duas maneiras distintas*°:

Em primeiro lugar, o Deus absconditus é o Deus oculto na revelagdo, escondido sub
contrario: a forca de Deus é revelada sob uma aparente fraqueza e a sabedoria de Deus sob uma
aparente loucura. Tanto o Deus absconditus como o0 Deus revelatus se encontram no mesmo

acontecimento da revelacdo: aquele que, entre os dois, é reconhecido depende do observador.

Em segundo lugar, o Deus absconditus é o Deus oculto atras da revelacdo, reconhecendo
que hé certos aspetos do ser de Deus que permanecerdo sempre escondidos de nds, pois Ele
continuard a ser, de certa forma, desconhecido para nos. Parte-se da premissa de que ha muito

mais em Deus do que jamais se podera saber a partir de sua auto-revelacao, razdo pela qual

28 Cf. Vogel, «La nascita della teologia della croce», 32.

2 «Precisamente en cuanto es el maximamente revelable, Dios s6lo se puede revelar en su total alteridad. Este
principio abstracto recibe su concrecion dentro de la historia de la salvacién en el hecho de que el Hijo, segln las
claras afirmaciones de la Escritura, precisamente no “resucita dentro de la historia”, sino que tras despedirse vuelve
al Padre y en su lugar envia al “otro Paraclito”, el Espiritu que explica y convence. Cristo se revela finalmente
entrando en el ocultamiento». Hans Urs von Balthasar, Teologia de los Tres Dias: El Misterio Pascual, trad. José
Pedro Tosaus (Encuentro Ediciones, 2000), 215.

30 Cf. McGrath, Luther’s Theology of the Cross, 220-22.
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Lutero faz uma distin¢do entre o Deus que é conhecido através de sua auto-revelacdo em Cristo

e 0 Deus que esta permanentemente escondido de nés.

Consequentemente, pode afirmar-se que, mesmo se revelado, Deus € e permanece sempre
um mistério: nunca hd uma visdo direta dele, apenas uma alusdao, uma manifestacdo indireta. O
que encontramos € a sua revelacdo sem subtrair o seu mistério do sinal, a sua apresentacao
escondida na concretizacdo historica de Cristo e de Cristo crucificado. Toda a vida de Cristo é
colocada sob o sinal da cruz. Deste modo, temos em Lutero uma theologia crucis que €
essencialmente una christologia crucis. A natureza cristoldgica transparece na sua teologia,
quer nas afirmac6es da humanidade de Cristo, dos seus sofrimentos e da sua morte como formas
e instrumentos de revelacao ou de graca, quer a partir da humilhacéo de Cristo que remete para
a oposicdo entre a santidade de Deus e o pecado humano. O ponto principal do pensamento
luterano passa sempre por Deus in forma servi,® ndo pela grandeza inacessivel da divindade
em si mesma, mas pela divindade subjacente ao revestimento sensivel para a humanidade do

Verbo encarnado, que é a via de mediacdo para Deus.*

Além disso, a kenosis esta fortemente relacionada com o Deus absconditus, uma vez que ela
define um certo revestimento de Deus, que se sujeita aos limites da carne, do tempo e do espaco:
aquele que se reveste da nossa natureza €, sub contraria specie®, o proprio Deus inefavel. Nesta
sub contraria specie esta concretizada a relacdo salvifica estabelecida por Deus com o Homem,

uma acao de Deus que tem em vista, ndo a morte, mas a vida: em Cristo estd a presenca da vida

3L A nocéo forma servi / forma Dei é consagrada por Paulo na Epistola aos Filipenses (FI 2, 1-11) e assumida
por Agostinho de Hipona como dialética fundamental e relevante da estrutura argumentativa no De Trinitate:
«neque enim sic accepit formam serui ut amitteret formam dei in qua erat aequalis patri. si ergo ita accepta est
forma serui ut non amitteretur forma dei, cum et in forma serui et in forma dei idem ipse sit filius unigenitus dei
patris, in forma dei aequalis patri, in forma serui mediator dei et hominum homo Christus lesus, quis non intellegat
quod in forma dei etiam ipse se ipso maior est, in forma autem serui etiam se ipso minor est? non itaque immerito
scriptura utrumque dicit, et aequalem patri filium, et patrem maiorem filio. illud enim propter formam dei, hoc
autem propter formam serui sine ulla confusione intellegitur». (Agostinho, De Trin. I. 7. 14) Trad.: «No entanto,
ele ndo assumiu a [forma] de servo de modo a perder a [forma] de Deus, na qual era igual ao Pai. Portanto, se
assumiu a [forma] de servo de modo a ndo perder a [forma] de Deus, uma vez que, tanto na [forma] de servo como
na [forma] de Deus, ele mesmo € o Filho Unigénito de Deus Pai, igual ao Pai na [forma] de Deus, mediador entre
Deus e 0s homens, 0 homem Cristo Jesus, na [forma] de servo, quem ndo entenderd que, na [forma] de Deus,
também ele é maior que si mesmo, e, na [forma] de servo, € menor também que si mesmo? Assim, ndo é sem razdo
gue a Escritura afirma estas duas coisas: que o Filho é igual ao Pai, e que o Pai é maior que o Filho. Na verdade,
sem nenhuma confusdo, entende-se a primeira afirmacéo por causa da [forma] de Deus, e a segunda por causa da
[forma] de servo».

Embora o tradutor prefira usar o termo “condi¢@0”, optamos por traduzir por “forma” para, deste modo, manter
uma fidelidade e aproximacdo referente ao texto original e estar mais em consonancia com os termos usados ao
longo da dissertacéo.

32 Cf. Gherardini, «La Theologia Crucis», 549; 555.

3 E de salientar que o vocabulo species «ndo ¢é sindnimo de “aparéncia” e, portanto, de inconsisténcia. [Para o
reformador alemao], species adquire um significado de verdadeira e prépria forma, a qual da a Deus um semblante
que &, sim, o contrério de Deus, mas que ndo é simples aparéncia [...] A species é um parecer aquilo que néo se é,
ter um certo aspecto e ser 0 seu contrario». (Gherardini, «La Theologia Crucis», 558.) Do mesmo modo, a fé esta
inserida no &mbito da contraria species, uma vez que esta é capaz de “ver” o perdao e a graga onde a razdo “vé”
uma condenagdo. (Cf. Gherardini, «La Theologia Crucis», 565.)
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que nasce a partir da morte. Salientamos, ainda, a intencionalidade salvifica deste esconder-se
divino, que € sinal da sua misericordiosa condescendéncia, mediante a qual Deus se adequa a

pequenez do Homem e entra historicamente em contacto com ele.

1.1.2. Theologia crucis e Theologia gloriae

Lutero procura desenvolver uma theologia crucis em contraposi¢cdo a theologia gloriae,
caracteristica da visdo escolastica do seu tempo. Nesta teologia da cruz, entendida como
fundamento cristolégico do discurso teoldgico, Lutero consegue ndo SO exprimir uma
espiritualidade centrada na Paix&o de Cristo, mas oferece também um critério hermenéutico ao
estabelecer as bases de uma leitura teoldgica da existéncia humana original. Neste sentido, é
elaborada uma distingdo entre as duas formas de fazer teologia: o te6logo da gloria “observa
aquilo que entende”, ao passo que o tedlogo da cruz “entende aquilo que € visto”. Onde a
teologia da gloria depende da capacidade humana de “compreender”, a teologia da cruz depende

da capacidade humana de “perceber’”*.

O argumento desenvolvido por Lutero é que uma theologia gloriae envolve ver a cruz
através de um filtro composto por um conjunto predeterminado de ideias, refletindo normas
filosoficas ou culturais pré-concebidas, que determinam como a cruz é interpretada, sendo, por
isso, forcada a uma estrutura que ndo é propriamente sua. Deste modo, abre-se espaco a que
alguma outra coisa se torne o critério e o fundamento da teologia, moldando a maneira como a

cruz é acolhida e priorizando aquilo que € racional .

Consequentemente, a theologia gloriae, propria da teologia escolastica, procura conhecer o
Deus incognoscivel mediante as suas obras gloriosas, isto é, é a teologia que sobe até Deus
mediante as manifestaces da criacdo. E precisamente esta a critica que o Lutero faz a esta
teologia, pois a teologia de uma gléria que ndo passa pela cruz ndo pode ser outra coisa que a
gléria ilusoria deste mundo. Este esfor¢o especulativo por parte da teologia escolastica é
interpretado por Lutero como presuncao, como a tentativa do Homem de se salvar pelas suas

obras (sejam estas obras visiveis ou intelectuais, como forma de chegar a Deus) — dai a

34 Assumimos estes termos de “compreender” e “perceber” embora possam ser intercambiaveis entre si. De
modo que, por “compreender” assumimos a atitude que valoriza o intelecto, € que parte deste para a realidade,
uma vez que € preciso um processo mental mais elaborado e de analise; ao passo que, no conceito de “perceber”,
se recebe a realidade enquanto tal e que depois é assumida intelectualmente, atitude que se deixa ser instruido pela
cruz: é um conhecimento mais imediato.

35 Cf. McGrath, Luther’s Theology of the Cross, 206.
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necessidade de Lutero sublinhar que o evento salvifico efetuado na pessoa de Cristo deve-se

apenas a sua divindade e ndo a sua humanidade, que é entendida numa atitude passiva.*

Deste modo, a theologia gloriae fica restringida a uma perspetiva de auto-ssalvacao, em que
0 Homem se presume capaz de captar a gloria de Deus mediante a sua ascese. Lutero faz questéo
de combater esta visdo ao referir que a salvacdo so é alcancada mediante a conformacao com
Cristo: a existéncia do Homem s6 pode ser dita cristd se assente na sua relacdo com Cristo
crucificado. Esta participacdo na cruz de Cristo € um dom, ndo depende da conquista ou
iniciativa meramente horizontal, € uma conformacdo que o proprio Deus realiza na pessoa
humana, assemelhando-a a Cristo sofredor, em abandono total: a morte de cruz. Deste modo, 0
lote do crucificado torna-se a heranga do cristéo, € esse o sinal da sua participagao na Sua morte,
que Ihe permitirg, finalmente, com Ele reviver: a marca da cruz é o principio de continuidade
entre a vida de Cristo e a existéncia crista. Lutero sublinha, entdo, que esta cruz se refere aquela
com a qual Deus consigna a existéncia crista sujeita as perturbacdes, as lutas, as tentacoes,

formas de participacdo no martirio de Cristo.>’

Em contrapartida, a teologia proposta por Lutero, a theologia crucis, denomina-se
verdadeiramente cristd porque se fundamenta na (e se identifica com a) cruz, vé a Deus nas
coisas pelas quais Ele préprio se tornou visivel: é em Cristo crucificado que conhecemos a
Deus. O eixo central desta forma de fazer teologia € esse atroz instrumento de tortura, entendido
como a manifestacdo de Deus por exceléncia. Deus, que se tornou visivel mediante a
encarnacao, € objeto de contemplacdo e nao de especulacGes elaboradas, uma vez que é na
loucura e na tolice dos sofrimentos e da crucificacdo de Cristo que Ele se deixa encontrar.3 O
préprio Lutero, na disputa de Heidelberg, afirmava: «In Christo crucifixo est vera theologia et

cognitio Dei».®

Ao elaborar uma theologia crucis, o reformador alemé&o néo pretende designar uma teologia
sistematica que articule o significado da cruz, mas sim uma forma de “ver” o mundo, de fazer
teologia e de viver a vida cristd que reconheca as profundas ambiguidades da fé. Deste modo,
opde-se a qualquer nocdo de teologia como especulacéo intelectual ou como uma tentativa de
dar um sentido cognitivo as coisas. Deste modo, é possivel discernir Deus apenas pela fé, pois
a razdo humana é confundida pela iustitia, sapientia e virtus revelados na cruz de Cristo: s
quando somos totalmente humilhados é que aprendemos a reconhecer a futilidade das forgas

préprias da nossa razdo em matéria de fé, e assim nos voltamos para a Cruz de Cristo.*

36 Cf. Hoeferkamp, Lutero: la Teologia de la Cruz, 72; Cf. Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 344-45.
37 Cf. Gherardini, «La Theologia Crucis», 561-62.
38 Cf. Lippi, «Lutero e la Theologia Crucis», 344-45.
39 Lutero, Obras Selecionadas - Os Primordios: Escritos de 1517 a 1519, 1:50.
40 Cf. McGrath, Luther’s Theology of the Cross, 208;216.
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1.1.3. O abandono de Deus

De acordo com os evangelistas Mateus e Marcos, as ultimas palavras de Jesus na cruz foram:
«Eli, Eli, lam& sabachthani?» (Mt 27,46; Mc 15,34). Este é um grito de verdadeira angustia
proferido por Jesus, que € tomado da Sagrada Escritura (nomeadamente, do Salmo 22), que faz
referéncia a uma oracdo a Deus no meio das tribulagdes, mas que aguarda em jubilosa esperanca
o triunfo final. Neste sentido, o sofrimento entendido como «cruz» pretende consolar aquele
que se encontra na tribulacéo.

A interpretacdo dada por Lutero a este salmo é particularmente interessante, por destacar
como o grito do salmista se refere a Paixao de Cristo entre o Gdlgota e a morte na cruz. Nos
versiculos seguintes, o salmista professa a Deus como «0 Santo», interpretado por Lutero como
expressdo de um saber que Deus esté presente inclusivamente se ndo nos ajuda. Além disso, a
palavra do salmista é dirigida aquele que se encontra na tribulacéo a fim de o impedir de pensar
que Deus esta ausente ou que dorme se nao o libertar rapidamente.*

Onde o incrédulo ndo vé nada além de desamparo e desespero, num homem que foi
abandonado e morto brutalmente, o tedlogo da cruz reconhece a verdadeira presenca e atividade
de Deus, que ndo esta apenas presente no sofrimento humano, mas trabalha ativamente através
dele.*

1.2. O Tedlogo da Esperanga: Jurgen Moltmann

E digna de nota a forma como a questdo da esperanca é um tema transversal a todo o
pensamento moltmanniano, de modo especial a sua cristologia escatolégica, que salienta a
importancia de um futuro para além da morte, procurando dar uma resposta acerca daquilo que
podemos esperar com base no acontecimento de Jesus Cristo, uma vez que é precisamente na
ressurreicdo de Cristo que se pdem os fundamentos para o futuro da humanidade. Moltmann
interpreta o acontecimento de Cristo como um abrir no presente, pela esperanca, o horizonte de
um futuro de justica, de vida, do reino de Deus e da liberdade do Homem, que tem garantia e
fundamento na ressurreicdo ja dada em Cristo. Por outras palavras, a teologia da esperanca

introduz desde ja o futuro aguardado, no meio dos sofrimentos presentes.*

41 Cf. Vogel, «La nascita della teologia della croce», 22.
42 Cf. McGrath, Luther’s Theology of the Cross, 228.
4 Cf. Rosino Gibellini, La Teologia Del Siglo Xx, 2% ed (Sal Terrae, 2004), 305-6.
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A relevancia de Moltmann para o nosso estudo prende-se com uma mudanca de pensamento
que ndo deve ser ignorada: ao passar de uma teologia da esperanca, que inicialmente o
caracterizava, para uma teologia da cruz. Na primeira, havia uma projecdo em direcdo ao futuro
para revitalizar a esperanca cristd, ao passo que, na segunda, se entra em dialogo com as
tematizacdes modernas do sofrimento do mundo. Moltmann chegaria assim a uma simbiose de
extrema pertinéncia, enxertando a esperanca cristd, fundada na ressurreicdo de Cristo, na
dindmica inevitavel da cruz: o ressuscitado é o crucificado, e vice-versa. De facto, estes dois
elementos estdo estreitamente ligados e ndo se podem compreender separadamente, pois a cruz
é o significado da ressurreicdo: uma cruz que nao tivesse em si, COmo promessa, a ressurreicao
seria um fracasso e, do mesmo modo, uma ressurreigao sem cruz pareceria um simples milagre.
E assim que a visio moltmanniana contribui para um entendimento muito mais maduro do
modo como a cruz da profundidade e radicalidade a esperanca, ao introduzir no movimento

messianico a historia da paixao humana.*

Por outro lado, é preciso destacar que Moltmann desenvolve uma teologia de teor
interrogativo e existencial, pelo facto de a pergunta acerca do sentido do sofrimento estar
diretamente relacionada com a questdo de Deus. Para ele, o sofrimento sem sentido e sem saida
faz com que os Homens clamem por Deus e, a0 mesmo tempo, desesperem d’Ele: a fé em Deus
e 0 ateismo tém a sua raiz mais profunda nessa mesma dor. No decurso da Historia, a existéncia
de Deus foi permanentemente posta em causa pela existéncia do sofrimento, como que
perguntando “como ¢ possivel que Deus permita isto?”” (sobretudo quando esse sofrimento fere
0s inocentes: a morte de criancas, a miséria, as catastrofes, etc.). Para muitos, a concluséo € a
de que, a existir, Deus seja insensivel, indiferente ao sofrimento do Homem. Contudo, para
Moltmann, esta € uma pergunta de espectador e ndo de afetado, porque a experiéncia que o
tedlogo da esperanca teve, na época da Il Guerra Mundial, perante terrores inimaginaveis, ndo
foi a de perguntar, naquele inferno: «porque é que Deus permite isto?» mas sim, «onde esta

Deus?».%

Ele assume, ainda, que, o Homem deseja frequentemente “passar por cima” do sofrimento,
pois ha sempre uma tentativa de fugir ao sofrimento. O Homem é constantemente imbuido pelas
ideias da cultura hodierna e deseja ser completamente ditoso, reprimir o sofrimento: evidencia-
se, aqui, uma anestesia da dor, em que 0 homem n&o sabe lidar com o sofrimento, pois procura

viver apaticamente, alienar-se aos sofrimentos, a pessoa opta por viver segundo o ideal

4 Cf. Gibellini, La Teologia Del Siglo Xx, 312.
4 Cf. Jurgen Moltmann, «La Pasion de Cristo y el Dolor de Dios», Carthaginensia VIII, n.° 13-14 (1992):
641-42.
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epicurista. Contudo, o0 nosso autor insiste que a vida sem paixdo se torna pobre, e a vida sem

disposi¢éo para o sofrimento, miseravel.*

De acordo com o te6logo da esperanca, no centro da fé cristd encontramos o sofrimento do
Cristo apaixonado e, no centro dessa Paixao, a experiéncia de Deus Filho abandonado por Deus
Pai, a comecar pela noite no Getsémani, na qual os Sindticos relatam a angustia, o0 pavor e a
tristeza que Jesus Cristo sentiu: «Minha alma esta triste até a morte» (Mc 14,34). Além disso,
este momento constitui o primeiro em que Cristo, nos relatos evangélicos, ndo quer estar a s0s
com o Pai, procurando apoio nos seus discipulos e rezando: «Abba, afasta de mim este calice»
(Mc 14, 36), com o intuito de evitar o sofrimento, na medida do possivel (embora em Marcos
a oracao se pareca mais com uma ordem). De acordo com 0 nosso tedlogo, neste momento,
parece romper-se a comunhdo de Cristo com Deus, uma vez que a suplica de Cristo ndo foi
ouvida por Deus*”: neste siléncio de Deus comeca a sua verdadeira paixdo expiatdria. Contudo,
nesta aparente desunido, o vinculo de Cristo com o Pai esta patente na conjungdo “mas”, pela
qual Cristo se anula a si proprio: «mas nao seja 0 que eu quero, sendo o que tu queres» (Lc
22,42). O medo que se apoderou de Cristo e que perturba a Sua alma é o medo de que Ele,
enquanto Filho de Deus, que ama o Pai como nunca alguém o tinha amado, tenha sido
“abandonado” por Ele. Cristo ndo teme pela sua vida, mas antes por Deus ¢ pelo Reino dos

Céus, que Ele anunciou aos mais necessitados.*

Regressando ao grito de desespero de Cristo no Calvario «Meu Deus, Meu Deus, porque me
abandonaste?» (Mc 15,34), é-nos dado a contemplar que a morte de Jesus porta a marca desse
grito tdo terrivel que coloca em evidéncia o mais profundo abandono por parte daquele mesmo
Deus no qual tinha posto toda a sua esperanca e por quem estava cravado na cruz. Embora se
tenha procurado mitigar, ao longo da historia eclesiastica, o seu impacto ou suavizar as palavras
de Cristo na cruz, este grito é de vital importancia para 0 Homem, porque é a esse grito que
podem aderir os homens atormentados, uma vez que exprime a situacdo de desespero e
abandono que também ¢é a sua. De facto, Cristo suporta o0 abandono de Deus, aquele no qual ja
ninguém pode interceder por outro, em que cada um se encontra sozinho sem poder subsistir.
Por isso, é possivel dizer que Cristo morreu por nds, Homens, para que ja ndo estejamos
sozinhos: o Pai entregou o Seu Filho a fim de o converter no irméo de todos os abandonados e,

assim, os levar até Si.*®

46 Cf. Moltmann, «La pasion de Cristo y el dolor de Dios», 642.

47 E preciso salientar que, embora Moltmann refira que a stplica de Cristo n&o tenha sido ouvida por Deus, de
acordo com a Carta aos Hebreus é explicitado o contréario: «Nos dias da sua vida mortal, Cristo dirigiu preces e
suplicas, com grandes clamores e lagrimas, Aquele que O podia livrar da morte e foi atendido por causa da sua
piedade» (Hb 5,7).

48 Cf. Moltmann, «La pasion de Cristo y el dolor de Dios», 643-44.

49 Cf. Moltmann, «La pasién de Cristo y el dolor de Dios», 645.
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1.2.1. O abandono de Deus

O discurso de Moltmann esta impregnado de espiritualidade e de mistica, de forma direta ou
indireta, e 0 autor procura, a partir dai, dar uma resposta ao abandono de Cristo por Deus na
cruz. E de realcar que, a pergunta acerca do porqué do abandono de Deus, ha muitas respostas
e nenhuma que seja suficiente: porém, mais importante do que isso, salienta o tedlogo, é a
pergunta “onde”: «onde estd Deus no acontecimento do Calvario?». O proprio Cristo, Filho de

Deus, é a resposta.

De acordo com S&o Jodo e Sdo Paulo, Deus entregou o seu Filho por amor a nos. Ora, se
Deus sacrificasse 0 seu préprio Filho deixando-o simplesmente sozinho na sua dor na cruz,
entdo esse Deus seria apatico® e cruel. Para o Apostolo, pelo contrario, ambos sofrem, ainda
que de maneira distinta: o Filho sofre a morte e o Pai sofre a morte do Filho; o Filho morre no
abandono da cruz e o Pai sofre o seu abandono do Filho. Deste modo, a paixdo de Cristo
estende-se ao proprio Deus Pai, tornando-se, assim, a paixdo de Deus. Assim, o sofrimento de
Cristo é também o sofrimento de Deus e, do mesmo modo, Deus experimenta a morte na cruz
de Cristo, segundo a expressao de Sdo Paulo: «em Cristo estava Deus reconciliando o mundo
consigo» (2 Cor 5,19).>* Deus acompanha a humanidade, sofre com ela: na entrega do Filho é
possivel reconhecer a entrega do Pai (Cf. Jo 14,9), no abandono do qual Cristo é o objeto, Deus
«abandona-se a si mesmo, abandona o seu Céu e esta em Cristo para converter-se em Deus e

Pai dos abandonados»*2.

Consequentemente, a cruz ndo pode ser entendida como um fracasso, mas antes como um
abandono incomparavel da parte de Deus, inserido num contexto igualmente incomparavel de
comunhdo que se refletia na pessoa, pregacao e atividade terrena de Jesus de Nazaré: a relacédo
de total proximidade entre o Pai e o Filho que se estende a todos os ambitos da vida de Cristo
é quebrada® totalmente no acontecimento da cruz. Isto permite langar uma luz perante o terrivel
medo e angustia experimentados no Getsémani. Ora, toda esta compreensdo da cruz culmina
no facto de que o que esta em jogo na morte de Cristo na cruz ser a prépria divindade do seu

Deus e Pai.>*

0 0O termo apético é entendido no seu sentido etimolégico grego mais primario, isto €, como auséncia de
sofrimento, como aquele que é insensivel, indiferente, impassivel. Cf. Diccionario Griego - Espafiol, ed. Florencio
I. Sebastidn Yarza (Ramon Sopena, 2002), s.v. «amdébesia, -ag (1)», 156.

51 Cf. Moltmann, «La pasidn de Cristo y el dolor de Dios», 646.

52 Moltmann, «La pasién de Cristo y el dolor de Dios», 647.

53 Ainda que a primeira vista possa parecer uma contradicdo com aquilo que foi referido anteriormente, a
relacdo entre o Pai e o Filho enquanto quebrada, segundo o entendimento de Moltmann sera explicada mais adiante,
no ponto 1.2.4.

%4 Cf. Moltmann, EI Dios crucificado, 210-12; 215.
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O abandono na cruz, que separa o Filho do Pai, é um acontecimento no préprio Deus, é
stasis em Deus — “Deus contra Deus” — se é que se pode afirmar que Jesus testemunhou e
viveu a verdade de Deus. Esta “inimizade” entre Deus e Deus ndo deve ser banalizada sem
levar a sério o0 abandono de Jesus por parte de Deus: seja a sua mensagem de Deus em vida,

seja o0 seu Ultimo grito a Deus na cruz.>®

Este é o ponto culminante de uma teologia profundamente enraizada no mistério do
sofrimento de Deus. A afirmacdo radical, «Deus contra Deus», constitui o climax de uma
reflexdo que recusa qualquer leitura simplista da cruz. Nela se reconhece, de forma dramatica,
a manifestacdo do amor extremo de Deus, que se revela através do sofrimento e do abandono
reais. Deus ndo é um ser imutavel e impassivel no sentido estatico: Ele sofre. Moltmann insiste
em que a experiéncia do Filho na cruz ndo deve, de forma alguma, ser minimizada ou reduzida
a uma abstracdo espiritual. O abandono foi real, total, vivido em todos os niveis da existéncia
divina e humana. A cruz, nesse sentido, ndo é apenas um simbolo: é o lugar onde Deus entra

no sofrimento de forma plena e concreta.

1.2.2. A solidariedade em Cristo

A Paixdo de Cristo € comummente interpretada como a histéria de uma kenosis cada vez
mais profunda de Cristo. A partir do hino kendtico paulino (FI 2, 1-11), Moltmann estabelece
as bases para a solidariedade de Cristo para com 0 Homem: os sofrimentos de Cristo ndo séo
exclusivamente os seus sofrimentos, mas os do proprio Homem. Deus participa do nosso
sofrimento e carrega a nossa dor. O Verbo de Deus assumiu de tal modo a nossa condicao
humana que a sua relagdo connosco adquire uma dimensdo fraternal: todas as pessoas
atormentadas pelos sofrimentos e abandonadas sdo o0s seus irméos e irmés. Cristo ndo as ajuda
(apenas) por meio de milagres, mas pelas suas feridas, sobretudo pelas suas feridas — de acordo
com o testemunho do tedlogo Dietrich Bonhoeffer nas cartas da prisdo durante o regime nazi,
Deus ndo oferece a Sua ajuda devido a sua omnipoténcia, mas devido a Sua fraqueza e ao Seu
sofrimento.”® Nenhum sofrimento pode separar o Homem desta comunhd com o Deus

sofredor, uma vez que Deus é solidario com as vitimas e com os que sofrem.*’

5 Moltmann, El Dios crucificado, 216.
% Cf. Dietrich Bonhoeffer, Resisténcia e Submissao, trad. Ernesto Bernhoeft (Paz e Terra, 1968), 173.
57 Cf. Moltmann, «La pasién de Cristo y el dolor de Dios», 648.
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O que sofre sem razdo, cré, antes de mais nada, que foi abandonado por Deus e por
todos. Quem clama a Deus na sua dor pode descobrir que com isso adere ao grito de morte
de Cristo. Descobre, no Cristo que sofre, o Deus sofredor que o entende. Se se sente isso,
damo-nos conta de que Deus nédo é aquela fria e longinqua forca do destino a qual se acusa,
mas que, em Cristo, se converte no Deus humano que grita connosco e em nos e que nos
defende guando nos emudecemos nos nossos suplicios. O Deus encarnado converteu a
nossa vida em parte da sua vida e 0 nosso sofrimento no seu sofrimento. Por isso, na nossa

dor, participamos da sua dor e, na nossa aflicdo, da sua pena.>®

N&o tratamos aqui de palavras vas e sem sentido: a crenca no Deus sofredor é fruto de uma
experiéncia de sofrimento profunda® que s6 ganha sentido quando esta ancorada em Cristo. Al,
a vida afirma-se, apesar do sofrimento e da culpabilidade. O alicerce de tudo isto encontra-se
no amor: na medida em que uma pessoa mais ama outra, mais vulneravel se torna. Por meio do
amor a vida é-se capaz de sentir felicidade, ndo deixando de ser verdade que, precisamente
devido a esse amor, 0 homem também se torna vulneravel. E a dialética da dramaticidade da
vida humana: quanto mais alegre se €, maior é a capacidade de sofrer, uma vez que 0 amor nos

torna mais humanos neste dialogo entre a vida e a morte.®

O eixo da questdo reside na possibilidade de que este amor a vida nasca a partir do sofrimento
e da tristeza. Ora, um Deus que ndo possa sofrer também nao pode amar,! de modo que quem
cré no Deus sofredor reconhece os seus sofrimentos em Deus e Deus nos seus sofrimentos,
encontrando na comunhado com Ele a fortaleza para permanecer no amor e ndo cair na amargura,
apesar da dor e das tristezas. Para Moltmann, de nada adiantaria saber porque é que Deus

permite toda essa dor, porque ndo € esse “conhecimento” que nos ajuda a vivé-la: aquilo que

%8 Moltmann, «La pasién de Cristo y el dolor de Dios», 652.

59 Jurgen Moltmann ainda ndo tinha atingido a maioridade quando ficou prisioneiro em 1945 e passou mais de
trés anos em campos de trabalho forcado para prisioneiros de guerra. Depois da guerra, ao ser confrontado com as
imagens dos campos de concentracdo de Bergen-Belsen e Auschwitz, o seu mundo como que se derruba, é-lhe
tirada qualquer vontade de viver, fica imbuido pelo odio & pétria, ao povo e a si proprio por causa das atrocidades
cometidas. Depois de entrar em contacto com a Biblia, é com os relatos da Paixao de Cristo que a sua vida logra
afirmar-se, gragas ao encontro de Deus com o Homem no sofrimento. Apenas o Cristo, o rejeitado, o Filho de
Deus que morre abandonado por Deus, consegue ajudar Moltmann quando este se sente rejeitado e abandonado
por Deus, quando toda a sua esperanca se esfumava. Esta experiéncia de abandono, de sofrimento, de viver no
limiar da morte e do desespero, marcou toda a sua vida e configura todo o seu pensamento teoldgico: a partir desta
vivéncia, Moltmann pode dar prova da sua fé em Deus. (Cf. Moltmann, «La pasion de Cristo y el dolor de Dios»,
652-53; 658.)

80 Cf. Moltmann, «La pasion de Cristo y el dolor de Dios», 653.

61 A nogdo de que um Deus que néo sofra ndo é capaz de amor, aqui assumida por Moltmann, encontra alguma
legitimidade na reflexdo protestante, mas nao nos parece ser, em si, evidente. De facto, o pensamento cat6lico,
fortemente marcado pelas notae divinas da impassibilidade e imutabilidade, resiste fortemente a essa assuncéo.
Pois se considerarmos a Trindade imanente, auto-Revelada como Amor (1Jo 4,16), ndo encontraremos em
nenhuma das Pessoas qualquer imperfeicdo que implicasse ou provocasse numa outra sofrimento. Todavia, as
relacGes pericoréticas sdo relacbes de Amor eterno e perfeito. Este parece-nos ser um ponto fraco da argumentacéo
de Moltmann, embora seja verdade que, num mundo contingente, marcado pela morte e pelo pecado, a maior
prova de amor “¢ dar a vida pelos amigos” (Jo 15,14). Neste caso, em Cristo, Amor total encarnado, a morte auto-
sacrificial € o correlato do amor perfeito. Contudo, Moltmann parece estender a afirmacéo para a4 da Encarnacao.
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realmente importa é poder descobrir onde esta Deus e sentir a sua presenca no nosso sofrimento,

uma vez que € precisamente ali que nos encontramos com a fonte da qual renasce a vida.®

Por outro lado, ja a Igreja primitiva via na paixd8o de Cristo a expiagdo divina em
representacdo dos pecados do mundo, apoiando-se nos textos do “Servo de lahweh” (Cf. Is 53),
enquanto cumpridos em Jesus, que tudo reconcilia mediante o sofrimento representativo. Com
efeito, a injustica ndo pode ser reparada por nada meramente humano: na Biblia & sempre o
proprio Deus aquele que “carrega” com os pecados do povo, criando assim a reconciliacéo.
Deus sofre de maneira representativa por nos e por muitos, convertendo a culpa humana no seu
préprio sofrimento, assumindo-a como prépria. Deste modo, no Cristo crucificado, Deus € a
vitima por exceléncia, é aquela vitima que pode verdadeiramente perdoar, porque nenhuma

pessoa humana pode perdoar os perpetradores em nome das vitimas mortas.

1.2.3. A imutabilidade e a impassibilidade de Deus

A teologia da cruz desenvolvida por Moltmann coloca em questdo a imutabilidade e a
impassibilidade de Deus, uma vez que a histéria do sofrimento humano é acolhida por Ele no

seu préprio seio. Contudo, até que ponto se pode dizer que Deus é afetado? Pode Deus sofrer?

Desde os alvores do Cristianismo, principalmente na época patristica, este foi um tema
delicado e longamente debatido. A impassibilidade e imutabilidade divinas tém a sua origem
no conceito filosofico grego de Deus (sendo igualmente fruto dos debates cristoldgicos dos
primeiros séculos que salientavam ora a divindade ora a humanidade de Cristo) segundo o qual,
se Deus fosse passivel, entdo seria corruptivel e imperfeito e, portanto, cessaria de ser quem &.
E possivel dizer que a “pedra de tropego” era precisamente a doutrina das duas naturezas e a
communicatio idiomatum (acima referida), em virtude da qual o sofrimento de Cristo acontecia
na sua natureza humana sem, contudo, afetar a sua natureza divina (ndo deixando de ser, por

isso, algo predicavel da pessoa divina).** Moltmann critica a teologia precisamente em virtude

62 Cf. Moltmann, «La pasién de Cristo y el dolor de Dios», 653.

83 Cf. Moltmann, «La pasién de Cristo y el dolor de Dios», 649.

64 A partir das reflexdes acerca da relagdo da kenosis com a dimensio teandrica de Cristo da época Patristica,
influenciadas fortemente pelos debates cristolégicos, aceitou-se o axioma da apatheia de Deus como fundamento
da compreensdo de Deus e da cruz de Cristo, para defender que um verdadeiro Deus ndo estaria sujeito ao
sofrimento, a imperfeicdo, a desordem e a caducidade, porque, de contrario, ndo seria verdadeiro Deus. Esta forma
de pensar perseverou e manteve-se até a atualidade. (Cf. Heyner Hernandez-Diaz, «La Teodicea, el Pathos de Dios
y el Crucificado en la Teologia de la Cruz de Jurgen Moltmann: Una Lectura Contemporanea», Veritas, n.° 40
(agosto de 2018): 125-26, https://doi.org/10.4067/S0718-92732018000200121.)
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da forma como o axioma da apatia influenciou mais o0s conceitos fundamentais da teologia do
que a propria historia da Paixdo de Cristo: a incapacidade de sofrer apresenta-se como um
atributo irrenuncidvel da perfeicdo e da gloria divina, o que implica uma cedéncia a tradicdo
metafisica da filosofia grega, que tem dificuldades em identificar Deus com o acontecimento
da Paixdo, optando por entendé-la segundo a ética de uma tragédia humana. Esta influéncia
deve-se principalmente a duas razbes: primeiro, pela incapacidade de sofrer, Deus pode
distinguir-se do Homem e da criacdo, que estdo submetidos tanto ao sofrimento como a
temporalidade e a morte; segundo, ao tornar os homens participantes da Sua gloria divina, esta

implicaria para 0 Homem a imortalidade e a incapacidade de sofrer.%

Ora, tendo isto em conta, torna-se necessario perceber que, na teologia crista, o axioma da
apatia indica apenas que Deus ndo esté sujeito ao sofrimento da mesma maneira que a criatura
mortal. Assim, a impassibilidade de Deus nédo é entendida em sentido absoluto, mas sim em
sentido relativo, o que ndo exclui a capacidade de um sofrer ativo que nasce do amor. Neste
sentido, Deus é capaz de sofrer precisamente porque é capaz de amar: a sua esséncia € a
misericordia. Esta capacidade de sofrimento por amor ndao implica em si qualquer caréncia de
ser nem de perfeicdo em Deus: a teologia de Moltmann admite a possibilidade do sofrimento
em Deus com o intuito de dar uma maior profundidade ao compromisso de Deus na paixdo do
mundo. Com efeito, a partir deste acontecimento da cruz, a histéria humana, histéria de
esperanca e de sofrimento, estd em Deus, razdo esta pela qual se pode dizer que a teologia da
Cruz se preocupa com pensar a cruz de uma maneira tal que a historia do sofrimento humano
possa ser pensada em Deus, tornando-a numa teologia trinitaria da cruz.t E de salientar que, se
Deus fosse pura e simplesmente incapaz de sofrer, seria igualmente incapaz de amar. No
entanto, se Deus € capaz de amar outras criaturas, Ele proprio se abre ao sofrimento que o amor
ao outro provoca: Deus ndo sofre como a criatura (por falta de Ser), mas sim pelo seu amor,
que ¢ a abundéancia do seu Ser. Consequentemente, Deus tem, de facto, pathos, sem, contudo,
que isso signifiqgue uma plena equivaléncia ao pathos humano, pelo contréario. A teologia
joanina refere que este acontecimento de amor de Cristo na cruz € a existéncia do proprio Deus,
pois «Deus é amor» (1Jo 4,8), e ainda «Deus amou 0 mundo de tal maneira que lhe deu o seu
Filho unigénito» (Jo 3,16). E por isso que Deus pode amar livremente, em total coeréncia com

a sua natureza.®’

85 Cf. Gibellini, La Teologia Del Siglo Xx, 313; Cf. Moltmann, «La pasion de Cristo y el dolor de Dios», 650—
51.

8 Cf. Gibellini, La Teologia Del Siglo Xx, 313-14.

67 Cf. Moltmann, «La pasion de Cristo y el dolor de Dios», 652.
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Note-se, ainda, que Moltmann se apoia na teologia paulina da entrega a fim de mostrar como,
na oblacédo do Filho, o Pai atua efetivamente (Rm 8,32; 2Cor 5,21; Gl 3,13). Deus abandona o
seu proprio Filho por nos, Homens, mas o sofrimento d’Ele é um padecer voluntario,
evidenciando-se assim a intima relagdo entre a entrega de Deus e o auto-oferecimento de

Cristo.%®

1.2.4. A cruz como acontecimento trinitario

O discurso de Moltmann transforma toda a interpretacéo da teologia da cruz numa teologia
trinitaria da cruz. A novidade radica em dar énfase ao acontecimento da cruz enquanto
experiéncia maxima da revelacdo de Deus a que temos acesso, manifestada trinitariamente, e
preservando simultaneamente a diferenca e distingdo entre as pessoas divinas. Neste
acontecimento, a Trindade constitui-se na sua relacao reciproca, uma vez que € precisamente
na cruz que o Pai e o Filho sdo constituidos enquanto tais: por um lado, sdo ai separados do
modo mais profundo (no abandono), segundo o qual o Pai € interpretado como aquele que
abandona o Filho ao sofrimento e a morte e o Filho como aquele que é abandonado; por outro,
estdo unidos pelo modo mais intimo de entrega, no qual o Pai é visto como aquele que entrega
o Filho a agonia do abandono e sofre por isso e o Filho como o que € entregue e se entrega
voluntariamente a agonia e a morte. Mais ainda, aquilo que brota deste acontecimento entre Pai
e Filho na cruz é, precisamente, o Espirito.*® Este acontecimento é denominado como «historia

de Deus», que, por sua vez, inclui em si a histéria do Homem:

A concreta «historia de Deus» na morte de Jesus na cruz sobre o Gélgota contém em si
todas as profundezas e abismos da histéria humana, podendo, portanto, ser interpretada
como a histéria da histéria. Toda a histéria humana, por muito determinada que esteja pela
culpa e a morte, ¢ assumida nesta «historia de Deus», ou seja, na Trindade [...] Nao ha
sofrimento nesta histéria que nao se tenha convertido no sofrimento de Deus, ndo ha morte

que néo se tenha convertido na morte de Deus na histdria sobre o Gélgota.”

8 Cf. Joabe Marques dos Anjos, «Deus Crucificado: uma Teologia Trinitaria da Cruz», Anais do Saldo de
Pesquisa da Faculdades EST 16 (2017): 31-32.

89 Cf. Gibellini, La Teologia Del Siglo Xx, 313-14; Cf. Marques dos Anjos, «Deus Crucificado: uma Teologia
Trinitaria da Cruz», 25.

0 Moltmann, El Dios crucificado, 349.
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No entender de Moltmann, a economia da salvacéo revela a constituicéo trinitaria de Deus e
ndo deixa de o fazer na morte do Filho de Deus. A morte de Cristo ndo é interpretada como um
acontecimento humano-divino (a partir da doutrina das duas naturezas), mas antes
trinitariamente, entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo, razéo pela qual se da um passo em frente

em relacdo aquilo que tinha sido elaborado por Lutero.”

2. A espiritualidade stauroldgica: A visao catdlica

O tema da mistica esta profundamente enraizado em todo o pensamento de Hans Urs von
Balthasar. Por este motivo, depois de termos exposto a theologia crucis no ambiente protestante
e as suas implicacdes, é necessario que completemos a nossa abordagem preliminar, evitando,
assim, que caiamos na armadilha racionalista. Neste nosso segundo momento de reflexdo,
procuraremos expor os fundamentos daquela abordagem estética e mistica do Mistério Pascal,
que encontraremos em Balthasar. Para tal, consideraremos a espiritualidade que encarna a
theologia crucis e que, por sua vez, reclama uma “teologia de joelhos”, tendo como alicerce os

Transcendentais: o Belo, o Bom e o VVerdadeiro.

Ora, tal como na primeira parte deste capitulo abordamos um autor moderno (Lutero) e outro
contemporaneo (Moltmann), nesta segunda parte também procuraremos abordar, por um lado,
a idade de ouro da mistica catélica — nos alvores da modernidade — e, por outro, uma figura que
é incontornavel para a vida, doutrina, pensamento, teologia e espiritualidade de von Balthasar

—a mistica contemporanea Adrienne von Speyr.

Neste contexto, é de salientar o contexto ecuménico da sociedade da Suica do século XX,
que fez do nosso autor um tedlogo em didlogo com as outras denominacdes cristas. Com efeito,
ao longo da sua histéria, a Suica ndo se distingue pelo seu sentido de identidade comum, quer
étnica, quer linguistica, nem tem uma religido oficial propriamente dita. Contudo, sendo o
cristianismo a sua religido predominante, é um pais profundamente ecumeénico: catélicos e
protestantes vivem juntos ha séculos, ndo sem pequenas tensdes. De facto, esta nacdo estava
historicamente bastante equilibrada entre a tradigdo catdlica e a tradicdo protestante: havia
setores ou cantdes que eram, ora de predominancia catdlica, ora de predominancia protestante.
No entanto, pode dizer-se que houve sempre uma coexisténcia pacifica entre os fiéis de ambas

as tradicoes.

1 Cf. Moltmann, El Dios crucificado, 348.
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Assim sendo, a teologia de von Balthasar vai estar marcada pela necessidade propria do seu
contexto, a saber, de interagir com as tradi¢Ges cristds do Ocidente. Exemplo disto é a sua
grande amizade com o grande tedlogo suico protestante, Karl Barth, que haveria de influenciar
de forma consideravel o seu pensamento, motivo pelo qual expusemos em abundancia a visao
luterana e moltmanniana da theologia crucis, uma vez que Barth é seu herdeiro em varios

aspetos.

Por outro lado, a experiéncia mistica testemunha aquilo que a theologia crucis declara, isto
é, confirma que ela é verdade e que ndo fica reduzida a meras palavras, mas se aplica a cada
pessoa em particular. A mistica stauroldgica torna a theologia crucis viva, iluminando um
caminho para encontrar o sentido redentor do sofrimento. Tal como na Palestina do século I,
nos misticos da cruz, o Logos irrompe novamente, em cada geracdo, permeando o sofrimento

de sentido e iluminando o seu carater redentor.

Com este intuito, uma vez que muitos o espetro de santos que influenciaram o pensamento
de von Balthasar extravasa os limites do nosso estudo, optdmos por expor a doutrina de dois
misticos que nos ddo acesso ao patrimonio comum da espiritualidade stauroldgica catélica: Jodo
da Cruz e Paulo da Cruz. A nossa escolha deve-se, por um lado, pelo facto de que ninguém
mudou tanto a histdria da mistica como Jo&o da Cruz — a par de Teresa de Avila — na reforma
carmelita. Ambos foram assumidos por Teresa do Menino Jesus e da Santa Face, como seus
mestres espirituais, e a influéncia desta ultima para o tedlogo suico é inegavel.”? Por outro, é de
salientar que Paulo da Cruz constitui um testemunho importante para uma compreenséo pre-

lapsaria da Historia Salutis, que encontraremos igualmente em Balthasar.

Ancorados pelo famoso adagio do grande tedlogo jesuita, Karl Rahner — que foi um
consideravel oponente de Balthasar — «o cristdo do futuro serd um mistico ou nao sera»,”
procuraremos demonstrar como a reflexdo teoldgica cristd, depois de “Auschwitz”, ou
apresenta esta experiéncia encarnada do sofrimento redentor, ou ndo faz mais do que balbuciar
palavras sem sentido. Balthasar percebeu-o, e assumiu-o0; e é por isso que também nés o

devemos assumir, antes de prosseguirmos com a nossa reflexao.

72 Cf. Hans Urs von Balthasar, Teresa De Lisieux: Historia de una Misién, 5a ed (Herder, 1999).
8 «The Christian of the future will be a mystic or he or she will not exist at all». Karl Rahner, The Practice of
Faith. A Handbook of Contemporary Spirituality (The Crossroad Publishing Company, 1983), 22.
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2.1. Esboco de uma mistica

Antes de mais nada, € inegavel a influéncia - doutrinal, espiritual e teoldgica - da mistica
Adrienne von Speyr em Hans Urs von Balthasar. Ndo podemos, por isso, desligar o pensamento
balthasariano da experiéncia mistica de tantos santos que reavivaram o nucleo central da fé sob
a inspiracdo do Espirito Santo — procurando compreender o mistério da cruz, ndo apenas do
ponto de vista racional, mas também a partir da propria vivéncia. Esta noc¢ao de participacao e
identificacdo dos préprios sofrimentos com os do Crucificado, foi experimentada pela von

Speyr na sua propria carne.

“Nenhum sofrimento tem sentido, sendo a partir da figura de Jesus Cristo”. Esta ¢ a tese que
temos vindo a delinear, neste nosso primeiro capitulo. Reconhecemos a ousadia de tal afirmacéo
e estamos igualmente conscientes de que ela exige ulterior fundamentac&o. E esse o objetivo
que nos move neste segundo momento da presente reflexdo. Poder-se-ia dizer, para ja, que
semelhante afirmac&o € o correlato da conviccdo crista de que Cristo € o Ldgos de Deus e, por
isso mesmo, o Logos do mundo, que existe por Deus e em Deus. Ao assumir um termo téo
fundamental para a reflexdo filosofica helénica, e associando-0 ao igualmente possante conceito
de “Principio” (apyn), 0 Quarto Evangelista proclama que a fonte da razoabilidade que permeia
o mundo criado e, mais ainda, que a fonte da capacidade humana para discernir essa mesma
razoabilidade na harmonia que o rege é Cristo. Cristo € o L6gos, a “palavra” criadora do Pai, a

“razao” do universo, o “sentido” de tudo o que existe, o principio e o fim.

Ora, o sofrimento irrompe na experiéncia humana como algo de cadtico, desordenado, que
carece de sentido. A maravilha que o Evangelho proclama, porém, ¢ a de que o “Sentido” do
universo — a Fonte de toda a ordem — se quis identificar com o caos do sofrimento injusto e —
imagine-se — quis que, nessa mesma identificacdo com o absurdo da desordem, fosse revelado
em plenitude «o esplendor da gloria [de Deus] e a expressdo da sua substancia» (Hb 1, 3). O
absurdo do sofrimento foi invadido, em Cristo, pelo “Sentido”, foi conquistado a partir de
dentro, quando Deus, por amor, assumiu sobre si todo o sofrimento da Histéria, passado e
vindouro. E por isso que comecamos este subcapitulo com a formulac&o negativa da afirmagao:

“todo o sofrimento encontra o seu sentido na pessoa de Jesus Cristo”.

Contudo, mais do que tratar o problema da dor de um ponto de vista filoséfico, o evento da
cruz prova que a resposta ao escandalo do mal tem de ser uma resposta encarnada. E por isso
que agora procuramos fundamentar a afirmacdo com que abrimos esta reflexdo com a
experiéncia da cruz, revelada plenamente em Jesus Cristo e encarnada, no decurso dos séculos,

na experiéncia crista de todos os tempos, pela qual se «completa, [na carne], o que falta as
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tribulacGes de Cristo [...], pelo seu Corpo, que € a Igreja» (CI 1, 24). A esta perene atualizagédo
do evento da cruz em cada geragdo, designamos “mistica da cruz”, que serd, entdo, o objeto
deste segundo “andamento”. Trata-se do aprofundamento da experiéncia do sofrimento, que
compreende o seu acolhimento livre e espontaneo, como fruto do amor. Nela se revela a
fecundidade da dor — quando iluminada por aquela aceitacao livre — quer para o proprio que a

experimenta, quer para 0s Outros.

A mediacdo salvifica de Jesus Cristo €, ndo obstante, central, pois a experiéncia salvifica do
sofrimento ndo pode desligar-se daquele que, tomando a condigdo humana, sofreu e morreu
para salvar o Homem do pecado que o afasta de Deus e para o tornar Seu filho adotivo. De igual
modo, uma mistica da cruz deve compreender necessariamente uma mistica da Ressurreicéo,
uma vez que a dor e a alegria, a morte e a ressurrei¢do estdo intrinsecamente relacionadas na
pessoa de Jesus Cristo. Deve evitar-se a todo o custo, quer o perigo de que se esvazie a cruz,
quer o de que se desvalorize a Ressurrei¢do: ambos fazem parte do Unico evento de Cristo Jesus.

Poder-se-ia dizer que a cruz transforma radicalmente o proprio conceito de Deus, pela qual
a figura majestosa e omnipotente se une & de um inocente que morre no meio de atrozes
sofrimentos. No meio de semelhante tensdo, a ressurreicao é a resposta que, embora ndo cancele
o drama da histéria humana, reconcilia essa mesma tensdo, manifestando que «o Crucificado
permanece de qualquer maneira para o cristdo o icone de um amor que salva na solidariedade
da derrota».” Para a espiritualidade stauroldgica, a Paix&o de Cristo é sempre entendida como
um ato de puro amor, e s6 a partir dela se pode fazer uma leitura do sofrimento na sua dimensao
teandrica: a dor e o amor estdo estreitamente ligados. A partir da “cruz” de cada homem,
podemos encontrar 0 amor de Deus: «a coisa mais bela da vida é o sorriso de uma criatura que

sofre por amor».”

Ao longo da Historia da Igreja, a mistica ocidental’ foi acolhendo o mistério da Paixao de
Deus, que transformou radicalmente o sentido da morte e do sofrimento humano, evitando que
caissem no absurdo. Como refere Greshake: «A morte de Jesus da esperanca a toda morte, e a

esperanca é a auténtica mensagem que a fé cristd apresenta a respeito da morte e do morrer».”

" Giovanni Tangorra, «“Perché Resti Spettatore dell’oppressione?” (ab 1,3) - La Rivelazione Notturna di
Auschwitz», Lateranum, n.° 88 (2022): 38.

S Editoriale, «La Misteriosa Fecondita della Sofferenza Assunta con Amore», La Sapienza della Croce XIII,
n.° 3 (1998): 211.

6 Nao pretendemos com isto afirmar que o Oriente permaneceu alheio a uma espiritualidade da cruz, ja que
isso nos parece insustentavel. Ndo obstante, assumimos aqui esta distingdo porque nos pretendemos focar na
tradicdo mistica cat6lica ocidental em constante confronto com a espiritualidade stauroldgica protestante; e esse
debate mantém-se circunscrito ao Ocidente. Além disso, o autor do nosso estudo, embora profundamente
influenciado pela Tradig8o patristica oriental — desde Origenes, aos Padres Capaddécios e a Maximo, Confessor —
ndo deixa de ser um padre e tedlogo cat6lico, nascido no coracdo do Velho Continente, num contexto de constante
diélogo entre o catolicismo romano e o protestantismo.

" Gisbert Greshake, «Hacia una Teologia del Morir», Concilium, n.° 94 (1974): 94.
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A espiritualidade foi-se afirmando e consolidando numa profunda veneracgéo do Cristo sofredor,
manifestada na “loucura” dos santos, entendida como uma experiéncia radical de intensa
mortificacdo. Esta, por sua vez, conduz, indiscutivelmente, a um desprezo de si proprio, como
aniquilamento do eu. A medida que o crente torna sua a morte de Cristo, cresce nele, a0 mesmo
tempo, a experiéncia de uma libertacdo da opressdo do pecado e da morte, que o dispde a abracar
0 seu destino, que é ressuscitar com Cristo para uma nova unido com Deus. A morte nao &,

assim, vista como um fim, mas como um meio.”®

A espiritualidade da cruz encontra-se, portanto, caracterizada por uma sensibilidade que é
fruto da contemplacdo dos sofrimentos de Jesus. O crente € chamado a identificar-se com
Cristo, num abandono completo a vontade divina, & imagem da relagdo de obediéncia e de amor
entre o Filho e o Pai (Mt 26, 39). Esta dindmica de obediéncia e amor, que encontramos no seio
da prépria Santissima Trindade — o Pai que ama, o Filho que obedece por amor, e o Espirito
gue é esse mesmo amor que 0S une — € 0 eixo de toda a experiéncia espiritual cristd. Esta
vocagdo a participacdo na dindmica relacional entre Deus Pai e Deus Filho s6 é possivel, para

0s crentes, gracas a acao daquele que é o fruto dessa mesma relagdo: o Espirito Santo.

Neste encontro do Homem com Deus, revelado em Jesus Cristo, o crente é levado a um
conhecimento mais intimo e mais profundo do mistério divino, numa relacdo sempre mais direta
e sempre mais profunda, crescendo com a maturidade da experiéncia concedida gratuitamente
por Deus.” Desenvolve-se e aprofunda-se o conhecimento de um Deus pessoal, revelado em
Jesus Cristo como uma communio personarum, a semelhanca da visdo protestante que apelava

para um conhecimento mais direto de Deus.

Ao longo da Historia da Igreja, os santos tém manifestado de diversas formas esta plena
identificacdo com Cristo, sendo inseridos nos sofrimentos, no desespero, no abandono de Jesus,
carregando os padecimentos numa atitude de solidariedade e de amor, uma vez que, para eles,
esta experiéncia ndo esta privada de sentido.® Antes pelo contrario, é o testemunho de uma vida

transformada, j& ndo em funcdo exclusiva da propria pessoa, mas tendendo para 0 proximo.

8 Cf. Jesis Garcia Rojo, «La Muerte, Enigma Cientifico y Acontecimiento Cristiano», Revista de
Espiritualidad, n.° 40 (1981): 23-24.

9 Cf. Luigi Borriello, «L’Esperienza mistica cristiana. Identita e struttura», Rivista Di Filosofia Neo-Scolastica
99, n.° 3 (2007): 473.

8 Este processo, porém, ndo pode sendo ser inefavel: os misticos sdo incapazes de esclarecer e de comunicar
a outros a experiéncia de Deus mediante 0s conceitos da razdo, o que podem fazer é oferecer uma aproximagéo
dessa experiéncia que transcende os limites da razdo. Com efeito, na terceira apari¢ao da Virgem de Fatima, a irma
Lucia relata a respeito do Francisco que «o que mais o impressionava ou absorvia era Deus, a Santissima Trindade,
nessa luz imensa que nos penetrava no mais intimo da alma. Depois, dizia: “Nos estavamos a arder, naquela luz
que é Deus, e ndo nos queimavamos. Como ¢ Deus? Nao se pode dizer! Isto, sim, que a gente nunca pode dizer!”».
Irmé Llcia, Memdrias da Irma Lucia (Gréafica de Coimbra, 1978), 118.
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Mediante a cruz, os misticos abriram o caminho para uma melhor compreensao do valor do

sofrimento humano como participagdo na obra redentora.?

Se o mistério pascal revela, como diziamos, a reconciliagdo entre 0 que pareceria
inconciliavel — entre a vitoria e a derrota, entre a majestade omnipotente e a humildade que se
reveste de impoténcia — a experiéncia mistica leva em si 0 selo dessa mesma tensdo. A mais
profunda revelacéo é, néo raras vezes, acompanhada da experiéncia de auséncia ou do siléncio
de Deus. Mas é precisamente nesta auséncia e neste siléncio que Deus se comunica, pois Deus,
que € o Criador, retira-se, de certo modo, da criacdo e é aqui que o crente é convidado a aderir
a0 mistério do “nada”: o que implica ndo pequeno «sofrimento, uma vez que ¢ a perda do
conforto divino».®? Esta dor que brota da auséncia de Deus, que acompanha a experiéncia da
Sua presenca, permite-nos entrever uma ponte que conecta a experiéncia mistica cristd a
vivéncia do sofrimento que é transversal a humanidade. A revolta que brota do escandalo do
mal, e que coloca em causa a existéncia de Deus, é iluminada pelo evento da Cruz: 0 momento
de maior siléncio de Deus é, paradoxalmente, 0 momento da plena revelacdo da sua substancia.
E nesse grito pelo qual a humanidade, recapitulada em Cristo, clama ao Pai «Eli, Eli, lamah
sabachthani?» (Mt 27, 46), o Pai, revelado em Cristo, “grita” a humanidade: “Eu ndo te

abandonei!”.

O drama do sofrimento exige, portanto, que se supere a tendéncia para um divorcio entre
Teologia e Espiritualidade no discurso cristdo, ao longo da histdria.®* Balthasar ergue-se, neste
sentido, como uma das figuras proeminentes do esfor¢o de superagdo da dicotomia entre a
theologia crucis e a espiritualidade staurolégica, procurando estabelecer uma relacdo entre

81 Cf. Inacio de Loyola, Exercicios Espirituais de Santo Inacio Explicados por Santo Antonio Maria Claret,
com Antonio Maria Claret (Minha Biblioteca Catolica, 2024), 274-75.

82 Gianni Baget Bozzo, «L’Assenza di Dio in Dio», Divus Thomas 100, n.° 3 (1997): 60. E de salientar que, 0
siléncio de Deus, enquanto lugar teoldgico, obriga a alma a encarar as tempestades da vida e a rever a sua relagéo
com Deus diante das tribulagGes, tal como relata Shusaku Endo: «Sei que hoje, dia em que Mokichi e Ichizo
choraram, sofreram e morreram para maior gloria de Deus, ndo consigo suportar o mondétono fragor do negro mar,
abocanhando com os seus colmilhos a areia da praia. Como fundo a este mar sinistro, paira o siléncio de Deus...
a sensacdo de que Deus continua de bracos cruzados perante os clamores atirados ao céu por estes homens»
(Shusaku Endo, Siléncio (Circulo de Leitores, 1990), 81.) Este siléncio foi alvo de questdes teoldgicas na
contemporaneidade, mormente no século XX, que levou a um repensamento da questdo de Deus, do sofrimento e
do mal no mundo a respeito da teologia tradicional, tendo em conta que ndo é o0 mesmo, nem tem o mesmo valor,
falar acerca do mal e da dor em ambito tedrico do que em ambito experiencial. Além disso, apesar das situacoes
concretas de sofrimento, aquilo que mais faz sofrer ao crente é o siléncio de Deus. A teologia da Shod, por exemplo,
procura a forma de entender o papel de Deus e da humanidade a luz do Holocausto, uma vez que o0 acontecimento
de Auschwitz rompe, de certa forma, com a lineal histéria de salvacdo do povo de Israel, que trouxe consigo
inimeras vezes a questdo do “porque?” sem encontrar respostas conclusivas. (Cf. Tangorra, «“Perché Resti
Spettatore dell’oppressione?” (ab 1,3) - La Rivelazione Notturna di Auschwitz», 25.

8 |sto torna-se evidente na bibliografia que encontramos, uma vez que os estudos nem sempre tratam da relagéo
existente entre a teologia da cruz, por um lado, e a espiritualidade da cruz, do outro. Ha uma constante separa¢do
entre a reflexdo teoldgica e a experiéncia espiritual. Contudo, é de salientar que «a presencia do mistério da cruz
na consciéncia catdlica situa-se principalmente sobre o nivel experiencial mais do que na reflexdo teoldgicax.
(Paolo Martinelli, «La “Theologia Crucis”: Caracteristica della Spiritualitd Occidentale», La Sapienza della Croce
XIX, n.° 3 (2004): 278.)
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ambas, compreendendo-as como unidade. Procuraremos demonstra-lo adiante, quando
abordarmos o seu contributo para a teologia contemporanea. Mas, para tal, é necessario que
compreendamos 0 modo como a mistica da Cruz acompanha e, de certo modo, precede a
formulacdo teoldgica que a cristaliza. E precisamente esta complementaridade que, agora,
pretendemos demonstrar e que esta na base do pensamento balthasariano, fruto da influéncia de
Adrienne von Speyr, que procurou diminuir a brecha entre a teologia e a mistica, restituindo-a

ao centro do evento salvifico.

Assim sendo, a partir da theologia crucis e da espiritualidade staurologica, a Historia da
Salvacdo é vista sob um novo prisma: € a visdo kendtica de um Deus que “desce”, que se
“rebaixa” até ao absurdo da existéncia, por amor; de um Deus que, sendo omnipotente, se fez
débil, para ir ao encontro da criatura. Eis o paradoxo do sofrimento de Jesus Cristo, pelo qual
os cristdos proclamam a escandalosa mensagem de que Aquele que se rebaixou até ao mais
profundo do sofrimento humano — e se sujeitou a uma morte ignominiosa — é o Salvador da
humanidade. Poderiamos dizer que, a partir do Mistério Pascal, 0 Homem pode encontrar a
Deus naquele que sofre. Nao é por acaso que, na procura de um sentido para o sofrimento e
para a presenca de Deus neste, os primeiros cristdos tenham dirigido o seu olhar para o

Crucificado: ¢ n’Ele que o Homem pode encontrar conforto no meio da sua miséria.®

Esta experiéncia do sofrimento foi assumida por incontaveis santos; porém, devido a
extensdo e ao foco do nosso estudo, centraremos 0 N0sso pensamento em dois misticos, a saber,
Jodo da Cruz e Paulo da Cruz. O nome que ambos assumiram, da Cruz, expressa essa forte
relacdo entre a sua experiéncia e o mistério da paixdao do Senhor. Toda a sua doutrina e
espiritualidade é fruto de uma auténtica vivéncia da theologia crucis, uma mistica desenvolvida

com os olhos postos no Crucificado.

2.2. O século de Ouro: Jodo da Cruz

O século de ouro espanhol — assim denominado pela emergéncia, em Espanha, de grandes
figuras da mistica cristd, como Inacio de Loyola, Teresa de Avila, Jodo da Cruz e muitos outros
— constitui um marco incontornavel na histéria da Igreja. No percurso que temos vindo a fazer,

0 século de ouro da espiritualidade constitui um igualmente relevante momento, pelo qual

8 Cf. Hans Urs von Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne von Speyr (Saint John Publications, 2012), 91.
8 Cf. Robin Ryan, «Sufrimiento», em Pasion de Jesucristo, ed. Luis Diez Merino et al. (San Pablo, 2015),
1254.
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atestamos, na vida e producéo literaria dos seus intervenientes, a centralidade dos mistérios da
paixdo de Jesus, como caminho de perfei¢do na propria experiéncia espiritual. A unido entre
Deus e 0 Homem realiza-se mediante um encontro de liberdades imensamente dispares. Para
exprimir esta disparidade, Jodo da Cruz definira esse encontro como o confronto entre o “nada”

(Homem) e o “tudo” (Deus).

Né&o pretendemos, porém, com isto significar que as caracteristicas do pensamento do Doutor
Mistico possuem uma qualquer tendéncia pessimista. Pelo contrario, deparar-nos-emos com um
profundo otimismo, enraizado no facto de que o peso dos imensos sofrimentos ndo pode sequer

comparar-se as alegrias impensaveis que estao, por sua vocagdo, reservadas ao Homem.

A espiritualidade de Jodo da Cruz € toda ela cristologica. Podemos, inclusive, afirmar que a
paixdo de Cristo é o eixo de todo o seu pensamento teoldgico e espiritual, embora ndo esteja
sempre patente de uma forma explicita. Ndo obstante, encontramos, ao longo do seu itinerario,
um exercicio de contemplacdo e meditacdo constantes nos sofrimentos de Deus Filho, motivo
pelo qual podemos concluir que a Cruz é o fundamento a partir do qual se constroi e orienta a
vida espiritual das almas:

Sirvam a Deus, minhas amadas filnas em Cristo, seguindo as Suas pisadas de
mortificacdo em toda paciéncia, em todo siléncio e em toda vontade de padecer, feitas
verdugos dos contentos, mortificando-se, se porventura alguma coisa ficou por morrer que

estorve a ressurrei¢do interior do espirito, o qual mora nas suas almas.

Uma das suas maiores intuicGes diz respeito ao lugar preponderante em que coloca o
aniquilamento do Verbo de Deus que, sem consolo nem conforto algum, abandonado no deserto
pelo Pai, «fez maior obra [do] que em toda a sua vida, com milagres e obras, tinha feito, que
foi reconciliar e unir o género humano por graca de Deus».®” Veja-se como se reitera que a fé
estd fundada de uma vez para sempre no acontecimento de Cristo Jesus, sendo, portanto,
unicamente necessario elevar os olhos para o Filho de Deus, olhar para o Crucificado, uma vez

que n’Ele tudo nos foi revelado, ndo sendo necessaria qualquer outra palavra.®

8 Jodo da Cruz, Epistolario, 7.

87 Jodo da Cruz, Subida 1, 7, 11. Todas as citacGes das obras de Jodo da Cruz sio retiradas da seguinte edigao:
Juan de la Cruz, Obras Completas, 3a ed, com Maximiliano Herraiz (Ediciones Sigueme, 2002).

8 Cf. Jodo da Cruz, Subida Il, 22, 3-5.
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2.2.1. La Noche Oscura del alma

A noite é um tema caro a Jodo da Cruz e essencial para todo o seu pensamento teoldgico-
espiritual .® Deve notar-se que estamos diante de um discurso de teor poético e mistico, o que é
extremamente pertinente para a nossa reflexdo. Como veremos adiante, a abordagem
balthasariana é primariamente estética. Ancorada nos transcendentais do Bom, do Belo e do
Verdadeiro, Balthasar assumira a sua empresa teolégica como um exercicio mistico, com toda
a propriedade, contemplativo. Um discurso teoldgico fundado na experiéncia mistica do
inefavel, tal como encontramos em Jodo da Cruz, é de suma importancia para que possamos

compreender a novidade que Balthasar representa, numa época de divdrcio entre fé e razéo.

Embora, a primeira vista, Jodo da Cruz defina a noite como amarga e terrivel, horrorosa e
espantosa — em que tudo parece estar perdido e a experiéncia do abandono de Deus parece ser
evidente*™ — ela é também vista, paradoxalmente, como uma experiéncia que cura e que salva.
Talvez seja ainda mais acertado afirmar que ela € unicamente uma experiéncia de salvacéo,
embora esteja como que velada por trevas e padecimentos ndo facilmente esquecidos. Mas isto
sO poderé ser reconhecido uma vez que o Homem se tiver purificado e possa olhar em
retrospetiva para a agdo de Deus. Com efeito, a noche chega a ser denominada “ditosa”®*, uma

submersdo inefavel na alegria indizivel:

Esta ditosa noite, ainda que escureca o espirito, ndo o faz sendo para dar luz a todas as
coisas; e, ainda que o humilhe e o ponha miseravel, ndo é sendo para o exaltar e o levantar;
e, ainda que empobrecido e vazio de toda possessdo e afe¢do natural, ndo é sendo para que

divinamente se possa estender a gozar e gostar de todas as coisas de cima e de baixo.*

No Céntico Espiritual, o Doutor Mistico refere quéo proveitoso e ditoso pode ser o padecer:
0 conhecimento de Deus da-se ao «entrar mais adentro na espessura», isto €, ao ser inserido na
noche mais profunda, ndo se contentando com qualquer tribulacdo ou angustia, mas abracando
a cruz em toda a sua largura, pondo nela os seus desejos e anseios, porque a “porta” para entrar

na sabedoria de Deus € precisamente a cruz: «desejar entrar por ela é de poucos; mas desejar 0s

8 A fonte principal do Doutor Mistico, tanto para os seus escritos como para a sua vida espiritual, é a Sagrada
Escritura. Isto fica evidenciado pelo autor ao descrever quer a intensidade e a profundidade da noche oscura quer
a experiéncia do abandono de Deus, especialmente ao se apoiar nas experiéncias dolorosas da noche em diversas
personagens biblicas como Job, Jonas e Jeremias, que experimentam a ira e o abandono de Deus. Cf. Giuseppe
Furioni, «San Giovanni e il Mistero della Croce», Quaderni Carmelitani, n.° 7 (1990): 165.

% Cf. Jodo da Cruz, Noche I, 8, 2; Cf. Teresa de Jests, Morada VI, 1, 3. Todas as citacdes das obras de Teresa
de JesUs sdo retiradas da seguinte edicdo: Teresa de Jesus, Obras Completas (Edi¢des Carmelo, 2000).

%1 Ha, em Jodo da Cruz, uma certa alegria inexprimivel em padecer por amor a Deus: «maravilha grande é, e
coisa digna da abundéncia de Deus e da dogura que tem escondida para aqueles que o temem (Sl 30, 20), receber
tanto mais sabor e deleite, quanto maior dor e tormento se sente». Jodo da Cruz, Llama 2, 12.

%2 Jodo da Cruz, Noche I1, 9, 1.
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deleites a que se vem por ela, é de muitos».% Pois «a cruz ndo &€ um fim em si mesma. Ela ergue-

se e aponta para o alto».*

Por outro lado, embora a doutrina espiritual do Doutor Mistico seja para todos, 0 seu rigor
dita que s6 pode ser posta em pratica por aqueles que estdo dispostos a trilhar o caminho do
nada, que pretendem alcancar a unido do amor de Deus imitando a via crucis do Senhor. O
facto de que poucas pessoas alcancem a unido com Deus ndo depende propriamente d’Ele, mas
sim dos homens na sua fuga aos sofrimentos que a cruz representa. E esse 0o motivo da
insisténcia evangelica no ato de tomar sobre si a prépria cruz, e que Jodo da Cruz recupera como

exortacdo a lutar contra a fragilidade da alma para poder entrar ativamente nesta noche.*

O caminho mais seguro para seguir esta via é o da desolacdo, uma vez que, sendo a alma
privada de todo consolo, sentindo-se abandonada por Deus, pode ser purificada para uma unido
plena com Deus. H& uma predisposicdo para o sofrimento, para a agonia, para entrar nas trevas
da morte como oferecimento e resposta do Homem ao amor de Deus, onde o Unico conforto

resulta em fazer a Sua vontade.®®

2.2.2. O Homem apaixonado por Deus

O escandalo do sofrimento e da morte — momento em que toda a dor se depara com a fonte
e o cumulo do drama que por ela se significa — encontra, em figuras como Jodo da Cruz, um
acolhimento que nos desarma e espanta, confunde, até. No escrito onde aborda a questdo da
morte no seu sentido cristdo — o Cantico espiritual — estd patente essa visdo que desconcerta e
guestiona: ha um desejo da morte. Ela € assumida como o meio para alcancar, de forma plena
e definitiva, a unido com Aquele de quem se esta enamorado. Este desejo pela morte — que
adquire os contornos de um desposorio — € visto num duplo sentido: o sentimento de auséncia
e de afastamento daquele a quem se ama; e 0 de um enamoramento que, ferindo o coragéo, o

leva, porém, a experimentar uma ansia pela morte.

%3 Jodo da Cruz, Cantico spiritual, 36, 13.

% Edith Stein, A Ciéncia da Cruz. Estudo sobre S&o Jo&o da Cruz (EdigGes Loyola, 2002), 24.

% Cf. Adolfo Lippi, «La Mistica della Croce nella Vita e Nell’opera di San Giovanni della Croce. Rilievi Storici
e Riflessioni Dottrinali», La Sapienza della Croce XVI, n.° 3 (2001): 258; Cf. Stein, A Ciéncia da Cruz, 47-48.

% Cf. Incio de Loyola, Exercicios Espirituais de Santo Inacio Explicados por Santo Antonio Maria Claret,
266-67.
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Esta ansia — que Teresa de Avila viria a cristalizar na expressdo “muero porgue no muero”
— ilumina a experiéncia da morte. Ela faz incidir sobre o sofrimento uma luz que antecipa a
gloria e a faz irromper na propria dor. A morte, que é escandalo, é proclamada como a coisa
mais agradavel e chamada de amiga, irma e esposa:®” «O anseio pela possessdo definitiva e
pacifica de Deus, a qual se chega s6 depois da morte fisica do homem e em cuja comparagdo
qualquer experiéncia de Deus nesta vida € como uma pura sombra».*® O que a teologia crucis
formulara, e continua a formular, no paradoxo da suma beleza que irradia do evento da Cruz —
diante do qual «se volta o rosto» (Cf. Is 53) — a experiéncia mistica confirma-o, enquanto

testemunha de um mistério inabarcavel:

Uma das coisas mais principais porque deseja a alma ser desatada e ver-se com Cristo
(FI 1, 23) é para vé-lo 14 cara a cara, e entender ali de raiz as profundas vias e mistérios
eternos da sua encarnagdo, que nao é a menor parte da sua bem-aventurancga; porque como
diz 0o mesmo Cristo por sdo Jodo, falando com o Pai: Esta é a vida eterna, que te conhegam
a ti, unico Deus verdadeiro, e a teu Filho Jesus Cristo, que enviaste (17, 3). Pelo qual,
assim como quando uma pessoa chegou de longe o que faz primeiro é tratar e ver agqueles
a quem quer bem, assim a alma o que deseja fazer primeiro, ao chegar a vista de Deus, é
conhecer e gozar dos profundos segredos e mistérios da encarnagdo e das vias antigas de

Deus que dela dependem.®®

E na esperanca da vida eterna em perfeita unido com a Trindade que se encontra o sentido
para o drama do sofrimento humano. Em Jesus, o drama da histéria humana é assumido pelo
préprio Deus, numa teodramética que o ilumina. Consequentemente, a auséncia de Deus que 0
sofrimento denuncia adquire um sentido pedagdgico, uma vez que impele 0 Homem a olhar
para a morte ndo como uma condenagao, mas como uma graga querida por Deus, até ao ponto
de ansiar por ela. Com efeito, é possivel dizer que, desde que Cristo morreu e ressuscitou em
favor dos homens, nestes ja ndo se encontra o temor da morte, antes pelo contrario, porque é
mediante esta que 0 Amado pode tornar-se um com a amada. E esse 0 mistério que nos é
revelado pela experiéncia mistica, como graca particular concedida por Deus para iluminar o

destino e a gldria da vocagdo humana.®

Ha uma forte relacdo entre a cruz e o amor, pois um e outro estdo diretamente relacionados.

E 0 amor que transforma a cruz naquilo que ela em Cristo significa. E por isso que afirmavamos,

9 Cf. Inécio de Loyola, Exercicios Espirituais de Santo Inacio Explicados por Santo Antonio Maria Claret,
152-53.
% José Damian Gaitan, «San Juan de la Cruz: Un Mistico ante la Muerte», Revista de Espiritualidad, n.° 40
(1981): 106.
% Jodo da Cruz, Cantico espiritual 37, 1.
100 Cf. Jodo da Cruz, Céntico espiritual 11, 10; Cf. Furioni, «San Giovanni e il Mistero della Croce», 179.
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ao principio deste ponto, que a teologia de Jodo da Cruz ndo € de cariz pessimista, porque 0
sofrimento, fora da redencio, ndo tem valor algum. E o sofrimento redimido que, abragado, se
torna redentor e, assim, torna o que sofre capaz de participar na inesgotavel graca da Redencéo.
Este amor, enquanto negacéo e aniquilamento de si, da espaco ao Outro como centro e razdo da

prépria existéncia:

Se souberdes quanto vos convém padecer sofrendo [...], e de quanto proveito é o padecer
e a mortificacdo para vir aos altos bens, de nenhuma maneira buscarieis o consolo de Deus
nem das criaturas; mas, antes, levarieis a cruz em fel e vinagre puro [...] vendo que
morrendo assim para 0 mundo e para vds mesmos, viverieis para Deus em deleites do

espirito.**

H4, de facto, uma inviolavel relacdo entre o sofrimento e o amor, sem a qual o primeiro de
nada vale. No meio das trevas que envolvem a alma ferida que vai a procura de Deus, s6 é
possivel suportar a experiéncia da noche se essa busca esta fundada no amor. Este fogo de amor
que purifica e que € manifestado de forma Gnica e suprema na oferta que Cristo fez de Si proprio
sobre a arvore da cruz pela redencdo do Homem. Eis como a realidade do sofrimento adquire
um novo significado, ao descobrir o rosto compassivo de Deus e a Sua proximidade com o

Homem na pessoa de Jesus Cristo.

2.3. O amor passionista: Paulo da Cruz

O mistico italiano, Paulo da Cruz, foi também o fundador da Congregacdo da Paixdo de
Jesus Cristo (passionistas), uma comunidade religiosa cujo carisma se pode resumir na
promoc¢do da devocdo a Paixdo do Senhor, mediante a aceitacdo, a paciéncia e o siléncio,

atitudes que todo cristdo deve aprender a partir do evento da paixao.

A cruz €, obviamente, um lugar-comum para toda a experiéncia mistica, precisamente
porque € o fundamento de toda a auténtica experiéncia cristd. Tal como Jodo da Cruz, também
Paulo da Cruz nos servira de testemunho que verifica a theologia crucis na experiéncia humana
concreta, mistica neste caso. Procuraremos, assim, nesta Ultima etapa, revisitar a vida e

producdo teoldgica de Paulo da Cruz para ilustrar como a riqueza e profundidade misticas do

101 Jo40 da Cruz, Llama 2, 24.
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patrimonio catolico transformam vividamente o drama do sofrimento e incidem sobre ele uma

luz que revela, no decurso da historia, a eficacia salvifica do mysterium paschale.

Deve, contudo, clarificar-se que ha, de facto, qualquer coisa de inefavel no designio divino
que permanecera sempre inabarcavel: ele ndo s6 permite o sofrimento, como o transforma
radicalmente em instrumento eficaz de salvacdo: «Convinha, de facto, que aquele por quem e
para quem todas as coisas existem, querendo conduzir muitos filhos a gldria, levasse a
perfeicdo, por meio de sofrimentos, o Autor da salvagdo deles» (Hb 2, 10). O discurso teoldgico,
e mesmo a experiéncia mistica, permanecerdo sempre aquém de uma compreensdo cabal deste

mistério, diante do qual podem apenas balbuciar e experimentar aproximagoes.

Entre a gldria e a morte ndo ha nenhuma conexdo Idgica a qual o Homem possa chegar, sem
a direta mediacdo da revelacdo sobrenatural.'®? De certa forma, s6 nos é possivel especular a
posteriori — sem que isso signifique uma extrapolacdo sem fundamento. Com efeito, com base
nesse excerto da Carta aos Hebreus (Hb 2, 14-16), podemos depreender que, mediante a Sua

morte dolorosa, 0 dominador é privado do seu poder sobre a morte.®3

Nas suas cartas, Paulo da Cruz refere de um modo particular a questéo do sofrimento e a sua
superacdo mediante a fé, salientando sempre 0 aspeto positivo das tribulagdes. Evidencia-se um
constante convite a abandonar-se a Cristo crucificado, a “descansar” na cruz, a sofrer com e por
amor, a deixar-se transformar pelo amor de Deus. Efetivamente, a fé estd na base de toda a sua
mistica da paixdo, que ndo pode ser confundida com o fatalismo ou dolorismo, uma vez que,
tal como em Jodo da Cruz, a dor ndo € exaltada por si mesma e nao € propriamente nela que se
da a unido da alma com Deus. Antes, esse desposorio descobre-se no amor com que o padecer
é suportado: da-se uma transcendéncia do sofrimento, pois é empreendido um caminho de

submisséo oblativa que procede da unido com o Cristo crucificado e sofredor.'® No entanto,

102 Distinguimos, aqui, os conceitos de Revelagdo Natural e Revelagdo Sobrenatural, tal como explanados na
Constituicdo Dogmatica Dei Filius do Concilio Vaticano I. O primeiro define a a¢do divina criadora, pelo qual
tudo o que existe participa da Fonte de todo o ser e, por isso, testemunha & razdo humana aquilo que ela, por si
mesma, pode descobrir sobre a natureza de Deus e do cosmos (DH 3004). A Revelacdo Sobrenatural, por sua vez,
define tudo aquilo que diz respeito a Historia Salutis propriamente dita. Deus revelou-Se a si mesmo ao Povo de
Israel e, na plenitude dos tempos, deu-Se plenamente a conhecer pelo evento da Sua auto-revelacdo em Cristo.
(DH 3004) Os contetidos deste segundo tipo de revelagéo estariam totalmente inacessiveis ao esforco intelectivo
meramente humano, se Deus ndo os tivesse revelado. Entre eles, esta a Revelagdo de Deus como uma comunidade
eterna de amor em trés pessoas. (DH 3005).

108 Cf. Antonio Maria Artola Arbiza, La Passiologia. Teologia e Spiritualita della Congregazione Passionista
(Curia Generale Passionisti, 2013), 100-102.

104 Cf. Martin Bialas, «La Passione di Gestt Come “La Piu Stupenda Opera Del Divino Amore”. Meditazione
della Passione di Gesu Secondo I’insegnamento di Paolo Della Croce», Ricerche di Storia e Spiritualita
Passionista, n.° 12 (1980): 32-33; Cf. Paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, | (Tipografia Pontificia
nell’Isituto Pio IX, 1924), 299; Cf. Paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, Il (Tipografia Pontificia
nell’Isituto Pio IX, 1924), 719.

39



esta submissdo ndo implica uma eliminacao ou alivio da dor, visto que para o fundador dos
passionistas ela é um fator necessario — ou, pelo menos, inevitavel, num mundo decaido. Pelo
contrério, ela permanece, mas é como que inundada de sentido, permeada pelo Légos, de modo

gue a «alma amante se alegra na sua dor e faz festa no seu amor doloroso».%

Paulo da Cruz chega a identificar de tal forma a dor com o amor, que eles se confundem
numa unidade indissociavel.’®® Neste aspecto, a experiéncia passionista testemunha esse
incompreensivel paradoxo cristdo, pelo qual o altar sacrificial se identifica com o tdlamo
nupcial — sacrificio e desposorio, morte e vida, compenetram-se e confundem-se mutuamente,
convertendo um instrumento de tortura no simbolo da Arvore da Vida que Ad&o contemplara

no Eden.

Por outro lado, a doutrina de Paulo da Cruz ndo pode ficar reduzida apenas ao seu prisma
cristolégico, uma vez que ela estd imbuida de uma espiritualidade trinitaria. O Homem,
enxertado na Arvore da Cruz, é introduzido na préopria dindmica intra-trinitaria. A Paixdo é a
expressdo maxima do amor trinitario que se doa totalmente a humanidade, chamada, por sua
vez, a responder a este amor incomensuravel. Esta espiritualidade ndo é mera elucubragéo
teoldgica, nem pura teoria, mas fruto de uma experiéncia de vida: ha um sentimento de uma
verdadeira paternidade divina, pela qual o mistico se torna “filho no Filho”, recebendo os dons
da fortaleza filial: a confianga e a fé no amor Paterno e na Sua Providéncia. Ele é introduzido
«no seio do Pai».’” A paixdo do Filho €, além disso, vista primeiramente como um dom de

infinito amor do Pai, antes de ser uma doag&o total e oblativa do Filho.

Vemos, portanto, que quer a theologia crucis, quer a espiritualidade staurolégica, ndo séo
uma doutrina exclusivamente cristocéntrica, mas uma forma de “teologar” a partir da cruz,
enguanto evento trinitario. Paulo da Cruz testifica um conhecimento direto da Trindade a partir
da sua propria vivéncia, pela qual experimenta, de uma maneira particular, a plena comunhao

com as trés Pessoas divinas, na paixdo e no sofrimento:

A percecdo do amor e da misteriosa dor do Pai que gera o Filho, Cordeiro imolado, a

obediéncia e confianca do Filho até & morte por amor, circulacdo de vida que ocorre no

195 pPaplo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, 11, 440.

106 £ de salientar que isto s6 pode ser aplicado a realidade terrena, uma vez que, no céu, o amor ndo implicara
mais sofrimento, tal como nos foi revelado no Livro do Apocalipse (21, 4), e como Jesus Cristo refere nas bem-
aventurancas (Mt 5 3, 12).

107 paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, 11, 471.
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Espirito e se participa mediante o Espirito. Geracdo e obediéncia que se concentram e

consumam na paixao gloriosa de Jesus — la beata passio.%®

A mistica trinitaria desenvolvida por Paulo da Cruz reconhece na Paixao do Filho o lugar
privilegiado da revelagdo do amor divino, onde se concentra e manifesta plenamente o mistério
da Trindade: o Pai entrega, o Filho oferece-se em obediéncia amorosa, e 0 Espirito Santo
atualiza e comunica esse amor redentor. A geracdo do Filho pelo Pai, atravessada por uma dor
misteriosa, exprime um amor que se esvazia em doacdo total, consumando-se na entrega
confiante do Filho até & morte, em perfeita adesdo a vontade salvifica do Pai. Nesta
espiritualidade, a cruz € a verdadeira catedra do amor e da obediéncia, ndo sinal de fracasso,

mas expressao gloriosa da comunhao trinitaria.

2.3.1. A Morte Mistica

A morte mistica € um tema caro a Paulo da Cruz. Ela é entendida como «participacao mistica
de intenso amor e dor na morte de Cristo crucificado, que comporta uma radical adesdo a
vontade de Deus».'® Neste ponto, as semelhangas com o caminho do nada de Jodo da Cruz,
sdo evidentes, na medida em que implica um desapego de toda a criagdo e uma “morte” a todas
as coisas que ndo sao Deus. Fazer a vontade de Deus é um resignar-se para alcancar uma maior
perfeicdo mediante o abandono total ao Pai, a imitacdo de Jesus Cristo, mormente, no evento

do Calvario.

Este tipo de obediéncia e sacrificio é semelhante aquele feito pelo Filho e que é descrito na
Carta aos Filipenses (FI 2, 8). A nocdo da morte mistica esta, de facto, fundamentada em
numerosos textos paulinos (2Cor 6, 9; 13, 4; Gl 6, 14; Rm 8, 35-39; FI 3, 10). Deste modo, o
Homem é chamado a rebaixar-se até atingir a “nudez” ¢ a pobreza de espirito, para ser, entdo,
revestido da fé e do amor trinitario: “morrer” para tudo, para viver em Deus; ¢ um entrar sem

reservas na caridade divina.

A participacdo na paixao do Senhor ndo € uma condi¢do que o Homem pode atingir por si

sO, mas € um puro dom gratuito de Deus: a meditacdo e a contemplacéo sobre a paix@o de nosso

108 Adolfo Lippi, «Amore Doloroso, Doloroso Amore e Gioia. La Mistica di San Paolo della Croce: Mistica
Trinitaria della Croce», La Sapienza della Croce XIX, n.° 1 (2004): 58.
109 Diez Merino Luis, «Fondamenti Biblici della Dottrina sopra la “Morte Mistica” in S. Paolo della Croce»,
Ricerche di Storia e Spiritualita Passionista, n.° 31 (1984): 8.
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Senhor sdo o antecedente de uma real participacdo nos mistérios de Cristo. No préprio Paulo
da Cruz, descobrimos esta abertura fundamental ao mistério de Deus e a Sua acdo, que 0
conduziu a assemelhar-se a Cristo de uma forma particularmente intensa, numa participacéo
real dos eventos do Getsémani e do Calvario.'® Esta participacdo é definida como um nudo
patire, isto €, como um sofrimento sem conforto, nem consolagéo ou alegria, um padecimento
em que é bem patente o abandono de Deus, numa configuracdo extrema com o Filho que
exclama no alto da cruz: «Deus meu, Deus meu, porque me abandonaste?» (Mt 26, 46). Tendo
0 Filho sofrido o drama do abandono “absoluto” do Pai na cruz, torna para sempre impossivel
que 0 Homem se encontre exposto a soliddo total no sofrimento. VVer-se privado da luz e, apesar
disso, perseverar fielmente nas tribulacbes € o sacrificio mais nobre que se possa oferecer a

Deus.'! Esta nogao esta expressa na poesia por ele elaborada e intitulada “Viva a Santa Cruz”:

Nella Croce il Sant' Amore / Perfeziona I'alma amante / Quando fervida e costante / Gli
consacra tutt'il cuore. / Oh! se io sapessi dire / Quel tesoro alto e divino / Che il gran Dio
Uno e Trino / Ha riposto nel patire! / Ma perché € un grand'arcano / All'amante sol
scoperto, / o che non sono esperto / Sol I'ammiro da lontano. / Fortunato & quel cuore /
Che sta in croce abbandonato / Nelle braccia dell'amato / Brucia sul di Sant" Amore. /
Ancor piu e avventurato / Chi nel suo nudo patire / Senza ombra di gioire / Sta in Cristo
trasformato. / Oh, felice chi patisce / Senza attacco al suo patire, / Ma sol vuol a sé morire
/ Per piu amar chi lo ferisce! / lo ti do questa lezione / Dalla Croce di Gesu, / Ma

I'imparerai tu pit / Nella santa orazione: Amen.**?

Esta poesia constitui uma expressao lirica da teologia da morte mistica desenvolvida por
Paulo da Cruz, concebida como um itinerario de dor, amor e purificacdo, onde o sofrimento,
longe de ser mera passividade, € transfigurado em meio de unido intima com Deus. Através de
uma linguagem simbolica, o autor propde um processo de transformacéo interior que implica o
sofrimento, a rentncia de si mesmo e a unido amorosa com Cristo crucificado. Neste horizonte,
o sofrimento da cruz ndo € destrutivo, mas aperfeicoador, conduzindo a plenitude da comunhéao

divina. Esta visdo esta em consonancia com o pensamento de Jodo da Cruz, segundo o qual o

110 Cf. Bialas, «La Passione Di Gestt Come “La Piu Stupenda Opera Del Divino Amore”», 24; 32; Cf. Karol
Wojtyta, «La Spiritualita della Passione e il Mistero Pasquale», La Sapienza della Croce XVI, n.° 3 (2001): 239;
Cf. Lippi, «Mistica trinitaria della croce», 46-48; 53-54.

111 Cf. Paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, I1I (Tipografia Pontificia nell’Isituto Pio IX, 1924),
17; Cf. Inécio de Loyola, Exercicios Espirituais de Santo Incio Explicados por Santo Antonio Maria Claret, 265—
66.

112 paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, I, 301. Também € de salientar outra poesia do mesmo
autor: Nelle pene si raffina / L'alma amante, come I'oro / Che si purga nel crogiolo / Con quell'arte alta e divina.
/ Se tu vuoi che te lo dica / E un segreto assai nascosto / L'ubriacarsi di quel mosto / E portar la Croce amica. /
Si! é amica assai la Croce / Di chi ama il Divin Sole / E si studia quanto puole / Di patir senza dar voce. Paolo
della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, I, 269.

42



conhecimento mistico ndo se alcanca apenas pela via racional, mas através do amor purificador

e da experiéncia do sofrimento.

2.3.2. A Paixdo de Cristo: a maior e mais bela obra do amor de Deus

No cerne da sua espiritualidade, Paulo da Cruz proclama a primazia do amor de Deus sobre
o0 pecado do Homem, antecipando, na nossa reflexdao, um conceito de absoluta centralidade na
teologia balthasariana: o entendimento pré-lapsario da Historia Salutis: «a causa primeira da
paixdo de Jesus ndo é o pecado do Homem, mas sim 0 amor de Deus [...] a indica¢do do amor
de Deus pelo Homem manifestada na paixdo desperta um grande ddio ao pecado e leva a

conversao e a peniténcia».'*?

Neste sentido, para o fundador dos passionistas, o principal motivo da paix&o e morte do
Filho ndo radica tanto na teoria da substituicdo vicaria como consequéncia do pecado — como
afirmaria a tradicdo protestante acima considerada — mas, antes, na vontade totalmente livre e
omni-benevolente de Deus. E de salientar que, para Paulo da cruz, esta obra de amor para com
0s homens, como rebaixamento de Si, ja estd presente no acontecimento da Encarnacgdo: Deus
fez-se homem por puro amor. E esse acontecimento precede — metafisicamente, e ndo

cronologicamente — a queda da beatitude original.

No entanto, a primazia do designio divino sobre o pecado humano — que impede que a auto-
revelacdo de Deus em Cristo seja compreendida como um plano de contingéncia para reparar o
fracasso de um “projeto inicial” — permanece ainda parcamente explanada, ou, pelo menos, sem
uma linguagem teoldgica precisa. Essa primazia mantém-se ainda permeada por uma
linguagem reparatdria, pela qual se insiste na necessidade de que Jesus Cristo sofresse uma
profunda dor capaz de reparar a ofensa divina cometida pelo pecado de Ad&o. A nocdo de
reparacao, entendida como ato de amor oblativo em que um inocente se entrega para a salvacao
dos outros, ndo estara, contudo, alheia da compreenséo catdlica oficial, nem da balthasariana,

em particular.

No entanto, reconhecendo que s6 a Paixdo do Verbo de Deus poderia remediar a realidade

da condi¢do humana destinada a perdicdo, von Balthasar insistira na primazia absoluta da

113 Bialas, «La Passione Di Gestt Come “La Piu Stupenda Opera Del Divino Amore”», 14.
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divinizagcdo como causa e efeito da Encarnacao. A insisténcia ocidental na reparagdo do pecado
— ancorada na teoria anselmiana da satisfacdo — sO seria corrigida nos seus exageros pela
influéncia da Tradic&o oriental, pela qual o tedlogo suico a que dedicamos 0 nosso estudo —
através da tradicdo teoldgica da Escola de Alexandria que culminaria em Maximo Confessor —

seria diretamente influenciado.

O Mistério Pascal ndo pode, consequentemente, ser desligado da Encarnacdo, enquanto
momento em que Deus assume a condi¢do humana, em solidariedade com toda a possibilidade
de dor e de morte, convertendo o drama humano, na teodramatica. Assim, para Paulo da Cruz,
a theologia crucis e a theologia incarnationis complementam-se mutuamente: ndo s6 porque a
primeira ndo existe sem a Ultima, mas porque em ambas se manifesta a aproximagdo amorosa
de Deus ao género humano, embora no evento da cruz se manifeste essa aproximacao de uma
forma mais radical.’** Estes dois eventos exprimem, mediante a simbologia esponsal, a
misericordia infinita de Deus para com o Homem: por obediéncia a vontade amorosa do Pai, 0
Filho de Deus, mediante o Espirito, desposa a natureza humana na sua condicéo decaida, ndo
apenas no momento da Encarnacdo, mas também em todos os sofrimentos que culminam na

experiéncia dramética da morte.'*>

Na Sagrada Escritura vemos como hd em Jesus Cristo uma oblacdo sacrificial totalmente
voluntéria, que contrapde a cobardia de Ad&o. Para Adao «a alegria imediata do fruto da arvore
proibida, mereceu a pena da dor; Jesus, preferindo a dura obediéncia a uma vida de alegria,
mereceu sentar-se a direita do trono de Deus».*® E € aqui que radica a solidariedade de Deus
para com 0s Homens, pois «tendo Ele mesmo sofrido pela tentacdo, é capaz de socorrer 0s que
sdo tentados» (Hb 2, 18). Além disso, é de salientar que «ninguém tem maior amor do que
aquele que da a vida pelos seus amigos» (Jo 15, 13) e, neste sentido, ninguém teria tido maior
alegria que Jesus na Terra, porque n’Ele a alegria de Deus que o universo ndo pode conter, fez-
se carne. Deste modo, a alegria € o maior segredo do cristianismo: Jesus Cristo conteve-se ao

mostrar aos homens a Sua alegria.'"’

Neste sentido, apesar do sofrimento e da morte irromperem na histéria e vida humanas como
perversdo da ordem — diante da qual o Homem assume, com toda a razoabilidade, uma atitude

de defesa que brota do legitimo desejo de a evitar — o crente é constantemente convidado a

114 Cf. Paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, Il, 468.
115 Cf. Paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, I, 165.
116 Artola Arbiza, La Passiologia, 94.
117 Cf. G. K. Chesterton, Ortodoxia (El Acantilado, 2013), 210-11.
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imitacdo de Jesus Cristo, submetendo-se ao poder recriador de Deus que, do chaos introduzido

pelo pecado, faz brotar um novo cosmos:

O doces afligdes, promessas amadas do Coraco Santissimo do nosso querido Esposo
Cristo Jesus! Quem podera explicar a magnificéncia destes preciosos tesouros dos quais 0
nosso Supremo Bem se serve para coroar as suas amadas esposas? Aquele que ama a Jesus
ndo procura outra coisa que padecer [...] As tuas cruzes, querido Deus, sdo as alegrias do

meu coracdo. Que belo padecer com Jesus!*!8

Neste texto reconhece-se, de forma mistica, mas profundamente teoldgica, a condensacédo
do nucleo da espiritualidade passionista, onde o sofrimento ndo é entendido como punicao ou
simples expiacdo, mas como lugar privilegiado de comunhdo com Deus. Esta visdo antecipa e
ressoa com a doutrina balthasariana da primazia do amor e com toda a sua dimensao
teodramatica. Com efeito, o sofrimento, quando unido a Cristo, € redimido, transfigurado e
glorificado: torna-se o lugar onde o amor divino toca a fragilidade humana, e onde essa mesma

fragilidade se transforma em espaco de graca.

2.4. A mistica do século XX: Adrienne von Speyr

Para Hans Urs von Balthasar, a figura de Adrienne von Speyr é de tal modo importante que
ndo podiamos deixar de lhe dedicar esta pequena sec¢do. De facto, o proprio tedlogo suico
refere como se servia das intui¢cdes que Ihe chegavam por meio dela para grande parte dos seus
escritos: «eu tenho recebido teologicamente mais dela que ela de mim».* Consequentemente,
para uma compreensdo oportuna da complexa teologia balthasariana, torna-se necessario
examinar, no centro da sua doutrina, aquele encontro crucial e decisivo com a mistica Adrienne
que, entre outras coisas, haveria de proporcionar o impulso derradeiro para que von Balthasar

deixasse a Congregacao dos Jesuitas.?

Suica convertida do protestantismo ao catolicismo, que foi reduzida ao siléncio pela teologia

e pregacao oficiais, as suas experiéncias misticas sobre a paix&o e o inferno teriam um profundo

118 paolo della Croce, Lettere di S. Paolo della Croce, I, 24.

119 Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne Von Speyr, 13.

120 £ de salientar que a saida de Balthasar ndo foi devida a um desprezo pelos jesuitas, antes pelo contrario,
mas principalmente porque a Congregacdo nao estava a permitir que ele seguisse o impulso que Deus Ihe segredava
de fundar uma comunidade de clérigos e leigos para o servico da evangelizagao.
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impacto em Balthasar. O texto que mais importa salientar para o estudo do nosso tema € Cruz
e Inferno. A partir das visbes de von Speyr e das suas conversas, 0 N0ssO autor conseguiu
colocar admiravelmente em didlogo duas realidades que nunca deveriam ter sido separadas: 0
Mysterium Paschale e a mistica. Fruto de uma auténtica vivéncia da fé crista, a mistica era uma
realidade encarnada na propria vida de ambos, Adrienne e Balthasar, que ndo poderia ser

constituida a margem da teologia.*?

As gragas misticas que Adrienne von Speyr recebeu poderiam resumir-se Como «uma missao
especial, um servico especial a Igreja que so pode ser realizada de modo justo no esquecimento
de si, no sair de si sem reserva alguma».'?? Ela esta fortemente enraizada no fiat de Maria, nessa
entrega total a vontade de Deus, sendo iluminada e elevada a sua plenitude na obediéncia, por
exceléncia, que Jesus Cristo nos revela. A cruz é vista por von Speyr como um acontecimento
trinitario, na qual participam, de modo ativo e passivo, as trés Pessoas divinas: por um lado, o
Pai e o Espirito sdo participes do abandono do Filho, visto que «o sofrimento por sentir-se
abandonado do Pai é o preco que deve tomar sobre si a causa do pecado»;*?® por outro, 0 Homem
esta representado na cruz pelo Filho, de modo que a partir desse acontecimento o Pai pode

contemplar o mundo unicamente a partir da cruz de Cristo.**

O Filho deve procurar o Pai naquele lugar em que Deus ndo poderia ser encontrado: o
inferno. O lugar onde ndo existe a luz da fé, da esperanca e da caridade, onde ja ndo se encontra
a luz da participacdo na vida de Deus. Nesse lugar em que se concentra tudo aquilo que foi
condenado, o Verbo de Deus experimenta, na prdpria carne, aquela escuriddo que estava
reservada exclusivamente ao conhecimento do Pai; e é precisamente no Sdbado Santo que o Pai
revela ao Filho a chave de compreensdo do mysterium iniquitatis. Também a descida aos
infernos no Sdbado Santo é entendida como um acontecimento trinitario, ja que brota, como
parte dos Mistérios da Encarnacéo, da total obediéncia do Filho ao Pai, mediante o Espirito.!?
As experiéncias misticas de Adrienne iluminam ainda que no Sadbado Santo ha um puro deixar

acontecer de parte do Filho, em completo abandono a vontade do Pai:

A noite dos cristdos pode chegar até uma perfeita secura e desorientacdo, onde se
extingue qualquer sensacdo da presenca de Deus, porque o Filho se extinguiu

completamente a Si mesmo e devolveu ao Pai toda disposi¢ao sobre Si [...] A noite crista,

121 Cf. Juan Camilo Restrepo Tamayo, «Mistica, Gloria y Cruz. La Alegria Pascual - EI Encuentro Teoldgico
entre H. U. von Balthasar y Adrienne von Speyr», Cuestiones Teol6gicas 35, n.° 84 (2008): 356; 358.

122 Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne Von Speyr, 36.

123 Adrienne von Speyr, La Confesion (Saint John Publications, 2004), 59.

124 Cf. Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne Von Speyr, 62.

125 Cf. Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne Von Speyr, 67-68.

46



tal e qual a experimentam os misticos, ndo seria possivel se no inferno o Filho se tivesse

guiado a Si mesmo e tivesse reflexionado sobre a sua situagdo.?®

Adrienne e Balthasar viriam a definir a mistica cristd como a vivéncia intima e profunda do
mistério da Cruz e da Ressurrei¢do, enquadrada dentro da Historia Salutis como acontecimento
teodramético. Ora, esta vivéncia ndo pode ser desligada da alegria pascal, o que fica evidente
a partir do obrar dos misticos, que ndo se reduz a um espiritualismo estatico, mas esta em
constante movimento e didlogo com o mundo. Consequentemente, ser mistico é acreditar e
viver este mistério da fé da paixao e da Pascoa na propria vida. Isto compreende-se mediante o
bindmio de perder e encontrar, de dar e receber, de viver na alegria estando no meio das trevas,
em que se conjugam a morte e a ressurrei¢do. O cristianismo anuncia este kerygma, esta alegria
gue nasce da cruz, uma vez que «toda a alegria cristd é uma alegria pascal que antes passou-

padeceu (passio) a cruz, como auto-revelacao plena do amor».*?’

O encontro entre estas duas grandes figuras do cristianismo do século XX ensina ao crente
a abandonar-se a Cristo crucificado e ressuscitado, visto que a dor e a morte se esclarecem a
luz do Triduo Pascal, impelindo a cada crente a viver uma auténtica espiritualidade mistica, que
é capaz de oferecer uma luz aqueles enigmas mais obscuros da humanidade, a partir da Beleza
da cruz. Ao assumir sobre si esta experiéncia mistica, o crente faz-se solidario com o mundo,
participando da dramaticidade das realidades terrenas, mas com uma esperanga escatologica
que o impele a ir para a frente.

O sofrimento e a morte sdo temas muito caros a Adrienne von Speyr, devido aos seus
problemas de salde. J& desde crianca tinha ficado contente diante da possibilidade da sua morte
e, nos seus Ultimos instantes, referia-se a beleza do morrer. No meio das suas orac¢des, pedia
para que os enfermos aprendessem a sofrer e para que pudessem ver o sofrimento como uma
graca, que adquire um sentido por causa do sofrimento do Filho na cruz; tudo isto porque
acreditava na fecundidade da dor e dos sofrimentos, visto como um meio e ndo um fim, pois

aquilo que supera a dor € a graca de Deus.'?®

126 Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne Von Speyr, 309-10.
127 Tamayo, «Mistica, Gloria Y Cruz», 363.
128 Cf. Balthasar, Una Primera Mirada a Adrienne Von Speyr, 47; 211-12.
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CaAPiTULO II: A THEOLOGIA CRUCIS EM HANS URS VON BALTHASAR

Hans Urs von Balthasar é sem divida um dos mais importantes te6logos do século XX, ndo
sO pela centralidade cristoldgica que caracteriza a sua obra, mas também, e quica sobretudo,
pelo papel fundamental que a theologia crucis nela ocupa. O génio de Balthasar, sobre o qual
agora nos debrucamos, € incompreensivel fora da sua relacdo com duas figuras essenciais:
Adrienne von Speyr e Karl Barth. Barth foi uma figura incontornavel no renascimento da
theologia crucis luterana, cuja centralidade neste nosso estudo é patente. Von Speyer, por sua
vez, foi uma inegavel — indispensavel, até — influéncia na producéo literaria do nosso autor,
especialmente no que respeita a sua relacdo com a mistica, transversalmente presente, de forma

direta ou indireta, no legado que nos deixou.

A theologia crucis, na medida em que aprofunda o significado salvifico da cruz, desvenda o
mistério do sofrimento e morte do Filho de Deus e o seu sentido propriamente teoldgico. Por
isso, ela elabora e discorre sobre as implicacdes dos acontecimentos do Calvario, quer para a
compreensdo cristd do Deus trinitario, quer para a compreensdao do Homem, impelindo-o a
aprender a viver e amorrer em Deus. E precisamente na cruz que se pde de manifesto de forma
plena e universalmente manifesta a intervencdo de Deus na historia humana, visto que tanto
Deus como o Homem se identificam e confundem no mesmo drama: Deus apropria-se da
condigdo tragica do ser humano em todas as suas dimensdes. Arriscamo-nos a dizer que é
precisamente este cunho cristolégico que determina no seu cerne a teologia balthasariana,
compreendida como a mediacdo entre a fé e a Revelacédo, pela qual o Infinito se manifesta de
modo acessivel e compreensivel ao Homem finito. Mediante a auto-manifestacdo de Deus em

Jesus Cristo, o Todo brilha no fragmento.

Destacar uma obra prima no legado balthasariano é tarefa quase impossivel que ndo faz jus
a sua genialidade, mas, para os efeitos que aqui nos prendem, poderiamos isolar o Mysterium
Paschale como seu texto magistral e basilar para a presente reflexdo. Nele, descobrimos uma
teologia fundada na beleza da gléria da Revelacdo e no drama que, por si, exige desde ja um
acolhimento do evento salvifico iniciado em Cristo. O eixo central desta obra é precisamente a
experiéncia da morte do Verbo de Deus, maioritariamente contemplada a partir do mistério do
Sabado Santo, o dia da passagem da primeira para segunda morte, o dia da Sua morte efetiva,
da radicalidade da Sua solidariedade para com os mortos na descida (qual segunda kenosis) ao
Hades, na esperanca de ser alcangado pela ressurreicdo e assuncdo a gloria do Pai, por meio do

Espirito Santo.
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Chegados a este ponto, a partir da obra de Balthasar, abordaremos o descensus do Filho na
sua triplice dimensdo, mergulhando nas profundezas kenéticas do mistério da Encarnacdo:
primeiro, evidenciar-se-4 uma kenosis intradivina entre o Pai e o Filho; segundo, ha de
contemplar-se o descensus de Deus do Céu a terra, da divindade a humanidade, de Senhor a
servo, onde se tornara patente como a Encarnacao esta intrinsecamente orientada para a cruz;
por ultimo, mas ndo menos importante, abordar-se-4 o descensus da cruz ao Inferno, de
profundo teor teoldgico, visto que a kenosis do Filho alcanga, alcanca aqui, o lugar mais

afastado de Deus.

1. A obediéncia do Filho: A kenosis como revelagdo do amor trinitario

Apesar de ocupar um papel central no corpus teoldgico cristdo, a doutrina da kenosis, como
chave de interpretacdo do acontecimento da Encarnacdo do Verbo, permanece um conceito de
dificil compreensdo. Mesmo o excerto que lhe da nome (FI 2, 6-11) é, do ponto de vista
exegético, relativamente exigente. Por esse motivo, para que 0 possamos compreender com
maior profundidade, é necessario que compreendamos, ou contemplemos sob um outro prisma,
a imagem de Deus. Pretendemos com isto revisitar a teologia dita tradicional com o intuito de
superar uma visdo marcadamente punitiva, para redescobrir uma imagem que se encontre
alicercada no amor divino, no amor do Deus que se entrega por amor. SO assim se abrird 0

caminho para uma verdadeira theologia crucis.

Por movimento kenoético entendemos a renincia ou despojamento da gléria do Verbo de
Deus, que era Sua por natureza, a fim de se revestir, num ato de suprema liberalidade e de suma
liberdade, da condicdo de escravo. Esta dialética entre o estado de gldria e o estado de escravo
reflete, fundamentalmente, a distancia infinita que separa o Ipsum Esse Subsistens'?® da
condicdo criatural, por mais nobre que ela seja. O escandalo da kenosis €, primeiramente, 0
escandalo da unido hipostatica, o absurdo da beleza que irradia do facto de que Aquele que nédo
cabe no universo se tenha feito Homem. Em sentido estrito, a kenosis diz ou explicita a

Encarnac&o,*® mas a pericope prossegue com um outro movimento de despojamento, pelo qual

129 Esta expressdo filosofico-teoldgica é atribuida a Tomas de Aquino, pois é central na sua metafisica,
especialmente na sua concepgao do ser prdprio de Deus, como 0 Unico Ser cuja esséncia é o proprio ato de existir,
isto €, Deus é o préprio Ser por Si mesmo. Logo, esta formula expressa a unicidade ontoldgica de Deus.
130 gL éawtov Exévasey uopenv dodlov afdv, év duoiduatt dvlpamwy yevouevog: kai cyfuatt ebpedeic d¢
avlpwrog (FI 2, 7; NA28).
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0 Verbo de Deus, «na forma de homem, [se] humilhou a si mesmo, obedecendo até a morte, e
morte de cruz» (FI 2, 8).13* O verbo aplicado ja no é a forma verbal éxévwaev (FI 2, 7), mas

érameivaoev (“humilhou-se”).

N&o obstante, esta ltima confere aquele movimento kendtico primeiro uma outra dimensao,
aprofunda-o e explicita-o, uma vez que predica que o senhorio de Cristo, Verbo Encarnado, se
manifesta de forma patente precisamente na Sua entrega oblativa e ndo num aferrar-se com
avidez a Sua gldria. De alguma maneira, a humilhacdo da morte de cruz é a consequéncia
necessaria daquele primeiro despojamento pelo qual o Logos assumiu a forma de escravo, isto
é, ela é o resultado de uma existéncia fiel ao movimento kenotico que a caracteriza. Se a kenosis
revela o ser mais intimo da Trindade, a vida de Cristo, espelho perfeito dessa mesma vida intra-
trinitaria, s6 poderia definir-se por uma permanente (e voluntaria) disposicdo kendtica, que em
cada ato diz e atualiza aquela estranha proclamacdo daquele que se definia como Senhor e
mestre: «O Filho do Homem néo veio para ser servido, mas para servir, e dar a vida em resgate

por muitos» (Mt 20, 28). Chesterton intuiu-o ao afirmar que:

A vida de Jesus foi tdo rapida e incisiva quanto um raio. Foi, acima de todas as coisas,
dramaética; consistiu, acima de todas as coisas, em fazer algo que tinha que ser feito. Algo
que, enfaticamente, néo teria sido feito, se Jesus tivesse andado eternamente pelo mundo
sem fazer nada mais que proclamar a verdade. [...] Foi uma viagem com uma meta e um
objeto, como [...] Hércules [em busca] das magds douradas das Hespérides. O ouro que ele

procurava era a morte. O que ele vinha fundamentalmente a realizar era morrer.*

A kenosis predica, entdo, o ato pelo qual o proprio Deus entra em contacto com o sofrimento,
na pessoa do Filho, e é ai que manifesta a Sua plena divindade; pela debilidade propria desse
“despojamento”, Deus revela a Sua verdadeira forga. E nesse ato de suprema humildade do

Filho, conhecemos o Pai.

Jesus Cristo identifica-se com a existéncia humana, sem, contudo, deixar de ser Ele mesmo,
o Verbo de Deus. Mediante esta dialética entre rebaixamento e exaltacdo, polos que, de alguma
forma, se confundem e identificam - «quando eu for elevado da terra, atrairei todos a mim» (Jo
12, 32) - é posta de manifesto a acdo de Jesus. Por ela, realiza-se e integra-se toda a Sua
existéncia, uma vez que a condicéo de servo por Ele assumida € fruto perfeito da sua liberdade
divina: «a Sua obediéncia devia representar a traducdo kenotica do Seu amor eterno de Filho

pelo Pai»,'* porque nisto consiste 0 amor: em fazer coincidir perfeitamente a propria vontade

8L grameivwoey avtov yevouevos drnKoos uéxpt Oavérov, Oavétov o¢ oravpod (FI 2, 8; NA28).

182 G, K. Chesterton, The Everlasting Man (Word on Fire, 2024), 346-47.
133 Balthasar, El Misterio Pascual, 78.
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com as disposicdes divinas, numa aceitacdo livre e plena da vontade de Deus, ainda que ela
implique a experiéncia da cruz, do abandono, da insignificancia. Consequentemente, a
Encarnacéo e a humanidade de Jesus Cristo sdo o fruto de uma misséo que vem do alto, isto é,
do Pai. Esta missdo torna patente o amor absoluto de Deus evidenciado na Sua kenosis: Deus
opta livremente por renunciar a Sua condicéo gloriosa para, assim, poder partilhar e redimir o
drama do sofrimento humano na sua totalidade. Neste rebaixamento do Filho até a loucura da
cruz, ndo sé se manifesta o amor que Deus tem pelo mundo, como se revela ainda a Sua gloria,

que brilha & luz da humilde obediéncia de Cristo, entendida como amor.***

A auto-manifestacdo de Deus é, por isso, uma entrega até ao mais profundo abandono divino,
sem que isso implique uma renuncia a sua consubstancialidade ao Pai. Tudo radica na relagédo

de amor na Trindade Imanente e na Trindade Econémica:

«Na humildade da sua humilhacdo obediente até a morte na cruz, Ele é idéntico ao
exaltado ao estatuto de Kyrios: a continuidade é estabelecida pelo amor absoluto de Deus
pelo homem [...] e a condicdo de possibilidade desse amor ao Homem ¢é o amor trinitario

em Si mesmox».13°

Deste modo, 0 drama humano e o drama divino estdo estreitamente relacionados entre si,
pois a kenosis ndo é sendo o fruto da maior prova de amor oferecida por Deus, que abraca toda
a condi¢o humana pecadora. E por isso que ela pertence ao ser mais intimo da Trindade, dessa
comunidade de amor absoluto e incondicional, em que ndo existe unidade sem alteridade.

Ora, se a kenosis de Deus é a entrega perfeita de Si mesmo, para que esse dom perfeito seja
recebido em plenitude, aquele que o recebe — isto €, a humanidade — teria que ser capaz desse
dom perfeito e capaz de corresponder com uma entrega igualmente perfeita. Porém, a
humanidade decaida, os filhos de Ad&o, herdeiros da maldicdo do Eden, ndo estavam em
condicdes da reciprocidade que esse dom sublime exigia, pois na criatura ndo se pode dar uma
entrega de tal modo absoluta. Dai a necessidade de que Cristo respondesse Ele mesmo a esta
dadiva. E o proprio Deus que se entrega e que, simultaneamente, recebe e responde a esta
entrega. O dinamismo da kenosis que brota da pericorese trinitaria, conduz, entéo,
inevitavelmente para a kenosis da cruz do Verbo.'* Precisamente aqui, von Balthasar refere,

«comeca o mistério da eucaristia na sua processao da Trindade: ... apods o sacrificio do Filho

134 Cf. Hans Urs von Balthasar, S6 o Amor é Digno de Fé (Assirio & Alvim, 2008), 78-79.

135 Balthasar, EI Misterio Pascual, 68—69.

13 Cf, Hans Urs von Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto (Encuentro, 1997), 81; Cf. Bueno de la
Fuente Eloy, «Trinidad y Pascua en la teologia de H-U. von Balthasar y J. Moltmann», Franciscanum LVII, n.°
164 (2015): 141-42.
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estd a essencial e igual entrega de amor do Pai como a fonte da eucaristia; o Filho introduz os

homens a esse mistério».13’

Se no hino kenotico € evidente, como vimos, que o Filho assume sobre Si a condi¢cdo humana
na sua totalidade, aceitando o destino da morte e levando sobre Si os pecados da humanidade,
isso incluiria também, necessariamente, a experiéncia do maior dos sofrimentos humanos, a
saber, a assun¢do da segunda morte, pela qual o maior afastamento de Deus que é pensavel se
atualiza. Este € um dos contributos fundamentais de Balthasar, exposto na sua obra Mysterium
Paschale, que desenvolveremos adiante em toda a sua profundidade. Ndo obstante, basta que
apontemos aqui para a diferenca substancial entre a descida de Cristo aos Infernos e o estado
de segunda morte —a morte eterna— dos condenados: em Cristo, o rebaixamento da Encarnagéo,
a humilhacéo e o sofrimento da morte de cruz sdo o fruto de uma vontade positiva e determinada
num padecimento expiatorio:*3® «[O Filho] preferiu permitir que a Sua alma fosse separada de
Seu corpo, a que nos fossemos separados de Deus, [...] chorou pelos nossos pecados, mas nao

chorou por causa das suas dores corporais».t%

E de salientar que o hino kenético ndo tem como seu centro o sofrimento, mas sim a
obediéncia. Todavia, esta obediéncia encaminha-se para a sua plena realizacdo, que é a morte
de cruz (FI 2, 8); é precisamente no padecer que Jesus Cristo, de certa forma, a aprende (Hb 5,
7-8). A paixdo de Jesus, que manifesta a contraposicdo das vontades do Pai e do Filho,*° revela
0 mistério da Trindade e constitui a manifestacdo suprema de todo o agir salvifico de Deus:
tendo-se despojado da Sua divindade, a obediéncia do Filho até a morte e aos Infernos,
comecada ja na Encarnacdo, representa a traducdao kenotica do Seu amor eterno. O Espirito
Santo realiza e atesta este amor do Pai e do Filho manifestado na kenosis. 4

137 Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto, 468.

138 Cf. Balthasar, EIl Misterio Pascual, 89; Cf. Abel Schwab, «EI sentido del sufrimiento: Una reflexion desde el
Antiguo Testamento hasta la teologia contemporanea», Revista Interdisciplinaria de Teologia 1, n.° 2 (2023): 62.
139 Balthasar, El Misterio Pascual, 90.

140 «Na oposigao das duas vontades, a do Pai e a do Filho, no Horto das Oliveiras e no abandono do Filho por Deus
na cruz, torna-se visivel a suprema oposicao econdmica entre as pessoas divinas [...] esta oposi¢do revela-se como
a manifestacdo Ultima da acdo salvifica conjunta e unitéria de Deus, cuja légica interna se manifesta, por sua vez,
na unidade inseparavel da morte na cruz e da ressurrei¢do». Balthasar, EI Misterio Pascual, 175.

141 Cf. Adolfo Lippi, «La Croce nella Trinita - La Theologia Crucis di Hans Urs von Balthasar», La Sapienza della
Croce X, n.° 3 (1995): 237; Cf. Balthasar, S6 O Amor E Digno De Fé, 80.

52



2. O Primeiro Descensus: A solidariedade da cruz

Neste primeiro descensus abordaremos o drama da cruz de Jesus Cristo, evidenciando como
o Filho de Deus se rebaixa até uma morte ignominiosa, que é a morte de cruz, salientando a sua
necessidade para a identificacdo plena de Deus com todo o género humano. Deste modo,
procuraremos manifestar a solidariedade de Cristo com 0s homens em trés momentos: com 0s

vivos, com 0s mortos e a comunhdo teandrica alcangada através do sofrimento.

Debrucamo-nos agora sobre o primeiro descensus, alicercado na afirmacéo balthasariana de
que «a cruz ¢ solidariedade».!#? De facto, o instrumento cruciforme, usado pelos romanos como
meio de tortura e condenacdo, tem, em Cristo, um caracter paradoxalmente inclusivo. O
instrumento usado para excluir os infames, € transformado, pelo Amor, em sinal eficaz de
reconciliacdo: com os seus bracos estendidos, abarca todos os limites do orbe, abracando a

todos, bons e maus, sem fazer distingio nem acecio de pessoas.*®

Esta solidariedade da cruz brota e, simultaneamente, conduz a uma autoconsagracéo de Jesus
Cristo aos Homens e pelos Homens, pois “dar a vida pelos amigos ¢ a maior prova de amor”
(Jo 15, 13). A eloquéncia da cruz, simbolo cristdo por exceléncia, extravasa, porém, os limites
da horizontalidade intra-mundana na medida em que se estende infinitamente, eternamente,
numa verticalidade vertiginosa: ela é a escada de Jacob (Gn 11, 12) que une os Homens a Deus,
reconcilia 0 mundo com o seu Criador, retine a humanidade a Trindade, perfurando os céus.**
E fa-lo precisamente porque este amor nao se esgota na entrega de Deus pela humanidade, mas
inclui também a livre entrega da humanidade, recapitulada em Cristo,'*® & vontade de Deus na

“hora” da cruz.

142 Balthasar, El Misterio Pascual, 211.

143 Cf. Balthasar, EI Misterio Pascual, 111.

144 «Uma vez que tomamos o circulo como simbolo da razéo e da loucura, talvez possamos tomar a cruz como
simbolo do mistério e da sanidade [...] O circulo é perfeito e infinito na sua natureza, mas o seu tamanho é fixo
para sempre: ndo pode aumentar nem diminuir. Por outro lado, a cruz, mesmo que no seu centro haja uma colisdo
e uma contradicdo, pode estender eternamente os seus quatro bragos sem mudar a sua forma. Gragas a este
paradoxo central, pode crescer sem se modificar. O circulo volta-se sobre si mesmo e é fixo. A cruz abre 0s seus
bragos aos quatro ventos. Chesterton, Ortodoxia, 35.

145 «Quando [Cristo] encarnou e se fez Homem, recapitulou em si toda a longa série dos homens, dando-nos em
resumo a salvacdo, de forma que o que tinhamos perdido em Addo, isto é, a imagem e semelhanca de Deus, o
recuperdssemos em Jesus Cristo». Ireneu de Lyon, Adversus Haereses, 11, 18, 1 (S&o Paulo: Paulus, 1995). De
acordo com Ireneu, pela recapitulatio Cristo assume a condi¢do humana por amor, para elevar o ser humano a
comunh&o com Deus, de modo que, ao refazer em si mesmo a histéria humana, permite que 0 Homem volte a
viver segundo o plano de amor original de Deus: a resposta humana é restaurada pela obediéncia e liberdade do
préprio Cristo, como novo Adéo.
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«“Assumir o Homem” significa precisamente assumir o seu destino concreto juntamente
com o sofrimento, a morte e o Inferno em solidariedade com todos os Homens».*¢ Encontramos
este mesmo tema amplamente desenvolvido pelos Padres da Igreja, tanto orientais como
ocidentais, que referem que a encarnacgéo do Filho esta orientada para a cruz e esta € a medida
de toda a Sua existéncia: a cruz e a ressurrei¢cdo sao o ponto final do caminho iniciado com a
Encarnagéo. Mas a redencdo do Homem ndo podia ficar-se pelo acontecimento da Encarnacao.
Era necessério que ela fosse alcancada no hiato da morte, pois era preciso que Deus fizesse a
experiéncia do mundo em toda a sua radicalidade, o Filho tinha de assumir todo o pathos que

caracteriza a condi¢do humana.'4’

Empregamos termos de necessidade porque a cruz € expressdo da vontade eterna da
Trindade. A Encarnacdo é manifestacdo desse puro dom gratuito que constitui a comunhéo
trinitaria na sua esséncia. A resposta divina a negacdo diabolica do Seu amor ndo podia ser
sendo a Cruz, porque Deus quis que assim fosse: ela foi dada na sua totalidade por Cristo. Assim
se esclarece a afirmacao do nosso autor: «Deus ndo sé se faz solidario connosco naquilo que é
sintoma e castigo do pecado, mas [também] na co-experiéncia, no peirasmos da esséncia do

“n30” como tal, sem o cometer ele mesmoy.*

Neste sentido, von Balthasar refuta todas as teorias que, de uma forma ou de outra,
especulam sobre outras vias de reconciliacdo entre Deus e 0 mundo, como se um simples
decreto divino bastasse para operar a redencao; ou aquelas que supdem ainda que a Encarnacgao
fosse ja suficiente. A obra de Deus vai mais além de tudo isso: a solidariedade do Filho chega
a tal ponto que carrega sobre Si, isto €, assume como Sua toda a culpa do mundo. Todos 0s
pecados cometidos, em todos os instantes pensaveis do espaco e do tempo, convergem no
momento da cruz, e a consequéncia de uma tal convergéncia ndo poderia sendo significar a
morte mais atrozmente injusta que se poderia conjeturar. E essa mesma morte, realizada de uma
forma absolutamente Unica e irrepetivel pela segunda Pessoa da Trindade, que destrdi a injustica
por dentro — na medida em que ela é permeada a todos os niveis pela justica perfeita e imaculada
do Verbo — e reconcilia 0 mundo com os Céus, pela dimensdo teandrica daquele que a ela

voluntariamente Se entrega:14°

Deus enquanto homem [...] O homem entra aqui como em nenhum outro lugar. Mas

ndo Deus com um homem qualquer, mas Deus, o absolutamente Unico, neste homem

146 Balthasar, EI Misterio Pascual, 20.

147 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 14-15; Cf. Eloy, «Trinidad y Pascua en la teologia de H-U. von Balthasar
y J. Moltmann», 143-44; Cf. Hans Urs von Balthasar, Puntos Centrales de la Fe (Editorial Catélica, 1985), 155.
148 Balthasar, EI Misterio Pascual, 117.

149 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 117.
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absolutamente Gnico, que é Unico porque é Deus. Por isso, e ndo por outra razéo, ele pode
também partilhar a sua cruz Gnica com outros homens, com 0s quais se torna mais
profundamente solidario do que um homem jamais podera ser com outro - precisamente na

morte, onde, de outra forma, todos estio absolutamente sds.°

Mas os frutos da solidariedade ndo se extinguem na intima unido que a natureza teandrica de
Cristo voluntariamente entregue em expiacdo realiza e oferece. Também se deve salientar a
inefvel conexdo entre a alegria e o sofrimento, que tem o seu fundamento nessa mesma
solidariedade: mediante os sofrimentos de Cristo, € destruido o muro de divisdo entre Deus e
os Homens. E-0 porque «toda a graca provém da Cruz. Toda a alegria é alegria da Cruz,
marcada com o selo da Cruz».! Precisamente por isto, esta é uma das principais missdes da

Igreja, a saber, a comunicagéo do amor trinitario a todo o mundo.

2.1. Com o0s vivos

Evidencia-se em Jesus Cristo uma forte no¢do do “com-padecer” com os pecadores, que
atinge o seu cume no evento do Calvario, momento em que o Filho assume a poena damni
destinada aos homens em toda a sua radicalidade, a perda de Deus reservada aos pecadores
como consequéncia do mau uso do seu livre-arbitrio. Jesus Cristo, porém, ndo se demarca do
destino dos pecadores. Antes, identifica-se plenamente com ele. Nele, Deus padece o maior
sofrimento que se possa atribuir a condicdo humana para, finalmente, poder dar ao Homem a

certeza da esperanca na ressurreicdo, que serd, finalmente, divinizacao.

O Filho de Deus ndo sofreu as dores da morte em vista de alguns eleitos, mas em funcéo de
todos os Homens, para a salvacdo universal, sem acegdo de pessoas. A Sua obra consiste em
assumir o ndo escatolégico do Homem ao acontecimento salvifico na sua dramaticidade, isto €,
em assumir sobre Si a “nao-vontade” do Homem que rejeita a salvagdo: na cruz € apagada toda
a culpa do pecado humano, até ao afastamento mais profundo de Deus. Por isso, a cruz de Jesus
Cristo ergue-se como imagem de esperanca, na medida em que é simbolo eloquente de que

Deus toma em peso a liberdade do Homem, assumindo a possibilidade de rejeicdo de parte deste

150 Balthasar, El Misterio Pascual, 118.
151 Hans Urs von Balthasar, O Cristdo e a Angustia (Livraria Morais Editora, 1963), 62.
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em todas as suas consequéncias, redimindo-a. E precisamente na cruz que se dé a troca — 0

mirabile commercium?®2 — entre o pecado e a graca, entre a morte e a vida.*>®

Fé significa aqui essencialmente a resposta a0 amor que se entregou por mim. Resposta
gue vem sempre demasiado tarde, porque o ato de Deus em Cristo, 0 ato de carregar e tirar
0S meus pecados, ocorreu primeiro, antes de toda a resposta possivel, antes de toda a
previsdo de resposta, portanto numa pura gratuidade — o que prova 0 amor puro e

absoluto.™®*

Consequentemente, a iniciativa da salvacao parte sempre de Deus e, em vista da condic¢ao
decaida do Homem e da sua tendéncia em rejeitar a salvacdo gratuitamente oferecida. O Filho
é, simultaneamente, 0 Juiz e o réu, de modo que a resposta do Homem ja se encontra implicada

ou assumida na entrega do Verbo, feita por amor.

A respeito do Juizo escatoldgico, a Sagrada Escritura deixa transparecer que se trata de um
mistério insondavel. Formulac@es categoricas da condenacédo dos pecadores (Cf. Ap 20, 14) séo
paradoxalmente equilibradas com formulacGes que apontam para uma eventual eficécia
salvifica universal da vontade divina (Cf. 1Ts 5, 21). Esta tensdo antitética, que caracteriza a
ortodoxia e ¢ marca das doutrinas cristds basilares,’™® impede que afirmagGes perentdrias de
condenacdo ou salvacdo sejam assumidas imprudentemente. Apesar de Cristo carregar sobre Si
0 ndo escatolégico de Homem e a sua recusa em aceitar o amor infinito de Deus, ndo nos é dada
garantia alguma de uma condenag&o ou de uma salvagio eterna. E por isso que von Balthasar
deixa a porta aberta para a esperanca: «ndo podemos dizer de antemao quem aguentara mais o
seu folego, o sim de Deus ou 0 n3o dos homens».'*® Sera a liberdade do Homem capaz de
resistir de forma absoluta ao sim de Deus, ou sera tal 0 amor de Deus que rompa com todas as
barreiras do Homem? A questdo complexifica-se quando constatamos que a decisdo que 0
Homem faz durante a sua vida temporal tem repercussdes na sua condicdo eterna, que sera
revelada no dia do Juizo escatoldgico. Ao mesmo tempo, ao deparar-se com o amor de Deus
manifestado em Cristo, 0 Homem experimenta aquilo que é o verdadeiro amor e a sua finitude

criatural por causa do pecado.®

152 “Admiravel comércio”. Embora este conceito ndo seja utilizado nem atribuido literalmente a um tnico Padre

da Igreja, é cunhada por eles, visto que a sua concecdo teoldgica por tras dela esta presente em diversos escritos
patristicos, especialmente nos escritos de Agostinho de Hipona, Ireneu de Lido, Gregorio de Nazianzo e Atanasio
de Alexandria.

153 Cf. Balthasar, EI Misterio Pascual, 117; 148.

154 Balthasar, S6 O Amor E Digno De Fé, 90.

155 E o famoso paradoxo cristdo: Cristo, Deus e Homem; Maria, Virgem e mée, etc.

1% Hans Urs von Balthasar, «O Mistério da Descida aos Infernos. Reflexdo Teoldgica», Communio XXIX, n.° 2
(2012): 176.

157 Cf. Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto, 30; Cf. Balthasar, S6 O Amor E Digno De F¢, 61.
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Jesus, efetivamente, assume e vive a situagdo culpavel dos afastados de Deus, a forca
do mais radical desprendimento de seu coracdo, da kenosis, que cria espago onde cabe a
culpa do mundo e onde Deus vé o amor extremo do Filho. Deus contempla assim a
realidade do mundo no interior da entrega amante do Filho, e vé também o pecador através

dessa mesma entrega.'®®

Consequentemente, Deus irrompe de uma forma Unica no drama humano, ao abracar, pela
Sua vontade salvifica, a humanidade, chegando inclusive a solidariedade na culpa: a missao de
Jesus Cristo consiste em chegar ao que se encontra no ponto maximo e mais oposto ao Pai,
carregando com todos os pecados do mundo, assumindo sobre Si toda e qualquer alienagdo do
Homem perante o amor de Deus. Dai a centralidade da cruz na teologia de von Balthasar:'*® «a

cruz como ponto culminante da obra global de redencio e revelagio do Deus trino» .80

2.2. Com 0s mortos

Do mesmo modo que, ao longo da sua vida terrena, Jesus Cristo foi solidario com os vivos,
assim também se fez solidario com os mortos no shéol. E de salientar que esta no¢do vem
principalmente das intuicdes misticas de Adrienne von Speyr, que encontram o seu fundamento
tanto na Sagrada Escritura como na Tradicdo. Ora, esta solidariedade ndo sé implica a morte
fisica, como também a experiéncia da segunda morte, em que o pecado é assumido como tal,
na experiéncia do verdadeiro Inferno. A passagem da Escritura «foi também pregar aos espiritos
em prisdo» (1Pd 3, 19) deve ser compreendida como um estar entre 0s mortos com o intuito de
anunciar o kerygma, a redencdo aos cativos no reino dos mortos, redencao que fora ja realizada
mediante a cruz: «O ser solidario com o estado dos mortos seria 0 pressuposto para a obra de
redencdo que se afirma e tem o seu efeito no reino dos mortos, mas permanece

fundamentalmente terminada na cruz».6!

Apesar de ter um forte cunho oriental, a homilia In Sancto et Magno S&bbato refere
precisamente aquilo de que temos vindo a falar, a saber, a pregacdo do Filho de Deus aos
mortos, a comecar com Ad&o e depois aos seus descendentes, para os trazer & vida e restabelecer

a sua condicao decaida, procurando, ao mesmo tempo, dar um sentido aos sofrimentos e morte

158 Balthasar, Puntos Centrales de la Fe, 167—68.

19 Cf. Hans Urs von Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion (Encuentro, 1995), 171.
160 Balthasar, EI Misterio Pascual, 37.

161 Balthasar, El Misterio Pascual, 131.
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de Cristo na cruz: «Agora digo e com todo o meu poder ordeno aqueles que estdo na prisao:
“Sai”; e aos que jazem nas trevas: “Vinde para a luz”; e aos que dormem: “Despertai”».1%? A
exortacdo de Cristo prossegue, referindo-se mais expressamente a Addo, e nele, aos seus
descendentes: «Levanta-te, vamos daqui. O inimigo expulsou-te da terra do paraiso; Eu, porém,
ja ndo te coloco no paraiso, mas no trono celeste. Foste afastado da arvore, simbolo da vida;

mas Eu, que sou a vida, estou agora junto de ti» 16

Ao exortar aos cristdos a viverem segundo a vontade de Deus, o Apostolo Pedro parte do
sofrimento de Cristo para referir que «h&o de dar contas aquele que esta prestes a julgar os vivos
e 0s mortos. Eis porque o evangelho foi pregado também aos mortos, a fim de que sejam
julgados como os homens na carne, mas vivam no espirito, segundo Deus» (1Pd 4, 5-6).
Consequentemente, este anuncio da Boa Nova aos mortos € um acontecimento que extravasa a
vida terrena, pelo que os frutos dos sofrimentos de Cristo se repercutem até a vida futura;*%* no
juizo final, os mortos héo de ser julgados tendo em vista a eficacia redentora da morte de Cristo.

Por isso, 0s mortos podem viver em virtude da ressurrei¢éo de Jesus Cristo.

A ida de Jesus Cristo aos mortos é considerada como uma proclamagao em que se anuncia
a vitoria do Filho como estando ja realizada: a Boa Nova no Hades quer expressar a morte do
Justo pelos injustos (1Pd 3, 18), o sofrimento e morte vicarios e expiatorios do Verbo, que
transmitem que a redencdo atinge também aqueles que estdo perdidos sem esperanca de

remédio, como refere 0 nosso autor:

Este “ir a” tem um duplo contetido: primeiro, a solidariedade de Cristo morto com os
defuntos, de entre os quais sdo destacados de modo simbélico precisamente os incrédulos
do primeiro juizo universal; segundo, a proclamacdo da reconciliagdo de Deus com 0

mundo inteiro realizada em Cristo, como um acontecimento (factum) sucedido.®®

A solidariedade do Filho para com os mortos chega a tal ponto que O leva a estar numa
situacdo de total alienagdo do Pai — ou, pelo menos, na maior alienagdo possivel e pensavel. De
certa forma, a kenosis do Filho revela ao Homem as condi¢Ges em que Deus aceitou o seu abuso
da liberdade, levando a cabo um projeto de salvacao, ao tomar para Si a sua autocondenacao no
shéol. Este indizivel ato de amor €, ainda, testemunho eloquente do elevado custo que a obra
da redencéo implicaria para o Redentor, a saber, a experiéncia de sofrimento e morte pela qual

ele mesmo aceitou passar. Jesus Cristo assume o horror do sofrimento e a angustia que

162 Hom. In Sancto et Magno Sabbato. PG 43, 439-463.

163 Hom. In Sancto et Magno Sabbato. PG 43, 439-463.

164 E de salientar que 0 nosso autor ndo entra na questio sobre como se deveria entender a conversio depois da
morte, mas deixa essa questdo em aberto.

165 Balthasar, EI Misterio Pascual, 138.
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corresponderiam a natureza humana decaida, a fim de interceder por toda a humanidade: “na
forma de escravo”, Deus sofre de maneira unica pelas suas criaturas, tornando-Se criatura com
elas até as ultimas consequéncias dessa decisdo. Nao é por acaso que a angustia de Jesus Cristo
se torna a medida e o critério de todas as angustias, que atinge 0 seu auge no acontecimento da

cruz e no abandono do Pai.6

Mediante esta solidariedade do Filho com os mortos torna-se possivel compreender a relacéo
entre 0 Homem e Deus precisamente no lugar em que se torna praticamente impossivel qualquer
tipo de comunicacao, no afastamento e abandono do Pai que o pecado precipita e realiza, nesse
lugar onde Deus se cala e se eleva o grito de negacdo dos condenados. Sera possivel falar de
Deus no lugar em que Ele esta ausente?®” Isto s é concebivel gracas & kenosis de Cristo, ao
Seu sacrificio e total entrega no abandono a vontade do Pai, até a paixdo, morte e descida aos

Infernos.168

2.3. Comunhao de sofrimento com Jesus Cristo

Sendo Jesus Cristo a Cabega e a Igreja o seu corpo mistico, esta estd chamada a ser “co-
crucificada” com o seu Senhor, ndo num sentido vago nem como mera representagdo, mas
realmente; pois se o cristdo, enquanto pecador, esta ja crucificado na cruz de Cristo (Cf. Gl 2,
19-20), com muito mais razdo estara enquanto membro do corpo mistico de Cristo, pelo qual
cada fiel é chamado a uma identificacdo plena com o Filho de Deus. Subindo também ele
voluntariamente a cruz, também ele pode e deve afirmar, ao longo do seu percurso espiritual,
com Paulo: «ja ndo sou eu que sofro, mas é Cristo que sofre em mim» (Cf. Gl 2, 20). O Homem
resgatado por Cristo ja ndo sofre sozinho, o abandono da cruz ja ndo pode ser total, porque o

166 Cf. Balthasar, O Cristdo E a Angustia, 48-49; Cf. Aidan Nichols, «Balthasar and his Christology», New
Blackfriars 66, n.° 781 (1985): 322.

167 De acordo com a nocdo de Balthasar, que se encontra de maneira transversal nas suas obras, Deus néo esta
ausente em nenhum lugar da criagdo, nem sequer no Inferno. Contudo, a forma como Deus se torna “presente” no
Inferno difere radicalmente da forma como Ele é experimentado no Paraiso: ao passo que neste Ultimo Deus é
visto como presenga beatifica, no Inferno Deus esta presente como amor recusado, negado; é uma auséncia sentida
na presenca. E o mesmo fogo do amor que, quando negado, é o Inferno, quando acolhido, é o Céu e que, acolhido
ainda que debilmente purifica os seres no purgatdrio.

Além disso, Balthasar d& um grande relevo a descida de Cristo aos Infernos, tema que abordaremos mais
adiante, para sublinhar a nocdo de que até mesmo o Shéol esta marcado pela presenca redentora de Cristo, ainda
que essa presenca nao seja percebida pelos condenados como salvifica, uma vez que ela € rejeitada por sua prépria
liberdade.

168 Cf. Hans Urs von Balthasar, La Domanda di Dio dell’uomo Contemporaneo, Editrice Queriniana (Brescia,
Italia, 2013), 158.
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préprio Deus se identificou com ele. Neste sentido, pode-se afirmar com o Apdstolo que
«levamos no nosso corpo a morte de Jesus, para que também a vida de Jesus se manifeste no
nosso corpox» (2Cor 4, 10), ou ainda «completo na minha carne o que falta as tribulacbes de
Cristo, em favor de seu corpo, que é a Igreja» (Col 1, 24). A este respeito, 0 nosso autor refere
gue «mesmo que seja sentido como seu, esse sofrimento ndo é propriedade do cristdo, mas
apenas um “empréstimo” que, com o seu sim, o cristdo deve sempre colocar nas maos do seu
verdadeiro donox.° Cristo concede, assim, aos outros a graca de beber do Seu célice e, de certa

forma, o dom de os tornar participantes da obra da Redencédo (Cf. Mt 20, 21-23).

O sofrimento, a dor e a morte adquirem, assim, um novo sentido: o Homem ja ndo se
encontra sO e abandonado na angustia e no desespero, mas torna-se participe dos sofrimentos
do Redentor, torna-se “co-crucificado” com Cristo, tornando todos os padecimentos fecundos
e capazes de gerar vida.l’® Balthasar encontra aqui o fundamento para a resposta ao drama
humano. Na Sua kenosis, Deus sofre com o0 Homem, sem, contudo, eliminar o sofrimento ou
aliviar as suas dores: o pathos humano torna-se o pathos divino. Consequentemente, «o Homem
na situacdo tremenda da dor, pode ser instrumento da redencdo divina, visto que no seu corpo

leva o sofrimento e a morte de Cristo e n&o o proprio sofrimento e morte».*"?

O amor, na sua expressdo mais radical, manifesta-se como uma realidade paradoxal que
culmina naquilo que, sob uma Otica meramente humana, se apresenta como loucura: a
autoentrega total que assume e atravessa o sofrimento até as suas Ultimas consequéncias. Na
cruz, nao é apenas o sofrimento individual que é enfrentado, mas a prépria condicdo de angustia
constitutiva da existéncia humana, que €, segundo o autor, superada e redimida. A partir do
acontecimento de Cristo, o sofrimento adquire uma nova inteligibilidade: ndo é negado, mas
transfigurado. Mesmo 0 momento mais denso de abandono — a “noite escura” da cruz — €
interpretado  como sendo envolvido por uma alegria paradoxal, ndo sensivel, mas
teologicamente fundada na esperanga pascal. Neste sentido, a alegria no meio das tribulagdes

ndo € apresentada como uma possibilidade psicoldgica entre outras, mas como uma exigéncia

169 Balthasar, EI Misterio Pascual, 115.
170 A este respeito, € relevante o pensamento de Chesterton: «O mundo tremeu e o sol foi apagado dos céus, nédo
na crucifixdo, mas naquele grito [que brotou] da cruz: o grito que confessou que Deus fora abandonado por Deus.
E agora, que os revolucionarios escolham um credo dentre todos os credos e um deus dentre todos os deuses do
mundo, pesando cuidadosamente todos os deuses de inevitavel recorréncia e inalterdvel poder. Eles ndo
encontrardo um outro deus que tenha ele mesmo estado em revolta. Nao, (o assunto torna-se demasiado dificil para
o0 discurso humano) mas deixai que os prdprios ateus escolham um deus. Eles encontrardo uma s6 divindade que
tenha chegado a pronunciar o seu isolamento; s6 uma religido em que Deus pareca por um instante ser um ateu».
[Chesterton, Ortodoxy, citado a partir de Chesterton, The Everlasting Man, 362.]
71 Basilio Rinaudo, «Il problema della sofferenza di Dio nel dibattito contemporaneo», La Sapienza della Croce
X1, n.° 4 (1996): 344.
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ontoldgica e espiritual inerente a condicdo cristd, enraizada na participacdo no Mistério

Pascal.l’?

A cruz torna-se, assim, o lugar onde a Trindade se envolve diretamente no drama do mundo,
oferecendo redencédo nédo pela eliminagéo do sofrimento, mas pela sua assunc¢ao e transfiguragéo
no amor. De modo que a 'loucura’ do amor, como a designa Balthasar, € precisamente esta:
Deus ndo salva o mundo pela forca, mas pela fraqueza aparente, por um amor que se deixa
vencer para vencer. Assim sendo, o sofrimento humano encontra, na cruz, ndo uma resposta

tedrica, mas uma presenca que o assume radicalmente, no interior do préprio Deus.

Balthasar sublinha uma distingédo teoldgica fundamental entre o sofrimento dos justos e o
dos impios. No primeiro caso, o sofrimento inscreve-se positivamente no designio divino: é
querido por Deus como meio de configuragdo ao Crucificado e instrumento de abertura da alma
a comunhdo com Ele — uma verdadeira graca que participa do mistério redentor. Em
contrapartida, o sofrimento dos impios ndo possui 0 mesmo carater participativo; apresenta-se
antes como preludio das trevas escatoldgicas do shéol, reflexo da recusa da luz divina. Todavia,
mesmo nesse sofrimento marcado pela resisténcia a graga, a providéncia misericordiosa de
Deus permanece atuante, revelando-se como apelo Gltimo a converséo e sinal da sua incessante

solicitude salvifica.l”®

Por outro lado, Deus ndo nos deixa passar pela noche oscura, pela noite mistica, sem antes
nos ter dado a experimentar a auténtica alegria cristd. As trevas em que o Homem é inserido
encontram-se entre uma e outra luz, que s6 pode ser interpretada a partir do acontecimento da
cruz, uma vez que a noche da qual fala Jodo da Cruz ndo € outra coisa que a privacao desta
mesma Luz. Neste sentido, 0 Homem ndo é abandonado a si mesmo, mas guarda em si um
memorial da acdo de Deus na histdria, que o leva a ndo perder a esperancga, apesar de

experimentar o “Inferno”, a perdi¢do e o afastamento de Deus.™

172 Cf. Hans Urs von Balthasar, Cordula ou 0 Momento Decisivo (Assirio & Alvim, 2009), 104; 106; Cf. Balthasar,
O Cristdo E a Angustia, 55; 59.

173 Cf. Balthasar, O Cristdo E a Angustia, 42.

174 Cf. Balthasar, O Cristdo E a Angustia, 78; Cf. Balthasar, Puntos Centrales de la Fe, 163.
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3. O Segundo Descensus: O Sabado Santo

Cristo desceu com a sua alma aos infernos [...] para que pudesse sofrer todo o castigo
do pecado, e assim a culpa fosse completamente expiada. O castigo do pecado do homem
ndo consistia somente na morte do corpo, mas também num sofrimento para a alma. Visto
gue esta havia pecado, cabia-lhe ser punida pela privacao da visdo de Deus. N&o se tinha
ainda oferecido uma satisfagdo por essa pena. Isto explica porque, antes da vinda de Cristo,
todos, inclusive os Santos Patriarcas, eram obrigados a descer aos infernos. Cristo, para
carregar sobre si a punigdo completa devida aos pecadores, quis ndo apenas morrer, mas

também descer com a sua alma aos infernos.1’®

A kenosis do Filho de Deus atinge o seu cume na descida ao Hades, que von Balthasar
considera como o centro de toda cristologia: a ida de Cristo aos Infernos é a consumacéo daquilo
que Deus é na Sua natureza. A kenosis €, por isso, a manifestacdo suprema do amor
intratrinitario derramado por benevoléncia ad extra. Esta inspiracdo de Balthasar, que diriamos
revolucionaria, brota principalmente das visGes da mistica Adrienne von Speyr e vai mais além
na centralidade que confere ao mistério do Sébado Santo, superando em grande medida a
concecdo tradicional de uma mera pregacdo triunfante aos justos. O nosso autor demarca-se,
com ela, criticamente da teologia ocidental precisamente porque encontra nessa posi¢cao uma
visdo deficitaria, ou incompleta, da suprema beleza e do espanto da profundidade que a
misericordiosa acdo redentora da Trindade alcanga, acdo que o mistério do Sabado Santo
proclama eloquentemente: o shéol, as trevas que excluem o Homem permanentemente de Deus
e da sua visao beatifica, sdo agora permeadas pela Luz da sua gloria, mediada pela sua forma

servi,17®

A questdo do Sabado Santo néo foi satisfatoriamente debatida. Pelo contrario, foi inclusive
largamente negligenciada, por receio da controvérsia que ela poderia sujeitar. Balthasar, porém,
aprofundou o tema com a audacia que tanto o caracteriza, balizado pelos limites da ortodoxia,
evidentemente, mas fazendo dele o ponto crucial da reflexdo teolégica contemporanea sobre o

Mistério Pascal.

Note-se que, embora se fale de forma extensa acerca do sofrimento e morte de Jesus Cristo,
0s evangelistas guardaram siléncio a respeito desse hiato que separa a morte de Deus da Sua
ressurreicdo. Para 0 nosso autor, porém, o siléncio que a Sagrada Escritura reserva sobre este

inefavel mistério, torna-se, na verdade, propicio, porque testemunha a caracteristica prépria do

175 Tomas de Aquino, O Credo (Editora Vozes, 2021), 60.
176 Cf. Nichols, «Balthasar and his Christology», 321-22.

62



estar morto. Esse siléncio que a morte, enquanto experiéncia antropologica fundamental,
precipita sobre o cosmos, o horror do medo da aniquilagéo, esse mesmo pavor que engole o
mundo cada vez que a morte se deixa tocar — ou toca ela mesma o universo — € agora assumido
no seio da propria Trindade, no nucleo mais intimo da prépria existéncia, no fundamento de
toda a realidade. Toda a atividade cessa, nesse momento assombroso em que se diz do Criador:
“Ele esta morto!” Exprimir o culminar da teodramatica s6 pode implicar necessariamente uma
passividade, o siléncio do cosmos, porque o0 Sol se apagara e as trevas engoliam a cria¢do. Esta
kenosis do Filho a mansdo mortos ndo pode ser interpretada como um descensus triunfal ao

shéol, mas como um estar com os mortos.1’’

Balthasar questiona, inclusive, a aplicabilidade de um termo como descendere para exprimir
semelhante mistério, ja que se trata de um termo que implica necessariamente atividade, que
ndo faz parte da propria nog¢do do “estar morto”. Com base em diversas passagens da Sagrada
Escritura, o nosso autor sugere, entdo, que se empregue o verbo “ir” de preferéncia ao verbo
“descer” ou “ascender”, tanto no momento da morte como no da ressurrei¢ao, porque em ambos
casos (na ida ao shéol ou na ida ao Céu) se trata de um acontecimento passivo, onde o sujeito

principal que realiza a a¢éo € o Pai.

Embora seja uma forma verbal que, em portugués, tenha uma conotacao igualmente ativa,
deve entender-se, porém, como equivalente a um “ser levado”. Poder-se-ia conjeturar, a partir
desta nuance gramatical, que a mesma passividade com que Cristo ¢ “levado” ao sepulcro:
«José, tomando o corpo, envolveu-o num lencol limpo e 0 pds em seu timulo novo, que talhara
na rocha. Em seguida rolando uma grande pedra para a entrada do tamulo, retirou-se» (Mt 27,
59-60), corresponde aquela outra com que o Pai o “leva” a mansdo dos mortos? A Sagrada
Escritura ndo utiliza o verbo “descer” ou “lutar” para caracterizar esta ida de Cristo aos Infernos,
mas as passagens referem-se a autoridade absoluta de Jesus que, apesar de experimentar de uma
forma Gnica a morte, agora vive eternamente: «estive morto, mas eis que estou vivo pelos

séculos dos séculos, e tenho as chaves da Morte e do Hades» (Ap 1, 18).178

Consequentemente, a experiéncia do Sdbado Santo radica na sua atitude passiva e distingue-
se daquela experimentada na Sexta-Feira Santa, de cariz ativo com que Jesus abraca o
sofrimento da Paixdo. De facto, estando na condi¢cdo de morto, Cristo ja ndo pode fazer
nenhuma acdo nem estabelecer nenhuma luta, mas apenas abandonar-se num simples “deixar
acontecer”: € o Pai quem “assume as rédeas” de agora em diante. Contudo, uma vez que Cristo

ndo pecou, mas «foi feito pecado» (2Cor 5, 21) pelo Pai, Ele encontra-se morto entre 0s mortos

117 Cf. Balthasar, EI Misterio Pascual, 129; Cf. Gibellini, La Teologia Del Siglo Xx, 261-62.
178 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 130-31; 135.
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por uma decisdo livre da vontade, o que o torna o Unico levado ao reino do Hades
voluntariamente, como expressdo da omni-benevoléncia que lhe é conatural, isto é,

consubstancial.

Cristo padece, assim, o desespero e 0 abandono do Pai na sua dimens&o mais radical: a perda
definitiva de Deus, da qual o género humano jamais poderia ter escapado pelas proprias forcas.
Era necessaria a acio redentora de Deus,'’® que ndo se limita a carregar com o pecado, mas se

identifica plenamente com ele, como refere von Balthasar:

O proprio da teologia do Sabado Santo [...] expressa-se na realizacdo de toda
impiedade, isto &, de todos os pecados do mundo como dor e queda na “segunda morte”
[...] é Deus quem carrega sobre si, no modo de obediéncia ultima do Filho ao Pai, o

absolutamente antidivino, o rejeitado eternamente por Deus. &

Nesta plena identificagdo com a condicdo humana pecadora, ao fazer a experiéncia da
segunda morte, o Filho morre pela humanidade pecadora e toma o seu lugar até as ultimas
consequéncias. Assume a morte para a aniquilar no seu proprio dominio, e poder preparar para
0 Homem um caminho que o conduza, juntamente com Ele, ao seio da vida trinitaria: é o
mistério inefavel do teodrama, pelo qual o destino do Homem se torna o destino do Filho, que

n’Ele o faz capaz de participar na vida intra-divina.8!

E demasiado belo para ser verdadeiro: o mistério do Ser desvelado como Amor absoluto
que se rebaixa até lavar os pés e também as almas das suas criaturas, e que toma sobre si
toda a infamia da culpa, todo o édio que se encarnica contra Deus, toda a acusacdo que
contra ele se desencadeia, toda a descrenca que cobre a sua manifestacdo com um véu de
escarnios, todo o desprezo que prega definitivamente a cruz a sua descida inconcebivel, e

tudo para desculpar a sua criatura perante si e 0 mundo inteiro.'8

Se a teologia catolica tradicional era, para 0 nosso autor, insuficiente na sua leitura do
mistério do siléncio sabatico da Pascoa redentora de Cristo, a postura dos Reformadores
protestantes mereceria uma critica ainda maior. A respeito da kenosis de Cristo e do mistério
do Sébado Santo, tanto Calvino como Lutero referem que, na cruz, o Filho sofreu ja
vicariamente todos os tormentos do Inferno que estavam destinados aos homens, ndo sendo

necessario uma experiéncia do Inferno propriamente dita, significada no Sabado Santo.'%

179 Cf, Balthasar, S6 O Amor E Digno De F¢, 84.
180 Balthasar, EI Misterio Pascual, 47.
181 Cf. Rinaudo, «Il problema della sofferenza di Dio nel dibattito contemporaneo», 340.
182 Balthasar, S6 O Amor E Digno De Fé, 91.
183 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 146.
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A visdo de von Balthasar, poréem, acerca do descensus ad inferos tem uma forte implicacéo
soterioldgica e escatoldgica, a qual ndo se pode renunciar. Se Deus leva a oferta de salvagéo até
ao extremo — procurando 0 Homem mesmo na mais absurda consequéncia do pecado —
mediante o acontecimento de Cristo, Deus identifica-Se e, de certa forma, revela-Se no estado
da maior “auséncia trinitaria” que se pode conceber. A soteriologia, num certo sentido,
identifica-se mesmo com o ndo escatoldgico. A realidade do shéol e do pecado passam, assim,
a estar submetidos ao designio de Deus, enquanto topos do amor trinitario:

O Filho percorreu na obediéncia o caminho até ao fim, caminho que o coloca
exatamente na direcdo em que se encontra o que se afasta de Deus e procura dirigir-se, com
forca totalmente autbnoma, para onde se torne possivel subtrair-se ao olhar de Deus. Mas
agora o Filho colocou-se perante 0 homem de modo que este, também quando voltou as
costas a Deus, o vé diante de si e tem de ir ao seu encontro. Assim, o pecador, mesmo
quando ndo sabe e ndo quer, pode ir em direcdo a Deus [...] aqueles que ndo querem,
mesmo aqueles que pensam ter-se definitivamente dissociado e absolutamente rebelado,
encontra-lo-do de certeza na sua estrada, porgue ele escolheu colocar-se, como em seu

proprio lugar, no sitio mais impensavel, renegado e repugnante.84

Assim, segundo a visdo de Balthasar, o amor trinitario ndo recua perante o pecado ou a
morte; pelo contrario, mergulha neles, assumindo até mesmo o abandono, para que nenhum
espaco da realidade humana permaneca fora do alcance da redencdo. Deus, longe de evitar o
sofrimento humano, faz dele o seu lugar de encontro. De facto, o Filho de Deus ndo so6
experimenta a morte, como se oferece voluntariamente para ocupar o lugar dagquele que se
afasta de Deus: mesmo na recusa mais extrema, Cristo esta presente. Além disso, sem negar o
mistério da liberdade humana nem a possibilidade da perdicao, o tedlogo suico mostra que a
esperanga se estende a toda a realidade humana: mesmo aqueles que rejeitam a salvacéo ou que
se rebelaram de forma definitiva h&o de encontrar Deus "no seu caminho, pois foi precisamente

até ai que Deus desceu, por amor.

184 Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto, 307. O mesmo em Chesterton: «Havia [uma] soliddo mais
além, aonde ninguém [o] devera seguir. Segredos na mais intima e invisivel parte daquele drama que néao
encontram simbolo algum no discurso; ou em qualquer ruptura entre um homem e os homens. Nem é facil para
quaisquer palavras menos austeras e obstinadas que aquelas da crua narrativa insinuarem sequer o horror de
exaltacdo que se ergueu acima da colina. Infindaveis exposi¢fes ndo abarcaram ainda o seu fim, ou mesmo o seu
comeco. E se houver som algum que possa produzir um siléncio, nés poderemos certamente ficar em siléncio sobre
[semelhante] fim e atrocidade; quando um grito foi expulso daquela escuriddo em palavras terrivelmente distintas
e terrivelmente ininteligiveis, que o homem nunca chegard a compreender por toda a eternidade que elas
compraram para ele; e por um aniquilante instante um abismo que ultrapassa 0 nosso entendimento, abrira-se na
prépria unidade do absoluto; e Deus tinha sido abandonado por Deus». Chesterton, The Everlasting Man, 356.
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3.1 A morte de Jesus Cristo

Jesus Cristo fez-se carne, assumiu verdadeiramente a condi¢do humana na sua totalidade. E
por isso que dele se diz ter morrido verdadeiramente. E impossivel prescindir desta premissa se
pretendemos ser fiel & Tradic&o cristd que consagrou, no Concilio de Calcedonia, o que a Igreja
ja acreditava desde o principio: Cristo é verdadeiramente Deus e verdadeiramente Homem. 8
A morte definitiva faz, portanto, parte da mais antiga confissdo de fé. A Sua morte de cruz
coloca de manifesto a Sua solidariedade com os que estdo submetidos ao poder da morte, e, por
esse mesmo motivo, ela adquire um significado escatolégico: «mediante a comunicacao
(solidariedade) real da natureza humana, assumida com a humanidade real no seu conjunto e

com seu destino escatoldgico».

A Encarnacdo do Filho foi tal que, morrendo, triunfou sobre os poderes da morte. O poder
de “atar o homem forte” foi alcangado por Cristo na cruz «para entrar em sua casa e roubar os
seus pertences» (Mc 3, 27), para despojar o inimigo, o Diabo, do seu poder de dominio sobre a
morte e sobre 0 Homem, reduzindo-o a impoténcia, fazendo brilhar a divindade no mais intimo
de seu poder, que se julgaria inalcangavel: Deus nao destruiu o “poder” diabolico da morte a

partir de fora, mas a partir de dentro.

O poder do Hades tinha ja sido superado no momento da cruz, Cristo tinha vencido a morte.
Contudo, era necessario que Cristo estivesse “entre os mortos” para que, no Domingo de
Pascoa, se pudesse realizar a ressurreicdo total, de vivos e mortos: era necessario que o Filho
passasse por este estado “intermédio”, que constitui o hiato entre o morrer e o ressuscitar.'®’
Toméas de Aquino diria, de modo semelhante, que a consequéncia légica da poena damni
determina que 0 Homem n&o sofresse apenas as consequéncias da morte, mas também a descida
ao reino dos mortos. Era, por isso, necessario, continua o doctor angelicus, que, além de nos

libertar da morte, o Verbo encarnado nos libertasse também do descensus ao shéol.188

Cristo, na Sua solidariedade com os mortos em representagdo vicaria, tomou sobre si toda a
experiéncia do “estar morto”, conferindo a humanidade resgatada a possibilidade de ser
poupada da poena damni, mediante a luz que o Pai, por meio dele, langou nos abismos, uma

luz de esperanca e de amor para a conversdo dos Homens. Pois 0 poder da morte foi superado

185 DH 301.

18 Balthasar, EIl Misterio Pascual, 90.

187 Cf. Balthasar, EI Misterio Pascual, 136.

18 Tomas de Aquino, Suma teoldgica, IIl, g. 52, a. 1, s.c. 1.
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por Aquele que € a ressurreicio e a vida: 18

«Tudo aquilo que [o Homem €], enquanto [...] algo
mais do que um ser caduco e sem esperanca, cujas ilusdes sao todas destruidas pela morte, é-0

por causa desta morte que [Ihe] abre o acesso ao Deus que resgata».'*

Na segunda morte, o Filho de Deus encontra-se cara a cara com 0 juizo enquanto tal, com o
horror da sua realidade, nua e crua. Os sofrimentos padecidos no Getsémani sdo uma verdadeira
poena damni antecipada, ou vislumbrada de longe, por causa do pecado que estava para ser
assumido. «O primeiro significado teoldgico da morte na cruz é, para Balthasar, o juizo de Deus
sobre o pecado que Jesus assumiu sobre Si».*! Ainda que falemos de solidariedade, esta
assuncdo dramatica do pecado por parte de Cristo levou-O a experimentar a soliddo da morte
como consequéncia do pecado. O Filho fez, assim, a experiéncia do pecado e daquilo que ele é

aos olhos de Deus: privacdo da Sua gldria, privacdo da comunicacdo com a Trindade.

O redentor morto ndo considera realmente outra coisa, no shéol infernal, que o seu
préprio triunfo, mas ndo com o esplendor da vida ressuscitada; pois, o despertado a uma
vida eterna ndo pode continuar a ter um ponto de contacto com esse caos, sendo no Unico
estado que permite dito contacto interior: no absoluto esvaziamento da vida propria do

morto.1%

Assim, para Hans Urs von Balthasar, a cruz e a descida aos infernos constituem o eixo central
da manifestacdo do amor trinitario. E precisamente no momento de separacdo, de trevas e de
siléncio absoluto que Deus revela, de modo mais radical, que é amor. O nosso autor sublinha
que, no Sabado Santo, a morte do Filho ainda ndo manifesta a ressurreicdo, pois Ele esta
verdadeiramente morto, despojado de toda a luz, entregue ao abandono mais profundo. O Filho
ndo entra na morte como um Deus triunfante, mas como verdadeiro Homem, plenamente
esvaziado, é a kenosis levada ao extremo. Neste gesto, realiza-se o0 ato supremo da solidariedade
divina: Deus ndo redime a partir de fora, mas penetra até ao mais intimo do abandono, sem

qualquer reserva, para redimir a humanidade desde dentro.

189 Balthasar, EI Misterio Pascual, 145.
190 Balthasar, Cérdula, 20.
191 Lippi, «La Croce nella Trinita», 239.
192 Balthasar, EI Misterio Pascual, 149.
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3.2. O Shéol

Como vimos, o shéol representa o fim da comunica¢do com Deus, evidenciado jé na tradigdo
veterotestamentaria, com um cunho fortemente negativo. O povo de Israel considerara o estado
do shéol como experiéncia horrivel que diz o afastamento ativo de Deus, longe da “regido” da
vida e da luz. De alguma forma, a morte, e sobretudo a segunda morte, é a perda da relacdo com
Deus, uma espécie de auto-destruicdo que a alma pecadora precipita sobre si mesma, a auséncia
de toda a participagdo: «Pois na morte ninguém se lembra de Ti, quem Te louvaria no Xeol?»
(SI 6, 6).

A partir da ideia da alianga com Deus, sentem a perda da graca da alianca, o pecado da
infidelidade, o ato de rejeicdo divina, como algo mais vivo e transcendental do que um
simples afundamento no reino dos mortos; €, por isso, que no fim da Antiga Alianca surge

aideia da “geena” como lugar escatolégico de castigo.'®®

A perda da Alianca com Deus nao se reduz a um aspeto meramente experiencial e humano,
mas tem um forte teor transcendental, que afeta o préprio relacionamento com Deus, uma vez
que néo se trata apenas de morrer, mas de uma separacdo total de Deus por causa do pecado.
Aqui encontramos a novidade cristd, a resposta de Deus ao drama do Homem, a saber, que o
Filho de Deus entra nesse lugar de separacdo, para assumir a condi¢cdo de pecador e redimi-la:
Cristo solidariza-se com os mortos, tornando-se, assim, a presenca divina nas trevas do pecado

e da morte.

De facto, embora possa parecer contraditério afirmar que Jesus Cristo estd com 0s mortos
— ja que a morte se opde ndo s6 a vida, mas também ao proprio ser de Deus, que é «Deus dos
vivos» (Mc 12, 27) —, esta expressdo revela a profundidade da solidariedade de Cristo com a
condicdo humana. Ao descer ao shéol, Ele assumiu sobre Si a condicdo do pecador diante de
Deus, enfrentando o sofrimento como caminho de obediéncia e glorificacdo do Pai. Com a sua
morte por todos, Cristo mostra ao ser humano como deve obedecer a Deus até ao limite, mesmo

nas trevas mais profundas ou no meio dos maiores sofrimentos.%

Consequentemente, a solidariedade de Jesus Cristo com 0s mortos no Sabado Santo torna-
se um caminho para o Pai. Cristo introduz uma luz no meio das trevas mais profundas, que, por

sua vez, confere a esperanca escatologica de que a morte ndo detém a palavra final sobre a

198 Balthasar, EI Misterio Pascual, 65.

194 Cf. Balthasar, EI Misterio Pascual, 147; Cf. Balthasar, «O Mistério Da Descida Aos Infernos», 166-67; Cf.
Maria Manuela Carvalho, ed., Introducéo a Teologia de Hans Urs von Balthasar, Faculdade de Teologia (Lishoa,
Portugal, 2005), 119.
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existéncia humana, sendo superada pela vitoria pasca. O Shéol ndo é o fim dltimo do Homem
pecador, 0 seu destino ja ndo € estar permanentemente afastado de Deus, mas abre-se um
caminho de purificacdo através da cruz de Cristo e da Sua ida aos Infernos, que atinge o seu
auge na plena comunhdo com Deus, é a entrada na posse da vida eterna. De facto, «o pecador
é exatamente aquele que quer estar em si e ndo em Deus»;'% Na célebre afirmagio de Lewis:
«0s condenados sdo, de certa forma, vitoriosos e rebeldes até ao fim, as portas do inferno estéo
fechadas por dentrox».%

Origenes cunhou a expressdo «cada lugar tem necessidade de Cristo»,'% e isto aplica-se
também ao lugar mais afastado de Deus, isto é, ao Shéol: era necessario que Cristo assumisse e
conhecesse todos os estados da existéncia humana, também o estar morto, para julgar a todos

com justica.

Deve evitar-se o erro de, por um lado, circunscrever o acontecimento salvifico de Cristo,
negando a posicdo universalista,*®® pela qual se afirma a existéncia dos condenados no Inferno
e da justica divina num duplo desenlace para o destino dos Homens: a salvacdo ou a condenacgéo
eterna. Por outro lado, deve evitar-se também o outro extremo, ao afirmar que todos os Homens
estdo ja salvos e que Cristo “esvaziou” o Inferno, evitando todos os termos de condenagdo, ja
que Cristo nos havia alcangado a redencdo. Uma certeza na reconciliacdo universal, baseando-
se na misericordia divina, significaria forcar um acontecimento que escapa a nossa plena
compreensdo a uma conclusdo que seria ndo so infundada, como uma heresia condenada pela

Igreja, no segundo Concilio de Constantinopla.'®®

Balthasar consegue estabelecer uma perfeita tensdo entre ambas as linhas de pensamento,
fundando-se na esperanca da redencéo universal: segundo esta sua posic¢ao, todo o cristdo deve

esperar a salvacdo da humanidade, sem excecédo alguma. O nosso autor nunca fala em termos

195 Balthasar, O Cristdo E a Angustia, 72. Como Shakespeare celebremente escreveria: «Richard loves Richard;
that is, | am I». Citado a partir de C. S. Lewis, El Problema del Dolor (Ediciones Rialp, 2023), 134. Nesta citacdo
de Shakespeare encontramos um eco da tentacdo luciferiana de se assumir como Deus, em que se evidencia uma
forte identidade autocentrada, como amor-préprio desordenado, desligada de qualquer relacdo com Deus,
contrariamente a santidade, que é um descobrir-se plenamente em Deus, sem anular a propria identidade, mas
transfigurando-a.
196 |_ewis, El Problema Del Dolor, 143-44.
197 Citado a partir de Balthasar, «O Mistério Da Descida Aos Infernos», 170.
19 Também conhecido como Apokatastasis, o Universalismo define a teoria cristd de uma salvagéo universal. Este
conceito sustenta que, no fim dos tempos, todas as criaturas racionais — inclusive os pecadores e até mesmo 0s
anjos caidos — serdo reconciliadas com Deus e salvas, independentemente do seu estado moral no momento da
morte. O termo Apokatastasis provém do grego droxardotacic, que significa "restauracdo™ ou "retorno ao estado
original", e foi amplamente utilizado pelos Padres da Igreja, especialmente por Origenes de Alexandria.
Atualmente, varios tedlogos contemporaneos, dentre os quais Hans Urs von Balthasar, reabriram o debate sobre a
possibilidade de uma salvacdo universal sem comprometer a liberdade humana nem a seriedade do juizo divino.
199 Para uma maior aprofundagdo sobre este tema, ver Santiago Villalébos, «No Limiar da Heterodoxia. a
Apocatéstase na Obra de Origenes» (Universidade Catdlica Portuguesa, 2023).
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de uma certeza, mas sim da virtude da esperanca, respaldada pelo amor trinitario de Deus,
manifestado de forma plena no acontecimento da cruz; esperanca esta que ndo pode ser

equiparada a um saber.?%

A fé nio é oferecida outra solugdo para a angustiante pergunta acerca da perdicdo dos
irmaos que a propria perdicdo dos abismos de Deus. E este o Ginico gesto que permite que
0 homem se sintonize ao ritmo deste abismo e participe, mediante a graca, do amor que lhe

vem doado sem limites e sem fim.2!

E de salientar que, embora retorne constantemente nos seus escritos, esta sua perspetiva
acerca da “obrigagao” moral de esperar pela salvagao de todo o género humano viu-se no centro
de uma enorme polémica teoldgica que se mantém até aos dias de hoje — 0s seus opoentes
referem que h& uma certeza acerca dos homens condenados, que o Inferno ndo pode estar

vazio.2?

Contudo, embora mantendo a sua inspiragéo origeniana, von Balthasar procurou desenvolver
fora da “armadilha” da apokatéstasis de Origenes, que foi condenada pela Igreja, com o intuito
de superar a visdo dualista de uma condenacédo/salvacdo eterna. Para o te6logo suico, 0 mais
importante € a tomada de consciéncia de cada cristdo acerca da possibilidade da prépria
perdicdo eterna, ndo considerando a condenagdo como uma possibilidade para os outros. E
fundamental evitar qualquer concegéo individualista da salvagdo,?®® tendo sempre por base e
alicerce o amor, que se encontra na esséncia do nosso ser. «Ainda o mais miseravel dos homens
vivos, mesmo quando julga ter perdido todo o amor, guarda ainda em si a capacidade de amar

[...] o inferno, minha senhora, ¢ j4 ndo sermos capazes de amar mais».?%*

Esta citacdo de Bernanos resume com pungente beleza o coracdo da teologia balthasariana:
o inferno, mais do que um lugar fisico ou um castigo imposto externamente, é uma condicéo
existencial, o estado em que o ser humano se fecha completamente ao amor. E esta é a tragédia
ultima: ndo tanto a dor ou o castigo, mas a incapacidade radical de amar, de se relacionar com

0 outro, com Deus, consigo mesmo. Neste sentido, o inferno € um colapso do préprio ser, uma

200 Cf, Balthasar, El Misterio Pascual, 152; Cf. Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto, 315; Cf. Gibellini,
La Teologia Del Siglo Xx, 267-68; Cf. Hans Urs von Balthasar, Inferno ou Paraiso - O Que Podemos Esperar?
(Universidade Catolica Editora, 2012), 14.

201 Balthasar, La Domanda di Dio dell 'uomo Contemporaneo, 161.

202 Apesar das criticas dos seus adversarios, Balthasar coloca os seus alicerces na Sagrada Escritura e na Tradicéo
da Igreja, principalmente nos santos e, numa das suas obras, cita 0 Catecismo catélico para os adultos, na sua
versao redigida por Walter Kasper, o qual afirma que «nem na Sagrada Escritura nem na Tradi¢do da fé catdlica
se diz de qualquer homem, com certeza, que ele esteja, de facto, no inferno. Antes pelo contrério, o inferno é
sempre mantido diante dos olhos como possibilidade real, conectada com a oferta de conversdo e de vida».
Balthasar, Inferno Ou Paraiso, 120.

203 Cf, Balthasar, S6 O Amor E Digno De Fé, 86-87.

204 Georges Bernanos, Diario de um Paroco de Aldeia, Circulo de Leitores (Lisboa, Portugal, sem data), 146-47.
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recusa total daquilo que nos constitui. O amor, portanto, ndo é apenas um mandamento externo,
mas a prépria estrutura ontoldgica do ser humano, uma vez que, mesmo 0 mais miseravel —
aquele que aparentemente se afastou de tudo e de todos — guarda ainda essa centelha, essa
possibilidade. A perda total da capacidade de amar € a morte espiritual definitiva, o rompimento

absoluto com a fonte do Ser, que é Deus.

Consequentemente, a proposta de Balthasar oferece uma escatologia nao triunfalista, mas
profundamente exigente: uma esperanca que se confronta com a liberdade humana, e uma fé
que s6 pode ser vivida plenamente se fundada no amor que salva e transforma. Esta tensdo entre
a seriedade do juizo e a universalidade do amor divino permanece como um dos maiores

desafios da teologia contemporanea.

Com efeito, s6 ao pensar na possibilidade de uma salvacao universal é que 0 Homem pode
esperar na misericordia divina e ser incluido neste evento de redencéo: torna-se preciso evitar
a atitude do fariseu diante do publicano na parabola de Jesus (Lc 18, 11). Balthasar viria a dizer
que a proclamacdo de que a condenacdo de parte da humanidade é, pelo menos, certa esta
intimamente associada a presuncdo daqueles que se consideram bons demais para o Inferno,
povoando-o com uma desagradavel companhia de Homens sobre cujo destino a Igreja se

recusou, desde sempre, a pronunciar:

Uma espécie de prisdo perpétua, analoga as vossas prisdes, e é ai que vOs encerrais
manhosamente a caga humana que 0s vossos policias perseguem desde o principio do
mundo — os inimigos da sociedade [...] Qual o espirito sensato, qual o coragdo fiel que

aceitaria sem desgosto uma tal imagem da justica divina?2%

Todavia, nesta tensdo entre condenacao e redencdo eterna, a Tradicdo da Igreja nunca se
pronunciou nem condenou oficialmente um Homem concreto (nem mesmo Judas). Pelo
contrario, 0 seu Unico pronunciamento oficial e definitivo prendeu-se sempre com a
proclamacdo da santidade de um dos seus membros, que reconhece ja como participes da

comunhdo divina:

Inimeras vezes concebemos a esperanca de um modo demasiadamente individualista,
como dizendo apenas respeito a nossa salvacdo. Na realidade, a esperanga diz respeito,
essencialmente, as grandes ag¢Oes de Deus que envolvem toda a criacdo. Ela é relativa ao

destino de toda a humanidade. E a sua salvacio que nds esperamos; a esperanca diz

205 Bernanos, Diario de um Paroco de Aldeia, 146.
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respeito, na realidade, a salvagdo de todos os homens e, s6 na medida em que eu faco parte

deles, ela me diz respeito também.2%

Além disso, esta possibilidade de salvacdo universal também encontra o seu fundamento na
Sagrada Escritura, pois Deus «quer que todos os homens sejam salvos e cheguem ao
conhecimento da verdade» (1Tm 2, 4); Jesus Cristo refere, por exemplo, que «quando eu for
levantado da terra, atrairei todos a mim» (Jo 12, 32); e ainda, que «Deus encerrou todos na
desobediéncia para de todos se compadecer» (Rm 11, 32). O tedlogo sui¢co chama a atencéao
para o facto de que as declaragdes universalistas alcancam o seu auge depois da redencéo da
cruz, embora também esteja presente, paralelamente, o tema da perdicao eterna. E esta tenséo,
quase irreconciliavel, que salienta a importancia de que os Homens se convertam e nao

presumam que, simplesmente pelo evento de Cristo, podem chegar automaticamente ao Céu.2%’

Ora, Deus ndo criou o Inferno nem se lhe pode atribuir a ideia de uma recusa do amor, visto
que esta s parte do Homem e dos Anjos caidos. O Inferno seria, assim, considerado como uma
criacdo do proprio Lucifer, como consequéncia da sua desobediéncia, e torna-se o estado da
humanidade pecadora como castigo auto-infligido que advém dos seus pecados. O estado
infernal €, consequentemente, visto em sentido unilateral: «o pecado nao vive, pois,
eternamente, mas antes endurece o Homem de tal modo que este cai numa rigidez inalteravel,
que ndo mais deseja conversdo e ndo mais aspira a ser perdoado».2%® Consequentemente, devido
a Sua infinita misericordia, ndo € Deus quem condena, mas o préprio Homem que decide e opta
por rejeitar o amor que Ihe é oferecido, condenando-se a si proprio.?%® Do mesmo modo, Joseph

Ratzinger declara:

Cristo ndo vota quem quer que seja a perdicédo; Ele proprio é pura salvagdo. A perdigédo
ndo € imposta por Ele, mas vem a encontrar-se onde quer que a pessoa se distancie a si
mesma de Cristo. Vem a realizar-se quando quer que alguém permanece fechado sobre si
proprio. A Palavra de Cristo, portadora da oferta de salvagdo, torna, entéo, evidente o facto
de que a pessoa que se perde tracou ela mesma a linha de divisdo e se separou da

salvagdo.?'

206 Citacdo do Cardeal Daniélou em Balthasar, Inferno Ou Paraiso, 121.

207 Cf. Balthasar, Inferno Ou Paraiso, 17; 23; 100-101. A este respeito, von Balthasar cita nesta obra uma
passagem de Kierkegaard que afirma que «nunca na minha vida estive tao longe, e nunca cheguei porventura mais
longe do que ao ponto de temor e tremor, onde &, para mim, literalmente bem certo que todos os outros serdo
salvos — menos eu. Dizer aos outros: estais realmente perdidos — ndo consigo. Para mim, a situacdo mantem-se
constantemente esta: que todos os outros serdo salvos, é assaz seguro — s6 comigo pode haver dificuldades».
(Balthasar, Inferno Ou Paraiso, 63.)

208 Balthasar, Inferno Ou Paraiso, 94.

209 Cf, Balthasar, Inferno Ou Paraiso, 39-40; 120.

210 Joseph Ratzinger, Eschatology - Death and Eternal Life, The Catholic University of America Press (Estados
Unidos de América, 1988), 205-6.

72



Encontramos uma posicdo semelhante no famoso autor anglicano, Clive Staples Lewis.
Apesar de discipulo de George MacDonald — que era ele mesmo um universalista — Lewis teve
sempre dificuldade em reconciliar a repulsa que a ideia do Inferno significa e a sua necessaria

existéncia como correlato do livre-arbitrio, pela queda dos seres racionais:

Eu pagaria qualquer preco para poder dizer verazmente “Todos serdo salvos”. Mas a
minha razao retorque, “Sem a sua vontade, ou com ela?” Se afirmo “Sem a sua vontade”,
imediatamente percebo uma contradi¢do; como pode o supremo ato voluntario de rendi¢ao
de si mesmo ser involuntario? Se afirmo “Com ela”, a minha razio replica “Como, se eles
ndo hdo de render?” [...] Disse eu [...] que pagaria “qualquer prego” para remover esta
doutrina. Menti. Eu ndo poderia pagar a milésima parte do preco que Deus ja pagou para
remover o facto. E aqui reside o real problema: tanta misericordia, e ainda assim existe o

Inferno.21

Apesar da sua relutancia em aceitar a existéncia do Inferno, Lewis reafirma a sua necessidade
I6gica como consequéncia da liberdade. De facto, ao perguntar “sem a sua vontade, ou com
ela?”, exprime de forma clara a tensdo entre o desejo universal de salvacdo e o respeito absoluto
pela liberdade humana. Lewis observa que, embora Deus ja tenha pago um preco infinito para
evitar precisamente a condenacao, esta permanece, ainda assim, uma possibilidade real. Assim,
o Inferno surge como o lugar onde o amor ¢ rejeitado, ndo por Deus, mas pelo préprio ser
humano. Trata-se de um estado escolhido por quem, livremente, recusa esse amor, apesar da

misericdrdia que o envolve.

3.3. O retorno do Hades

Uma das coisas que mais importa sublinhar ndo é tanto a ida aos mortos, porque é um aspeto
natural e evidente da condi¢do humana, mas o retorno do shéol, do qual nunca ninguém tinha
voltado antes de Cristo. As dores e sofrimentos que caracterizam a morte foram padecidos por
Cristo, que esteve entre 0s mortos, que 0s experimentou na propria pessoa. N@o obstante, e
apesar de tudo, Deus nao abandonou o Seu Filho no Hades: os lacos da morte ndo foram capazes
de reter a Cristo, pois Deus é mais forte do que a morte (Cf. At 2, 24). Jesus Cristo é ressuscitado

dentre 0s mortos.2!2

211 | ewis, El Problema Del Dolor, 135-36.
212 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 133.
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A obra da redencéo estd marcada por este indizivel paradoxo, que a permeia: Cristo, Deus
feito Homem, reconcilia a humanidade consigo mesma ao reconcilia-la com o seu Criador, num
mistério pelo qual morte e vida estdo intimamente relacionados e se confundem: a morte de
Deus é a vida do Homem e a Sua ressurreicdo a divinizacao das criaturas. A assuncao da forma
servi por Aquele que existia na forma dei alcanga aos que eram escravos pelo medo da morte
(Cf. Fl 2, 6-7; Hb 2, 14-15) a liberdade. Neste mirabile commercium, o sofrimento assume um
novo sentido, a luz resplandece nas trevas e aquilo que inicialmente era uma tragédia (a cruz),

converte-se em instrumento de salvacgéo: o crucificado é o ressuscitado.

A semelhanca do pensamento de Moltmann, von Balthasar vais mais além de um simples
intento de justificar o sofrimento ou os males que afetam o Homem. O seu pensamento
ultrapassa os limites de uma mera reparacdo do pecado, mas projeta uma luz sobre o proprio
drama do sofrimento que é redimido por dentro: a resposta de Deus é a beleza do todo no
fragmento, do absoluto da beleza, do absoluto do amor, manifestado no Filho, morto e

crucificado, mas ressuscitado.?!?

De facto, a vitéria de Cristo, que ja tinha sido alcancada no evento da cruz, s6 se realiza
plenamente no dia da ressurrei¢do, isto €, no Domingo de Pascoa. O Filho de Deus ndo vai a
mansao dos mortos num cortejo triunfante, no Sabado Santo, pois a Sua vitdria s6 se torna
manifesta no Domingo de Pascoa. A ressurreicdo ndo deve, por isso, ser desvalorizada, visto
que sé nele se revela que a cruz é salvagdo: a distancia entre o Criador e a criatura, distancia
dolorosa por causa do pecado, que se manifesta de modo especial na relacdo entre o Pai e 0
Filho na Sexta-Feira Santa e no Sabado Santo, é reduzida no dia da Ressurreicao até se converter

na mais estreita intimidade.

E na ressurreicdo do Cristo crucificado que se pode encontrar o futuro do Homem, uma vez
que o Filho, na Sua existéncia trinitaria, abre o caminho para o acolhimento do mundo criatural
e finito no seio da vida eterna de Deus. A ressurrei¢do de Cristo é qualquer coisa de novo, de
extraordinario, de absoluto, e distingue-se infinitamente daquelas que o0 mesmo Jesus realizou
durante o seu ministério. Os mortos que Cristo ressuscitou regressaram a sua vida anterior para
depois morrer de novo: a ressurrei¢do do Filho vai mais além, porque nos alcanca a vida eterna

e é, ela mesma, essa vida sem fim.24

A morte e a mudez do Logos séo tdo centrais para a sua auto-declaracdo que devemos
entender precisamente a sua auséncia de palavra como a sua revelagdo ultima, a sua palavra

suprema, porque na humildade da sua humilhacéo até & morte na cruz ele é idéntico ao

213 Cf. Schwab, «El sentido del sufrimiento», 63—64. )
214 Cf. Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion, 337; Cf. Balthasar, Teodramatica. VVol. 5: El Ultimo Acto, 365.
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exaltado ao estatuto de Kyrios: a continuidade é estabelecida pelo amor absoluto de Deus
pelo homem, um amor que €é ativo de ambos os lados (e, portanto, no prdprio hiato), e a

condicéo de possibilidade deste amor pelo homem é o seu amor trinitario por si mesmo.?*

Segundo Balthasar, é precisamente porque Deus é, em si mesmo, amor — na relacao
trinitaria entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo — que se torna possivel uma communicatio
desse amor ao ser humano. O mistério da cruz s6 pode ser verdadeiramente compreendido a luz
desta estrutura trinitaria do amor, que ndo se encerra em si mesma, mas se expande até ao
extremo do abandono, a fim de incluir o Homem na proépria vida divina. Neste horizonte, o
tedlogo suico desenvolve uma theologia crucis na qual a revelacdo se da no paradoxo do

siléncio e do abandono, pois € justamente ai que o amor trinitario se torna plenamente visivel.

4. A cruz como acontecimento trinitario

Uma vez que nos encontramos agora diante do ultimo ponto deste capitulo, é necessario dar
um passo decisivo no percurso da reflexdo que temos vindo a construir. Até aqui, fomos
desdobrando argumentos e conceitos que apontam para uma realidade mais profunda, um
fundamento Ultimo que sustenta e orienta tudo quanto foi dito. Ora, é precisamente nesta reta
final que se torna imprescindivel trazer a tona a dimensdo que confere sentido pleno a toda a
reflexdo: o proprio ser trinitario. Com isto, ndo se trata apenas de encerrar com uma referéncia
teoldgica, mas de reconhecer que a prépria dindmica do pensamento, a busca da verdade, € a
experiéncia da relacdo encontram a sua plenitude e a sua justificacdo Gltima no mistério da
Trindade.

Assim sendo, a doutrina da staurologia ndo pode ser desligada da compreenséo da doutrina
da Trindade: o drama que se evidencia no Deus Uno-Trino é a condi¢do de possibilidade do
teodrama no mundo. A cruz encontra-se incorporada no mais intimo da divindade, enquanto
plena manifestacdo de amor, uma vez que ela ndo so6 € entendida como sinal de salvacdo, mas
também como lugar em que o amor de Deus chega a sua plenitude: o Filho da a Sua vida em

ordem a salvacdo de todos por amor e em perfeita obediéncia ao Pai que amou tanto o0 mundo

215 Balthasar, El Misterio Pascual, 68—69.
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que entregou o Seu Filho unigénito, por meio do Espirito Santo. Além disso, na dialética da

paixdo, morte e ressurreicéo, a cruz constitui o eixo central da glorificagdo de Deus no Filho.?®

O drama entre 0 homem e Deus atinge aqui 0 seu akme; e a razdo é que a liberdade
perversa projecta todas as suas culpas em Deus, como Unico acusado e bode expiatorio, e
Deus deixa-se compreender plenamente, ndo s6 na humanidade de Cristo, mas também na
sua missdo trinitaria. Aqui, no mistério obscuro da alienacéo entre Deus e o Filho portador
do pecado como auténtico locus da representacdo vicéria, revela-se a impoténcia
omnipotente do amor de Deus: o que vem a ser “experimentado” ¢ o inverso do que

realmente acontece.?!’

A hora de Cristo é experimentada como abandono do Pai: com o Seu ultimo grito na cruz,
adensam-se nas trevas, até as profundezas do reino dos mortos, num acontecimento fortemente
marcado pela solidao. Além disso, uma vez que o Verbo tem uma relagdo Gnica com o Pai, do
mesmo modo, é Unico o Seu abandono por parte do Pai, pois s6 o Filho de Deus pode
experimentar e saber perfeitamente o que significa ser abandonado por Deus Pai em toda a sua

radicalidade; o Homem so pode fazer essa experiéncia por aproximagao.?*

No acontecimento da cruz, e revelado o Ser de Deus, mas ndo como sub contrario, como
afirmara Lutero. Nela, € manifestada a Sua esséncia mais intima, como forma plena e perfeita
de entrega e de amor. Consequentemente, Balthasar procura superar a dialética do Deus sub
contrario, ao colocar o fundamento da cruz na Trindade imanente, uma vez que o drama da
cruz faz referéncia, por sua vez, ao drama de amor no seio da divindade. Logo, o Deus que foi
revelado no acontecimento da cruz ndo é necessariamente 0 seu contrario, uma vez que, nela,
Ele permanece revelado como mistério eterno de Amor, inclusive diante da rejeicdo do Homem,
Deus permanece coerente consigo proprio. De facto, o Pai entrega o Seu Filho em favor dos
pecadores como fruto do Seu amor pela humanidade e, a0 mesmo tempo, o Filho estd em plena
concordancia com o Pai nesta entrega: «Cristo deve ser Deus para se colocar a disposi¢do do
acontecimento de amor que vem do Pai e que quer reconciliar o mundo consigo, e fazé-lo de

tal modo que nele todas as trevas dos impios sejam julgadas e liquidadas».®

Consequentemente, podemos afirmar que o drama da cruz nao contradiz em nenhum sentido
o0 préprio Deus, uma vez que este se desenvolve no drama de amor Intratrinitario, evidenciando,

assim, a sua plena coeréncia. Hans Urs von Balthasar supera a concecdo teologica de Moltmann,

216 Cf. Margit Eckholt, «La cruz, puente sobre los abismos de la historia. Un camino con Hans Urs von Balthasar»,
Geist & Leben 81 (2008): 319-20; Cf. Balthasar, Cérdula, 26.
217 Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion, 312.
218 Cf. Balthasar, O Cristdo E a Angustia, 49.
219 Balthasar, EI Misterio Pascual, 96.
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que revela a Trindade a partir da experiéncia da cruz, ao considerar o drama da cruz a partir da
vida e da rela¢do intima da Trindade: este drama n&o acrescenta nada ao ser absoluto de Deus,
mas, antes, manifesta o Seu imenso amor, que ja esta presente no seio da Trindade. Balthasar
consegue, assim, relacionar de uma forma surpreendente a dialética da imutabilidade e da
mutabilidade, da impassibilidade e da passibilidade, reconciliando o infinito com o finito:?2°
«todo o seu padecer até ao extremo € uma consequéncia, propriamente uma expressao, da sua
eterna alegria trinitaria».??! Neste sentido, no final da Ortodoxia Chesterton refere que «havia
algo que era demasiado grande para Deus nos mostrar enquanto esteve na Terra; [...] Suspeito

que era a sua alegria».???

A distancia entre as Pessoas no seio da Unica natureza divina deve ser tdo infinita que
na perfeita unidade 6ntica da vontade do Pai, do Filho e do Espirito Santo haja lugar para
0 que na economia sera a obediéncia do Filho até ao extremo de viver e sofrer o abandono
do Pai e para o que em virtude dela - sempre por “ordem” do Pai - serd a livre
disponibilidade da realidade psicossomatica do Filho encarnado para tirar o pecado do

mundo.2®

O ato primeiro pertence a Deus Pai, uma vez que «tudo vem de Deus, que nos reconciliou
consigo por Cristo e nos confiou o ministério da reconciliacdo. Pois era Deus que em Cristo
reconciliava o mundo consigo» (2Cor 5, 18-19), e esta reconciliacdo de Deus com os Homens
deu-se por obra e graca do Espirito Santo: a morte de Cristo deve estar enraizada na vida
trinitaria de Deus para que, deste modo, se possa tornar manifesto todo o amor sofredor de
Deus. Neste sentido, von Balthasar compreende a cruz como meio de reconciliagdo entre o Pai
e 0os Homens, Seus filhos adotivos pelo Espirito.??* A cruz do Filho é vista como a maior
revelacdo de amor do Pai, que se cumpre e realiza pela efusdo do Espirito Santo nos coracdes

da humanidade.??®

Assim sendo, a Trindade, contemplada no evento da cruz como Aquela que vence a morte
por meio da morte, impele o Homem a refletir sobre o sentido da sua existéncia, a partir da
consideragdo de Deus como vida, como renuncia e doacdo de Si. Reconcilia-se a inevitabilidade

do sofrimento e da morte com a grandiosa aspiracao a vida:

220 Cf. Rinaudo, «Il problema della sofferenza di Dio nel dibattito contemporaneo», 342-43.

221 Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto, 250.

222 Chesterton, Ortodoxia, 211.

223 Balthasar, Puntos Centrales de la Fe, 171.

224 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 116-17; Cf. Rinaudo, «Il problema della sofferenza di Dio nel dibattito
contemporaneo», 340.

225 Cf, Balthasar, EI Misterio Pascual, 119.
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«Sofrendo por noés, ndo sé nos deu exemplo, para que Sigamos 0S Seus passos, mas
também abriu um novo caminho, em que a vida e a morte sdo santificados e recebem um
novo sentido [...] Por Cristo ¢ em Cristo, esclarece-se 0 enigma da dor e da morte, o qual,
fora do Seu Evangelho, nos esmaga. Cristo ressuscitou, destruindo a morte com a propria
morte, e deu-nos a vida, para que, tornados filhos no Filho, exclamemos no Espirito: Abba,
Pai». (GS 22)

O acontecimento da cruz revela, de certa forma, o compromisso de Deus para com 0 Homem
e toda a criacdo. Considerando este drama trinitariamente, von Balthasar desenvolve uma
compreensdo do Deus transcendente que se faz presente na historia do Homem, interpretando
a questdo do sofrimento mediante a relagdo entre Deus e a criatura, lida a luz do amor absoluto
que outorga um novo sentido a existéncia humana. Consequentemente, a historia salutis coloca
em evidéncia toda a dramaticidade e o paradoxo da existéncia humana, que encontra 0s seus
alicerces no seio da Trindade imanente, incluindo todo o acontecimento da cruz como
autodoacdo eterna de amor, sem, contudo, estar submetida a uma necessidade natural. Ela é um

ato de pura e livre vontade. E a partir daqui que se desenvolve todo o mistério do teodrama.??®

4.1. A theologia gloriae

Ora, temos vindo a delinear, no nosso estudo, o carater paradoxal do evento de Cristo, a
tensdo antitética entre dois opostos que parecem irreconciliaveis, e a tensdo entre a cruz e a
gldria ndo escapa a essa dimenséo, tensdo que, segundo 0 0sso autor, é sempre fecunda, visto
que manifesta a unidade intrinseca entre o mistério da cruz e a manifestacdo da gloria: a
primeira precede sempre a segunda, uma vez que ndo ha exaltado que antes ndo tenha sido
crucificado. Do mesmo modo, a gléria de Jesus sO pode ser entendida como a gléria do
crucificado, manifestada de forma radical na ressurreicéo. E precisamente na cruz que Deus se
da em favor e resgate pelos Homens, atraindo todas as coisas a Si (Jo 12, 32). Além disso, é
precisamente na humilhacdo e no rebaixamento da forma servi que a gloriosa forma Dei se
manifesta e resplandece mediante este amor que se entrega na livre oblacdo. E esta a tese
fundamental da theologia crucis balthasariana: Deus ndo é conhecido pelas suas obras
gloriosas, mas principalmente pela manifestacdo da Sua humilhagdo em Cristo: «a cruz é a

autoglorificacdo do amor de Deus no mundo. [...] Ao carregar com todos os pecados, o amor

226 Cf. Eloy, «Trinidad y Pascua en la teologia de H-U. von Balthasar y J. Moltmann», 138.
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eterno entrega-se as trevas extremas do abandono de Deus, para demonstrar, na extrema

fraqueza, ser mais forte do que toda a culpa do mundo».??’

Consequentemente, a theologia crucis e a theologia gloriae ndo podem ser compreendidas
por si s6. Torna-se necessario compreendé-las sempre nesta dialética entre gloria e cruz, porque
a crucifixdo sem a ressurreicdo ndo faria sentido e nada mudaria na condigdo decaida do
Homem. Neste sentido, ambas se iluminam reciprocamente: «morte e ressurrei¢cdo sao apenas
duas faces do mesmo acontecimento de amor».??® O louvor daquilo que o Filho nos alcangou
mediante a Sua Ressurrei¢do implica necessariamente o louvor daquilo que Ele fez por nés na
Sua morte.??® Logo, a morte adquire um designio salvifico gracas ao poder da ressurreicdo. Ora,
se isto é verdade, a gloria manifestada plenamente no dia de Pascoa, ja estava presente, ainda
que de forma velada, no acontecimento da Paixao. Pois «a Paix&o glorifica 0 amor do Pai e do
Filho».2%

Uma theologia gloriae, o louvor do que Jesus Cristo recebeu por nds na sua ressurrei¢ao
e do que ele é para nds como ressuscitado ndo teria sentido se ndo incluisse sempre a
theologia crucis: o louvor do que ele fez na sua morte por nds e do que ele é para nds como
crucificado. Mas também ndo faria sentido uma theologia crucis abstrata. A Paixao e a
morte de Jesus Cristo ndo podem ser devidamente louvadas se esse louvor ndo incluir ja a
theologia gloriae: o louvor daquele que, na sua ressurreicdo, € o destinatario da nossa

justica e da nossa vida, aquele que ressuscitou por nés de entre os mortos.?%

O acontecimento da cruz revela o amor de Deus que sofre pelo afastamento do Homem.?32
Esta atitude coloca de manifesto a suprema revelacdo da gléria eterna do amor de Deus, que se
encontra escondida na beleza do sofrimento. Deste modo, tal como na sua teologia, a gloria da
cruz de von Balthasar tem sempre uma dialética trinitaria, uma vez que ndo ha uma revelacao
da Trindade antes do Mysterium Paschale. E a partir dele que se instaura a esperanca

escatologica para o Homem. Neste sentido, podemos dizer que todo o mistério de Deus se

227 Balthasar, Cordula, 37.

228 Balthasar, Cordula, 37.

229 Cf. Carvalho, Introducéo a Teologia de Hans Urs von Balthasar, 124.

230 ippi, «La Croce nella Trinita», 252,

231 Balthasar, El Misterio Pascual, 70.

232 O afastamento do Homem para com Deus ¢ “livre” porque é expressdo do livre arbitrio, mas de um livre arbitrio
gue, assim elegendo, se destroi a si mesmo e corta sempre e cada vez mais o seu poder de livre escolha,
mergulhando no paradoxo tragico da liberdade humana: a capacidade de escolher contra o proprio bem, contra o
préprio fundamento. De facto, no centro da antropologia cristd esta o reconhecimento do livre arbitrio como dom
originario dado por Deus ao ser humano, expressao da sua dignidade e da sua vocacdo ao amor. A liberdade ndo é
um fim em si mesma, mas uma condicdo para a comunhdo — com Deus, com 0s outros, consigo mesmo. No
entanto, a liberdade pode orientar-se ndo para o Bem absoluto, mas para um bem aparente, uma autonomia fechada
em si mesma. Quando o homem escolhe afastar-se de Deus — que é a fonte do ser, da vida e da liberdade —
exerce, sim, uma liberdade real. Contudo, é uma liberdade que age contra a sua propria estrutura. O paradoxo
cristdo € que a submissdo a Deus ndo anula a liberdade, mas a realiza plenamente, uma vez que reconcilia o Homem
com o seu proprio fim.
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encontra entre a gloria e a cruz, como lugar da Sua manifestacdo plena. O Homem pode ser
capaz de acolher a Revelagdo, uma vez que sem estas duas dimensdes, a Revelacdo de Deus
carece de sentido: o Mysterium Paschale brota da alegria da ressurreicdo que, por sua vez, é

precedida pela angustia da cruz.?®

4.2. A reconciliagédo entre Deus e os Homens

A reconciliacdo entre Deus e os Homens, a luz da teologia de Hans Urs von Balthasar, é
compreendida como o cerne do drama divino que culmina na cruz de Cristo. Tal como referido
anteriormente, no Filho, Deus mesmo desce até ao abismo da separa¢do — até ao abandono e
ao siléncio de Sdbado Santo — assumindo, no mais intimo de Si, a distancia provocada pelo
pecado humano. E precisamente neste horizonte que a reconciliagio é vista como teodramatica:
Deus entra na historia, sofre com e pela humanidade, e reconduz toda a criacdo ao seio do Pai.
Consequentemente, ndo é o Homem que se eleva até Deus, mas Deus que se rebaixa até ao
Homem, carregando a culpa alheia com uma solidariedade absoluta: a cruz ndo é apenas o
instrumento da reconciliacdo, mas o lugar em que o0 amor se revela em sua forma mais pura e
paradoxal — como gléria escondida no sofrimento. Além disso, sem o mistério da cruz, nao
teriamos tido o conhecimento da manifestacdo da Trindade. Balthasar retoma, aqui, a afirmacéo

de Lossky referente a kenosis como revelagdo de toda a Trindade para afirmar que:

A linguagem e o pensamento humanos falham perante este mistério: que as relagoes
eternas entre o Pai e o Filho tém o seu cliché, num sentido que deve ser levado a sério, nas
relagdes entre 0 homem Jesus e o seu Pai celeste durante o “tempo” da peregrinagao terrena
de Cristo; que o Espirito Santo vive entre eles e, como procede do Filho, é também afetado

pela condicdo humana deste Gltimo.?*

A teologia de von Balthasar, que procura aplicar as nogdes staurolégicas para uma nova
compreensdo de Deus e da Trindade, supera, neste &mbito, a de Jirgen Moltmann, que optou
por ndo ir além da Trindade econdmica. O nosso autor, porém, trata longamente o tema da dor

e da morte em Deus como manifestagdo da Sua gloria:

233 Cf. Tamayo, «Mistica, Gloria Y Cruz», 355; 361.
234 Balthasar, El Misterio Pascual, 28.
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Na doacdo absoluta do Pai ao Filho, do Filho ao Pai, de ambos ao Espirito, ndo ha
“segurangas” de qualquer espécie. Humanamente falando, é a perda total de “todo o ter ¢
possuir”, incluindo a divindade. E, portanto, algo que, do ponto de vista do doador, poderia
parecer um “risco” absoluto, se uma gratiddo igualmente eterna ndo viesse ao seu encontro;
uma gratiddo que esta pronta a dar tudo pelo doador. [...] A agradecida resposta do Filho
vai ndo a um Pai que teria reservado algo para si, mas a transferéncia total deste, de modo
gue a transferéncia total por ambas as partes expira no nds comum ao Espirito, que é a
liberdade, amor e dom absolutos ao mesmo tempo, "desinteressados", expressdo da unidade
paterno-filial. [...] Neste reciproco "sangrar" de Deus esta o fundamento de estar morto em
Deus; est4 além de um viver e morrer do mundo, algo que biblicamente se demonstra
mediante a ressurrei¢do de Jesus dentre os mortos (que elimina e supera a sua morte com a
sua vida eterna), e é o Vivo "cordeiro imolado™ do Apocalipse. ""S6 porque dor e morte sao
internamente o proprio Deus, como forma fluente do amor, pode ele vencer a morte e a dor
mediante a sua morte e ressurrei¢do... sdo superados a dor e a morte ndo em virtude de uma
eterna diferenca de sua esséncia, mas porque, desde Deus, em virtude de sua voluntariedade
absoluta, sdo eternamente linguagem (até o grito de morte, até o siléncio, até o estar morto)

de sua gloria.?*

Por meio da cruz, Deus quis reconciliar o mundo consigo, condenando o pecado. A
semelhanca da alianca com Abrado, Deus quis assumir ambos os lados da alianc¢a, o divino e 0
humano. O Filho ndo assume o pecado com meias medidas, mas na sua totalidade, para acabar
com ele de uma vez por todas: «[Deus] faz que toda a sua ira consuma toda a injustica do
mundo, para tornar acessivel ao pecador toda a justica de Deus».?*® Com efeito, Cristo &,
simultaneamente, 0 sujeito e 0 objeto do juizo: Deus, na sua condicdo tedndrica, assume a
condicdo humana e pecadora para defender a causa do Homem perante Deus; Jesus, Verbo
encarnado, toma sobre Si todo o pecado para ser entregue ao juizo de Deus, que inclui o radical

abandono do Pai e a consequente ressurreico por Ele operada para a justificacio do Homem. 2%

Do mesmo modo, o célice que Jesus ha de beber ndo faz referéncia a um sofrimento qualquer,
mas sim ao calice da ira de Deus que estava reservado aos pecadores, de maneira que ndo se
pode supor que Cristo tivesse morto pacificamente. No entanto, mesmo assumindo esta
premissa, o proprio Balthasar afirmaria: «o juizo da cruz é como tal um juizo de graca».?® O
acontecimento da cruz é lido a luz da misericérdia divina e do perddo que brota do sofrimento

oblativo e vicario de Cristo, por Ele oferecido como dom do Pai aqueles que estavam

235 Balthasar, Teodramatica. Vol. 5: El Ultimo Acto, 242.
236 Balthasar, El Misterio Pascual, 104.

237 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 104-5.

238 Balthasar, El Misterio Pascual, 108.
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condenados a perdicao: o Filho de Deus foi condenado por todos para que, deste modo, todos
alcangassem a salvagéo e a posse da vida eterna. O que se torna mais evidente na obra de Deus

ndo é tanto a Sua justica punitiva quanto o Seu amor pelas criaturas.

Tendo sido o Homem reconciliado com Deus por meio de Jesus Cristo, s6 por intermédio
d’Ele, que se despojou e desceu até as profundezas do abismo para arrebatar das maos do
inimigo o poder da morte, é que 0 Homem pode ascender a Deus. Logo, sé em Cristo pode 0

Homem ser reconciliado com Deus.23°

O acontecimento da cruz e a ida aos mortos séo, portanto, considerados como atos de
extrema obediéncia a vontade do Pai, como consequéncias da missdo de redencdo que Ihe foi
atribuida, uma vez que o Verbo redimiu toda a criagdo com o sangue da sua obediéncia na
cruz.2* O Filho atinge o lugar extremo mais afastado da presenca de Deus que é pensavel,
confronta o antidivino em pessoa, “viaja” sacrificialmente ao limite do nada. Dai se segue a
necessidade da Encarnacéo, pois o Cristo sé poderia ser introduzido no shéol na “forma de
escavo”. E, com muito maior razdo, como morto: ¢ este o mistério proclamado pelo Sébado
Santo, «0s mortos ouvirdo a voz do Filho de Deus, e os que ouvirem, viverdo» (Jo 5, 25). Com
efeito, «esta visdo do caos por parte do Homem-Deus converteu-se para nds na condi¢cdo da
nossa visdo da divindade»:?*' aquilo que para o Homem era prisio e condenacio foi

transformado pelo Filho em caminho, converteu-se numa passagem das trevas para a luz.?*

Eis por que afirmamos, com o0 nosso autor, que a ida aos mortos é necessariamente um
acontecimento trinitario e salvifico: é o fruto da cruz no abismo da perdicdo da morte. Esta
salvacdo é oferecida a todos os Homens, pois Deus assume o lugar da humanidade, lugar de
perdicdo e de afastamento radical de Deus, para transformar o ndo da criatura, isto €, a sua
rejeicdo ao amor divino, em reconciliagdo do mundo consigo. S6 assim pode a cruz ser

entendida como mensagem de esperanca.

239 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 144.

240 Cf. Balthasar, La Domanda di Dio dell 'uomo Contemporaneo, 139.
241 Balthasar, EI Misterio Pascual, 151.

242 Cf. Balthasar, El Misterio Pascual, 150-51.
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5. A Theologia Crucis na eclesiologia de Balthasar

A theologia crucis de Hans Urs von Balthasar ocupa um lugar central na sua compreensao
da missdo da Igreja. Para o autor, a cruz ndo constitui apenas um episédio salvifico isolado,
mas representa o auge da revelacdo do amor trinitario de Deus. Assim, a missdo da Igreja s6
pode ser verdadeiramente entendida a luz da cruz de Cristo, tanto no seu conteido como na sua
forma. Neste sentido, a Igreja é chamada a ser icone do amor trinitario manifestado na cruz,
assumindo uma configuracao kenotica, obediente e ndo triunfalista. Trata-se de tornar presente,
no mundo, o amor do Cristo crucificado por meio da proclamacao, do testemunho de vida, do

servigo e da santidade, mesmo quando isso implique perseguicédo, sofrimento ou ocultamento.

A eclesiologia €, para Balthasar, um tema particularmente caro, sendo ele um dos mais fi€is
intérpretes e defensores da auténtica doutrina cristd. Com efeito, o autor sublinha que a verdade
proclamada pelo cristianismo ndo tem origem no mundo nem no ser humano, mas brota do
amor de Deus. Neste horizonte, a cruz torna-se a chave hermenéutica que permite compreender
a identidade, a missdo e a espiritualidade da Igreja. E, contudo, a cruz ndo pode ser entendida

separadamente da ressurreicdo de Jesus Cristo. Como assinala Marchesi:

[A ressurreicdo de Jesus] € o evento constitutivo, originario, ndo so da fé cristd, mas
também da Igreja, como comunidade missionéria de fé e salvacéo; a ressurrei¢éo é também
0 ponto de partida de toda a teologia eclesial e € a chave para compreender toda a existéncia

de Cristo, incluindo a cruz.?®

Importa sublinhar que, embora Hans Urs von Balthasar reconheca a centralidade da
ressurreicdo, ndo subordina a cruz a esta. Pelo contrério, afirma que € na cruz que ocorre, por
exceléncia, a méaxima revelacdao do amor trinitario. A cruz representa, assim, a kenosis do Filho,
o0 grau mais profundo do seu autoesvaziamento, sendo o lugar onde Ele experimenta, por amor
do Homem, a distancia infinita do Pai. A ressurrei¢do, por sua vez, nao anula nem “resolve” a
cruz, mas confirma-a como o ato supremo de obediéncia e de revelagdo do amor divino. Na
verdade, ela constitui o selo do Pai sobre o amor obediente do Filho, manifestado de forma
extrema no abandono vivido na cruz.?** Neste horizonte, também a Igreja se insere nessa
dindmica: nasce da entrega total de Cristo na cruz, sendo a ressurrei¢cdo aquilo que a torna

testemunha credivel e missionaria desse dom.

243 Giovanni Marchesi, La Cristologia di Hans Urs Von Balthasar. La figura di Gest Cristo Espressione Visibile
di Dio (Universita Gregoriana Editrice, 1977), 358.
244 Cf. Marchesi, La Cristologia Di Hans Urs Von Balthasar, 372.
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Balthasar rejeita, por isso, qualquer abordagem impessoal ao mistério da Igreja. Para ele, a
Igreja ndo pode ser entendida apenas a partir daquilo que é, como se fosse uma mera instituicdo
ou estrutura abstrata, mas deve ser compreendida a partir de quem ela é. Destaca-se, assim, uma
dimensao essencialmente pessoal e relacional, que visa evitar qualquer reducdo da Igreja a uma

realidade meramente socioldgica ou organizacional.24®

Neste sentido, 0 nosso autor apoia-se na imagem profundamente biblica e teoldgica do Corpo
de Cristo, desenvolvida por Sdo Paulo. Nesta imagem, manifesta-se uma unido indissoltvel
entre Cristo, a Cabega, e a Igreja, o Seu Corpo. Unido esta que ndo é apenas simbdlica, mas
ontoldgica: Cristo e a Igreja ndo constituem duas realidades separadas, pois a Igreja ndo existe
ao lado de Cristo, mas n’Ele, como prolongamento da Sua presenga € missao no mundo. Para
expressar esta continuidade, Balthasar recorre a expressao Elongatur Christi, designando a
Igreja como prolongamento de Cristo no espaco e no tempo. A Igreja ndo pode, portanto, ser
compreendida de forma auténoma, mas apenas em relagdo com Cristo: ¢ d’Ele que derivam a
sua missdo, a sua vida e a sua identidade. Do mesmo modo, 0 autor retoma a doutrina
agostiniana do Christus Totus, segundo a qual a Igreja se identifica com o Cristo total, isto €,
com a Cabeca e com os membros. A Igreja s6 é verdadeiramente ela mesma quando se
reconhece integrada neste mistério de unidade. A partir destas duas imagens compreende-se

simultaneamente a unidade indissolGvel entre Cristo e a Igreja e a real distingéo entre ambos.?4°

5.1. A Igreja como prolongamento da kenosis de Cristo

Para se compreender adequadamente a eclesiologia de Hans Urs von Balthasar, é
fundamental considerar, antes de mais, a expressédo paulina: «Agora alegro-me nos sofrimentos
que tenho suportado por voés. E o que falta as tribulagBes de Cristo, completo-o na minha carne,
pelo seu corpo, que é a Igreja» (Col 1, 24). Esta afirmacao revela, de forma notavel, a identidade
e a missdo da Igreja, que ndo se limita a adotar uma atitude passiva no processo da salvacéo,
mas participa ativamente no amor redentor de Cristo através do sofrimento oferecido em uniéo
com Ele. A Igreja, neste sentido, atualiza no seu seio o Mistério Pascal de Cristo. Por isso, 0

mistério da Cruz prolonga-se no tempo por meio da a¢éo do Corpo Mistico de Cristo, que revela

245 Cf. John O’Donnel, Hans Urs von Balthasar (Continuum, 2000), 115.
246 Cf. O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 116-17.

84



a vocacdo prépria da Igreja: ser sacramento do amor crucificado, continuando na historia a

missdo salvifica de Cristo.

Tal como anteriormente referido, Balthasar vé a Cruz como 0 momento culminante em que
se manifesta, de forma suprema, o amor entre as Pessoas divinas e, de modo particular, o amor
obediente do Filho ao Pai no Espirito Santo. E neste ponto que se encontra o nlcleo da teologia
balthasariana: o amor de Deus que toma forma concreta na historia dramatica da relacéo entre
Deus e o Homem, atingindo o seu climax no mistério do Filho encarnado, crucificado e
ressuscitado. E, pois, a partir deste amor kendtico que o cristio encontra o seu lugar no mundo
e na Igreja. Esta, enquanto continuadora da misséo de Cristo, é chamada a participar nesse auto-

esvaziamento, oferecendo-se em dom de si até ao fim.

Cumpre ainda sublinhar que é unicamente Deus quem revela ao ser humano o verdadeiro
significado do amor. A forma mais plena desse amor ¢é dada através do mistério da kenosis,
entendido como sinal por exceléncia: o abandono da prdpria vontade para se tornar plenamente

disponivel ao Outro e aos outros.

A par da kenosis, é necessario considerar também o tema da substitui¢do vicaria, tdo caro a
soteriologia de Balthasar. Nesta perspetiva, 0 Amado assume o lugar da amada: «A substituicdo
¢ a forma soteriologica da kenosis e é a forma que a obediéncia do Filho assume no evento da

salvacéo. No evento da salvagdo, o Filho aceita a vontade redentora do Pai».?%’

Consequentemente, uma vez que, para Hans Urs von Balthasar, a Igreja nasce do lado aberto
de Cristo crucificado, a sua vocacgdo e missdao no mundo consistem em ser prolongamento da
kenosis de Cristo. Neste horizonte, a Igreja torna-se sinal e sacramento da presenca de Deus no
meio do sofrimento, sendo capaz de vislumbrar a esperanca onde impera o desespero, e a luz

onde reina a escuridao.

A Igreja, designada por Paulo como o corpo de Cristo, foi incluida de modo muito
especial no sacrificio da cruz; e o convite que lhe é dirigido para tomar diariamente sobre
si a sua cruz ndo é uma exortacdo puramente moral, assim como os sofrimentos dos
apostolos, dos martires e de todos os discipulos ndo estdo numa relagdo puramente exterior
com a cruz, mas todos os verdadeiros sofrimentos da Igreja ja estdo antecipadamente e de
proposito associados por Cristo ao seu préprio sacrificio da cruz, naturalmente por seu

proprio ato livre e ndo em virtude do desempenho dos cristdos.?*®

247 Alessandra Maria Turchi, L’amore Di Dio in Gesu Cristo Come Principio Hermeneutico della Vita Cristiana
nella Teologia di Hans Urs von Balthasar (Facolta teologica dell’Italia settentrionale, 2021), 20.

248 Balthasar, Hans Urs von, Un sacrificio che non costa nulla?, in Communio 81 11985) 9. Citado em Paolo
Martinelli, La Morte di Cristo Come Rivelazione dell’amore Trinitario nella Teologia di Hans Urs von Balthasar
(Jaca Book, 1995), 298.
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Segundo o tedlogo suico, a Igreja ndo se limita a contemplar a cruz de Cristo; ela participa
real e ontologicamente nela. E moldada pela cruz, que constitui a forma visivel do amor de
Deus revelado ao mundo. A Igreja € gerada e configurada ontologicamente com o Mistério
Pascal, tornando-se canal da manifestacdo da acao redentora de Cristo, uma vez que a iniciativa
da salvacao provém sempre de Deus. Neste quadro teologico, Balthasar sustenta que «a doutrina
da alianca e a eclesiologia [...] ndo devem ser entendidas como simples resultado do

acontecimento da cruz, mas como um momento que lhe é intrinseco».?%°

5.2. Igreja como espaco de solidariedade com o mundo sofredor

Nos seus escritos, Hans Urs von Balthasar chama a atencdo para a forma como a morte €
compreendida no mundo atual e para 0 modo como a sociedade contemporanea enfrenta o
drama do sofrimento e da finitude. Trata-se de uma tematica que, cada vez mais, tem caido no
absurdo, ao ponto de se chegar a considerar a morte como algo irrelevante ou insignificante. E
neste contexto que Balthasar insiste na necessidade de considerar o pathos do ser humano
levado ao seu extremo.2*° Com efeito, na sociedade atual evidencia-se uma constante «tentativa
de eliminar o drama da morte da consciéncia que o homem tem de si préprio, [0 qual] traz
consigo uma consequéncia inevitavel que Balthasar constata com profunda tristeza: a anulagéo

da consciéncia pessoal traz consigo, tragicamente, a extingdo da dignidade da pessoa».?®!

Deste modo, Hans Urs von Balthasar sublinha a importancia de uma consciéncia lucida da
morte como elemento essencial para uma experiéncia cristd auténtica. A tentativa, por parte da
sociedade contemporanea, de excluir o drama da morte da consciéncia humana conduz o ser
humano a uma existéncia marcada pela negacdo, uma fuga estéril, que, apesar de todos os
avancos cientificos, ndo consegue evitar o confronto com o seu limite radical. Com efeito,
mesmo sendo dotado de liberdade, o Homem n#o dispde livremente da sua propria morte.?>? E

precisamente no evento da morte que a criatura € levada a reconhecer a sua radical dependéncia

249 Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion, 295.

250 Cf, Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell’amore Trinitario, 255.

251 Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell amore Trinitario, 257. Este autor refere, ainda, a nogdo
sobre a perda do conceito de persona apoiando-se no pensamento de Romano Guardini, uma vez que «a grandeza
deste autor, que encontramos cada vez mais entrelagado no desenvolvimento do pensamento de Balthasar, reside
certamente no facto de ter intuido as razdes desta aniquilagdo da estima pela pessoa real numa época que, por um
lado, sucumbiu as grandes ideologias e, por outro, viveu num sonho futurista de bem-estar, sempre a custa do
sujeito real». Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell’amore Trinitario, 257.

252 Cf, Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accidn, 119.
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de Deus, pois tudo provém d’Ele e a Ele tudo converge. A consciéncia pessoal atinge a sua
plenitude ao ser confrontada com o acontecimento da cruz, porque € nesse momento que se

revela, de forma suprema, a dignidade da pessoa humana e a propria misséo da Igreja.

Balthasar denuncia, neste contexto, uma antropologia empobrecida, nascida de uma cultura
que procura anestesiar o ser humano diante da realidade do sofrimento e da morte,
comprometendo, inevitavelmente, a sua dignidade. Por isso, a eclesiologia balthasariana
permanece ancorada e configurada pela cruz, guardando viva a revelacio do Mistério Pascal. E
precisamente no lugar onde tudo parece perdido e onde a esperanga parece ausente que se
manifesta o0 amor mais profundo de Deus. A Igreja, portanto, ndo se pode deixar moldar por
uma cultura que recusa o sofrimento, pois, ao fazé-lo, correria o risco de trair a sua vocacao e
falhar na sua missdo. Como recorda Paul Claudel, a pergunta dirigida a Deus pelo Homem ¢é
tdo grande que apenas o Filho de Deus pode dar-lhe resposta, e ndo através de explicaces

racionais, mas oferecendo uma presenca:

Ndo vim para dar explicacbes racionais ou para tirar dlvidas, mas para dar
cumprimento... O Filho de Deus ndo veio para tirar o sofrimento, mas para sofrer connosco;
ndo veio para suprimir a cruz, mas para estender os bragos sobre ela. De todas as
prerrogativas especiais do género humano, esta é a Gnica que Deus procurou para Si

proprio.?3

Neste sentido, a resposta de Deus a interroga¢do humana sobre o sofrimento e a morte ndo
se fundamenta na razdo, mas na presenca solidaria do Filho, que participa plenamente da dor
humana. N&o por acaso escolheu a cruz como o lugar por exceléncia da Sua revelacdo e do Seu
amor. Em vez de explicar ou neutralizar o mal, Cristo assume-0. Do mesmo modo, a Igreja é
chamada néo a negar ou anestesiar o sofrimento, mas a carregar a cruz de Cristo e a permanecer

junto dos que sofrem. A sua identidade e missao exigem esta fidelidade.

E necessario, pois, que a Igreja redescubra continuamente o valor redentor do sofrimento,
pois Cristo, atraves da cruz, confere-lhe um significado eterno. Além disso, ao responder a
questdo do sofrimento com uma morte tdo ignominiosa e dolorosa, Deus priva 0 Homem de
qualquer critério humano com que julgasse poder abordar tal mistério, despojando-o de toda a
pretensdo de autossalvacdo. A realidade humana so pode ser compreendida a luz do mistério de
Cristo: antropologia e cristologia estdo intrinsecamente unidas. Assim, s6 é possivel falar

teologicamente da morte e do sofrimento a partir do Mistério Pascal.?>*

253 paul Claudel, Position et proposition, citado em Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion, 179.
254 Cf. Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell amore Trinitario, 374—75.
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Importa sublinhar que ndo se pode compreender autenticamente a Igreja sem a reconhecer
como um lugar radical de solidariedade, uma solidariedade enraizada ndo apenas na communio
sanctorum, mas, de modo imprescindivel, também na communio peccatorum. Na perspetiva de
Hans Urs von Balthasar, a Igreja é, por exceléncia, o sinal de uma solidariedade que abraca
tanto os santos como os pecadores, pois tem como fundamento a cruz de Cristo, onde Deus

mergulhou no mais profundo abismo do drama humano.

Deste ponto de partida, Balthasar estabelece uma distincdo essencial entre duas formas de
santidade: uma objetiva e outra subjetiva. A santidade objetiva pertence a Igreja enquanto
instituicdo sacramental, portadora da graga e instrumento visivel da redengdo. Ja a santidade
subjetiva, plenamente realizada apenas em Maria, figura escatoldgica e tipoldgica da Igreja,
permanece em todos os outros membros do Corpo de Cristo como uma realidade em processo,
marcada pela imperfeicdo e pelo continuo combate contra o pecado. Neste contexto, Balthasar
critica a leitura agostiniana que estabelece uma separacdo rigida entre os salvos e 0s
condenados, considerando-a lesiva da comunhdo eclesial. Tal distin¢do, segundo ele, rompe a
solidariedade crista que deve espelhar o amor incondicional de Cristo crucificado — um amor
gue ndo se distancia dos pecadores, mas antes se identifica com eles, assumindo o0 seu peso e
sofrimento. A Igreja, por conseguinte, ndo é o espaco reservado aqueles que ja estdo salvos,
mas uma comunhdo dindmica onde cada um é chamado a carregar também o peso do outro,
segundo a légica do amor. Ser Igreja significa, portanto, inserir-se numa rede viva de relacdes,
onde ninguém se salva sozinho, e onde cada oracao, cada sofrimento e cada gesto de amor tém
repercussdo no Corpo Mistico. Nada se perde. A reciprocidade entre os membros do Corpo de
Cristo permite que cada dor se torne potencialmente redentora, e cada ato de entrega participe
na missdo salvifica da Igreja. Nesta logica, torna-se impossivel conceber a condenacdo como
um destino irrevogavelmente consumado para alguém, pois isso equivaleria a negar nao apenas

a possibilidade da comunhéo, mas também a da esperanga.?®

«O escritor Léon Bloy disse que a liberdade humana é como farinha soprada pelo vento
para frutificar vales e montanhas distantes: “Cada homem que pratica um ato de liberdade,
projeta a sua personalidade no infinito... um ato de amor, o esfor¢o de genuina compaixao
no seu lugar canta o louvor de Deus desde Adéao até ao fim dos tempos, cura os doentes,
consola os desesperados, acalma a tempestade, liberta os cativos, converte os descrentes,

protege a humanidade inteira”. Logo, se o pecado ¢ um ato de isolamento que nunca conduz

25 Cf. O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 120-21.
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a unido genuina, estar na Igreja do amor insere-nos na solidariedade que abraga toda a

criagdo».2*

A partir do texto, vemos como, & luz da theologia crucis, a verdadeira liberdade humana néo
se manifesta na autoafirmacdo do eu, mas na propria kenosis, no autoesvaziamento, a
semelhanca do Filho de Deus. Com efeito, o ato livre mais pleno é aquele que passa pela cruz,
uma vez que € por ela que todas as agdes de amor que os cristdos realizam participam
sacramentalmente do Mistério Pascal a seu modo: sdo o fruto e a extensdo da cruz no mundo,
pois participam do sacrificio de Cristo e da misséo salvifica da Igreja. Os frutos de um ato
verdadeiramente livre vdo mais além do tempo e do espaco, especialmente quando esse ato esta
enraizado no amor e na compaixao. E a partir de aqui que se desenvolve a comunhéo entre os
homens, cuja rutura é ocasionada unicamente pelo pecado, que é a negacdo do amor, a negacdo
da cruz, em contraposi¢do com a liberdade entendida como dom de si. Deste modo, o pecado €
entendido como isolamento, fortemente marcado pelo egoismo; ao passo que a pertenca a Igreja
do amor € entendida como espaco de solidariedade e comunhdo, onde em lugar de se romperem
os lagos, eles s&o fortalecidos.

Além disso, a nocdo de solidariedade no Corpo Mistico reveste-se de uma importancia
fundamental no pensamento de Hans Urs von Balthasar. Para ele, a Igreja ndo é apenas uma
comunidade de santos, mas, antes, um corpo que abarca toda a condicdo humana, desde as
alturas da santidade até aos abismos do pecado e da separacdo de Deus. No lugar mais elevado
encontramos a Maria, figura paradigmatica que, pela sua entrega total e participacdo plena no
mistério de Cristo, representa a realizacdo mais elevada da vocacao a santidade. Ela representa,
de modo exemplar, a unido com Deus que todos os fiéis sdo chamados a viver. No entanto, a
maior parte do Corpo Mistico estende-se até as profundezas mais sombrias da existéncia
humana, onde se experimenta o abandono de Deus, vivido de forma extrema pelo pecador
endurecido. E precisamente neste ponto que se revela o paradoxo da solidariedade eclesial: a
comunhdo ndo se da apenas entre 0s santos, communio sanctorum, mas da-se, de uma forma
ainda mais radical, no seio da communio peccatorum, a qual, longe de ser meramente negativa,
aponta para a realidade de uma solidariedade universal que une todos os membros da Igreja na

sua fragilidade, no seu sofrimento e, principalmente, na sua esperanca.?®’

Consequentemente, a intercessdo dos fiéis uns pelos outros s6 se compreende
verdadeiramente a partir desta comunh&o solidaria. A esperanca crista, segundo o te6logo suico,

ndo tem o seu eixo numa salvacdo individualista, mas na possibilidade de que até aquele que se

256 O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 121.
257 Cf. O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 121.
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perdeu nas profundezas da degradacdo humana possa ser alcancado pela graga, precisamente
por intermédio da oracdo e do amor dos outros membros do Corpo. A Igreja torna-se, assim, o
espaco onde a salvagdo é vivida como um dom relacional, fundamentada na solidariedade que

o Filho assumiu ao descer aos infernos para resgatar toda a humanidade.

5.3. Igreja como participacdo no Mistério Pascal

Importa destacar, neste contexto, a influéncia de Adrienne von Speyr no desenvolvimento
do pensamento teoldgico de Hans Urs von Balthasar. A mistica reconhece no Mistério Pascal,
em que Cristo assume os pecados de toda a humanidade, a expressdéo do amor divino,
manifestado no seu paradoxo: «O mesmo que Ad&o usou para se afastar de Deus, Deus usa para
ir busca-1o».2% Assim, o pecado, sinal do afastamento do Homem em relacéo a Deus e rutura

da comunh&o com Ele, torna-se, paradoxalmente, instrumento da revelagdo do Seu amor.

Neste mesmo sentido, € relevante sublinhar que a perspetiva de Balthasar sobre a cruz se
distingue e ultrapassa a apresentada por Jurgen Moltmann, especialmente na sua obra O Deus
crucificado. O proprio Balthasar critica a abordagem adotada pelo tedlogo protestante,
questionando:

Pode perguntar-se o que é que foi assumido na cruz: «Se Deus assumiu a morte em si
mesmo na cruz, entdo assumiu e aceitou toda a vida e a vida real de tal modo que esta se
encontra sob a morte, a lei e a culpa». No entanto, pouco se diz aqui sobre o pecado

enguanto tal. O autor preocupa-se muito mais com o0s tragicos e insollveis circulos

diabolicos da histéria humana, a pobreza, a violéncia, [...].2°

Para Jirgen Moltmann, a cruz representa 0 momento em que o pathos do ser humano se
torna o pathos de Deus, é o lugar da identificacdo divina com a dor e o sofrimento humanos,
onde se revela um amor absoluto, capaz de penetrar no sofrimento, na morte e no abandono.
Contudo, essa conce¢do implica, segundo o autor, uma diviséo interna no seio da Trindade, que
descreve como uma espécie de "alienacdo” em Deus. Hans Urs von Balthasar critica em
Moltmann a tendéncia de universalizar a cruz como simbolo do sofrimento humano e da
tragédia da histdéria do mundo, advertindo que tal universalizagéo corre o risco de obscurecer o
seu verdadeiro significado. Moltmann concentra-se mais no sofrimento histérico da

humanidade do que no problema do pecado entendido como uma realidade ontoldgica e

2% Adrienne von Speyr, La Confesion, 24.
259 Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion, 271.

90



relacional entre 0 Homem e Deus. Para Balthasar, Cristo ndo carrega de forma genérica toda a
dor da humanidade, mas assume, de maneira radical, toda a culpa do Homem. Ele entra nas
consequéncias ultimas do pecado: a separacdo de Deus. Mesmo na experiéncia de abandono do
Filho pelo Pai, Balthasar vé, ndo uma rutura real no ser divino, mas antes uma livre entrega

trinitaria de amor, que mergulha profundamente no abismo da culpa e da morte.?°

Ja vimos que a cruz constitui o ponto central da revelacdo do amor trinitario: nela, o Filho
entrega-Se ao Pai no Espirito Santo, num ato de obediéncia radical e de amor absoluto. De igual
modo, no Sabado Santo, Deus desce até ao mais profundo da auséncia, ao abandono total, para
assumir sobre Si toda a distancia provocada pelo pecado e pela rejeicdo humana. E precisamente
a partir desse lugar que nasce a Igreja: da ferida aberta no lado de Cristo, da kenosis do Filho.
Assim, a forma da Igreja ndo pode ser sendo a forma da cruz. A Igreja participa verdadeiramente
no Mistério Pascal quando se deixa formar pela l6gica da cruz, quando se orienta para o
rebaixamento, a humildade, o servico, quando se coloca ao lado dos que sofrem e quando
remete sempre e exclusivamente para Cristo, o Filho de Deus.

Segundo o te6logo suico, o Mistério Pascal revela ndo apenas quem é Deus, mas também
quem é o Homem, aquele que é chamado a responder a este amor divino, tendo em Cristo o seu
modelo. Do mesmo modo, a Igreja, enquanto Esposa, € chamada a responder com todo o seu
ser a iniciativa esponsal de Cristo. Esta resposta ¢ inseparavel da cruz, pois a Igreja ¢ “com-
crucificada” com Cristo. Responder a esse amor exige uma fé que se deixe conduzir na

escuriddo do abandono, permanecendo fiel até ao fim.

Por outro lado, no Mistério Pascal é oferecida ao Homem uma nova significacdo do sentido
do sofrimento e da morte. N&o por acaso, € precisamente no evento da cruz e no mistério do
Sabado Santo que Deus Se revela. Embora isso ndo signifique que o sofrimento e a morte
tenham sido abolidos ou eliminados enquanto realidades, pode afirmar-se que foi vencida a
angustia prépria do pecado. Como observa Martinelli: «se anteriormente a angustia diante da
morte era fruto de uma falta de comunicac¢do e da iminéncia do fim, a angustia que pode ser
dada a partir da cruz ¢, ao contrario, resultado da autocomunicagdo de Deus em Cristo».25! O

préprio Balthasar distingue entre a angUstia do pecado e a angustia da cruz.

No horizonte do pensamento de Balthasar, a Igreja ndo € apenas o espago do sofrimento
redimido; é também o lugar onde se manifesta o sinal escatologico da gldria. Participar no

Mistério Pascal é, por isso, viver na esperanca da ressurreicdo. Esta dimensdo exprime-se de

%60 Cf, Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell’amore Trinitario, 335-36.
261 Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell amore Trinitario, 415.
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forma privilegiada na liturgia, onde a Igreja antecipa sacramentalmente a Pascoa eterna: na
celebragdo eucaristica, o sacrificio de Cristo torna-se presente e atuante. Para além disso, a
Igreja € chamada a ser liturgia viva no mundo: cada gesto de caridade, cada doacéo de si mesmo,
cada movimento de kenosis, cada palavra de consolacao, constitui uma participacao no Mistério
Pascal. A existéncia eclesial torna-se, assim, um continuo dar gracas ao Pai, por Cristo, no

Espirito Santo.

5.4. Maria como imagem da Igreja

Chegados a este ponto da nossa reflexdo, é essencial que reconhegcamos que 0 mistério de
Maria e o mistério da Igreja ndo sdo realidades isoladas, mas profundamente interligadas num
dinamismo de mutua interioridade e reciprocidade. Cada um destes mistérios ilumina o outro,
ajudando a situa-lo e a compreendé-lo na sua plenitude. Assim como Maria ndo pode ser
plenamente entendida fora do contexto do Corpo de Cristo, que € a Igreja, também esta encontra
em Maria a imagem e o0 modelo perfeitos da sua vocacédo e identidade. Por meio de Maria, a
Igreja compreende-se melhor a si mesma e a sua missdo no mundo. Por isso, 0s mistérios de
Maria e da Igreja ndo se limitam a sua coincidéncia e consonancia teoldgicas: esclarecem-se

mutuamente, como duas faces de uma mesma realidade.2%?

A eclesiologia balthasariana, como tivemos oportunidade de explanar, é profundamente
pessoal. Desde os primordios do cristianismo, constatamos que a Igreja possui personalidade e
vida préprias, o que é manifesto gracas a relagdo intrinseca entre a Virgem Maria e a Igreja.?%®
Na tradicdo patristica, por exemplo, € frequente encontrar a imagem da Igreja, no ambito da

acao sacramental, como um ventre materno onde sdo gerados 0s cristaos.

Considerando que a Igreja nasce do lado trespassado de Cristo, € fundamental perceber que
a cruz ndo representa apenas 0 momento em que Maria é proclamada Mae de todos os crentes,
mas assinala também o instante em que, como num novo principio, a Nova Eva toma forma do
lado do seu Esposo. Este gesto remete para o arquétipo da criacdo original, quando Eva foi
formada do lado de Addo. Do mesmo modo, Maria, e com ela a Igreja, brotam do lado

trespassado do Novo Addo. Nesta linha de pensamento, Balthasar propde que, no Eden, o

262 Cf. Joseph Ratzinger e Hans Urs von Balthasar, Maria, Primeira Igreja (Gréafica de Coimbra, 2004), 142-43.
263 Cf. Hans Urs von Balthasar, Church and World (Herder and Herder, 1967), 123.
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homem e a mulher viviam numa comunhdo original em que virgindade e fecundidade
coexistiam em perfeita harmonia. Este ideal, perdido pelo pecado — ou, pelo menos, eclipsado
—, realiza-se plenamente em Maria, virgem e mde, e na Igreja, virgem na sua consagracao a
Cristo, e mée pela sua fecundidade espiritual. A cruz ndo €, por isso, apenas o ponto culminante
da redencéo, mas também o ato gerador de onde emergem a nova humanidade e a Nova Alianca
nupcial entre Cristo e a sua Esposa. Pode-se, assim, afirmar que Maria é, de certo modo, a
propria Igreja, pois nela a esséncia e a vocacdo da Igreja alcancam a sua expressao mais

plena.?

Neste enquadramento, o ministério mariano, tal como desenvolvido por Balthasar, é
compreendido como o principio esponsal e contemplativo da Igreja, a amada que se entrega por
inteiro ao seu Esposo. Maria € o arquétipo da Igreja que, através do seu fiat, escuta, acolhe e
contempla a Palavra de Deus. Ela é o icone da obediéncia da fé. Neste sentido, tal como Maria,
silenciosa aos pés da cruz, também a Igreja é chamada a permanecer: a nao fugir do mistério
nem a tentar explica-lo com as suas proprias forcas, mas a guarda-lo, a ama-lo e a testemunha-

lo na sua propria carne.

Maria é a subjetividade que, na sua maneira feminina e receptiva, é capaz de
corresponder plenamente a subjetividade masculina de Cristo, através da graca de Deus e
da sombra do seu Espirito. A Igreja que brota de Cristo encontra o seu centro pessoal em
Maria, bem como a plena realizagdo da sua ideia como Igreja. A sua fé, com o seu amor e
esperanga, na sua abertura feminina ao divino, ao Noivo divino-humano, é coextensiva com
o principio masculino, incorporado na Igreja, do oficio e do sacramento, embora ndo faca
parte do seu carater feminino compreender totalmente, a maneira do noivo, o espirito
objetivo ali contido. Ela ndo é a Palavra, mas a resposta adequada esperada por Deus da

esfera criada e produzida nela pela sua graca através da Palavra.?®®

E muito importante a dimens&o feminina da Igreja, pois s6 a partir dela é que podemos
compreendé-la como amor, ndo sendo reduzida a mera institucionalidade: «Para Balthasar, esta
Igreja do amor, que € o ndcleo mais intimo da Igreja, € perfeitamente realizada em Maria, mas
também em Jodo, o discipulo amado, que reclinou a cabeca no peito de Cristo».2% Assim, a
Igreja institucional e hierarquica, que remete para a sua dimensdo masculina, simbolizada na

figura de Pedro, encontra-se inserida na Igreja do amor.

264 Cf. O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 118-19. Deve-se salientar que Maria é figura e antecipacio daquilo
que a Igreja é chamada ser por vocacdo, tal como é referido no Concilio Vaticano 1, na Constituicdo Dogmatica
Lumen Gentium: «A Virgem esté intimamente ligada a Igreja: a Mae de Deus é o tipo e a figura da Igreja, na ordem
da fé, da caridade e da perfeita unido com Cristo» (LG 63).

265 Balthasar, Church and World, 132.

266 O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 120.
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Tal como o Homem d& a semente no ato sexual, assim Cristo semeia a Palavra,
entregando-se totalmente a si mesmo a Esposa, a Igreja. Os ministros ordenados
representam Cristo na sua funcdo masculina, mas enquanto batizados, sdo femininos,

recetaculos da graca de Cristo, pois devem imitar a abertura total de Maria a Palavra.?®’

Segundo Balthasar, Maria representa, na sua pessoa, 0 ponto culminante da identidade
eclesial: ela é tipo, arquétipo e Mae da Igreja. O seu fiat exprime, de forma exemplar, a estrutura
ontoldgica da Igreja, realizada no acolhimento do Verbo de Deus. Esta resposta constitui, assim,
0 modelo da atitude que todo o cristdo é chamado a assumir perante a iniciativa divina, e que,
de modo particular, deve caracterizar a vida do ministro ordenado. Embora este represente
sacramentalmente Cristo, também ele é chamado a ser uma terra fecunda, disponivel e aberta a
vontade de Deus. Com efeito, a identidade do ministro ordenado realiza-se na tenséo entre o
exercicio da autoridade sacramental e a obediéncia humilde e ddcil a graca. Trata-se de uma
dindmica em que se deve conjugar ativamente a autoridade com a passividade recetiva: a acdo

e a entrega, a mMIissao e a escuta.

Deve-se salientar que, na conce¢do do autor, 0 ministério mariano da Igreja precede e
fundamenta o ministério petrino: a precedéncia ndo é de teor cronolégico, mas sim ontologico
e teoldgico: «<Em Maria, a Igreja ja tomou corpo, antes de ser organizada na pessoa de Pedro.
A Igreja é no principio feminina, antes de receber no ministério eclesial o seu complemento
masculino».?%8 Com efeito, sem a dimensdo mariana, 0 ministério petrino ficaria reduzido a
uma simples estrutura hierdrquica sem o seu coragdo, a sua alma: o ministério petrino é
sustentado e purificado pelo ministério mariano, pois o poder que lhe é conferido nédo faz
sentido se nédo estiver em concordancia com a Igreja do amor. Torna-se preciso identificar o
equilibrio entre estas duas dimens@es da Igreja, uma vez que Pedro tem um papel subordinado
ao de Maria. Quanto a autoridade, Maria esta sob o Pedro, mas quanto a esséncia da Igreja,

Pedro deve inserir-se na lgreja mariana.°

Consequentemente, € falsa toda ideia de que a dignidade da mulher permanece ofuscada na
Igreja, quando, na verdade, se realiza precisamente o contrario, pois a mulher representa a
esséncia do que significa ser Igreja: «uma aspiracdo da mulher ao ministério eclesial s6 pode
provir de um desconhecimento da sua prépria dignidade, desconhecimento que nivela e anula

0 mistério dos sexos, em vez de 0 assumir na sua tensio e fecundidade abertas e realizadas».?’®

%7 O0’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 120.

268 Ratzinger e Balthasar, Maria, Primeira Igreja, 141.
29 Cf. O’Donnel, Hans Urs von Balthasar, 120.

270 Ratzinger e Balthasar, Maria, Primeira Igreja, 141.
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Ora, em Maria, vemos de forma exemplar como a obediéncia e a liberdade estdo intimamente
relacionadas, pois a verdadeira liberdade s6 se compreende em relagdo a Deus, sendo que s
n’Ele atinge a sua plenitude. Com efeito, Jesus Cristo ¢ o modelo por exceléncia desta realidade:
ja no relato da Ultima Ceia, Ele indica o caminho que os discipulos devem seguir, numa
dindmica que une obediéncia e liberdade: a liberdade realiza-se plenamente quando se abre
inteiramente & vontade divina, esvaziando-se de si mesma para aderir a Deus e configurar-se
com Ele.?’* Maria manifesta, assim, esta liberdade auténtica e verdadeira, pois Maria esvazia-

se a si mesma para que a vontade de Deus se possa realizar plenamente nela (Cf. RM 18).

Além disso, o proprio Balthasar sublinha que a morte de Cristo adquire valor redentor
precisamente porque ndo € fruto de uma mera resignacéo ao destino, mas sim o culminar de
uma vida inteira orientada pela obediéncia.?’? Por conseguinte, é na obediéncia e na missio do
Filho que se deve buscar a chave para compreender a esséncia, a missao e, por extenséo, a
identidade da prépria Igreja. Esta nasce do lado trespassado de Cristo como fruto da obediéncia
levada até ao extremo, até & morte de cruz.2”® Do mesmo modo, Maria, ao estar presente ao pé
da cruz, torna-se o icone da Igreja nascente, participante no Mistério Pascal de Cristo, estando
configurada com o Filho e com a Sua missdo redentora.?’* Ora, sendo o corpo de Cristo, também
a Igreja é chamada a configurar a sua existéncia pela obediéncia, tornando-se presenca visivel
da obediéncia de Cristo no mundo. Como afirma Balthasar, «o ponto central que torna a morte
de Cristo “significativa” para a humanidade é o facto de a sua morte ser a morte do proprio
pecador atraves da obediéncia a vontade do Pai: a assuncdo da morte destinada a culpa através
da morte da obediéncia».2’”®> Nesta morte obediente revela-se, pois, a morte ao pecado e a toda
a realidade que separa o ser humano de Deus.

Contemplando o mistério da Encarnacdo e da cruz, compreendemos que a kenosis é,
precisamente, a resposta a liberdade absoluta de Deus, liberdade que se manifesta como amor
na comunhao entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo. E através dessa liberdade que Deus Se

271 Cf. Turchi, L ’amore Di Dio in Gesu Cristo Come Principio Hermeneutico della Vita Cristiana nella Teologia
di Hans Urs von Balthasar, 20; Cf. Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell’amore Trinitario, 298.
272 «Nunca uma vida foi tdo bem explicada a partir da sua morte, a luz iluminadora da sua morte (que tem em si a
ressurrei¢do). A sua morte, Unica e assim significativa, confere a cada pormenor da sua vida um valor universal.
Ele préprio sabe que cada um dos seus episodios tera ecos infinitos». Balthasar, Teodramatica. Vol. 4: La Accion,
469. De acordo com Balthasar, a eficicia redentora da Sua morte é dada por causa da sua singularidade: mediante
a substituicdo vicéria, Cristo toma sobre si todo o0 sem sentido da morte e do sofrimento derivados do pecado a tal
ponto que estas s6 podem ser referidas a Ele; a morte de cada pecador € identificada a Sua morte Gnica e definitiva.
273 A nocdo de que a “Igreja nasceu do lado traspassado de Cristo”, ja presente nos Padres da Igreja, é um tema
caro a Balthasar. A este respeito, ver Balthasar, Church and World, 216-17.
274 Maria torna-se modelo da Igreja ao participar de forma ativa, e ndo meramente passiva, no Mistério Pascal,
como é referido no Magistério da Igreja: «Assim avancou a VVirgem pelo caminho da fé, mantendo fielmente a sua
unido com seu Filho até a cruz. Junto desta esteve, ndo sem designio de Deus, padecendo acerbamente com o seu
Filho anico, e associando-se com coracdo de mae ao Seu sacrificio» (LG 58).
275 Martinelli, La Morte Di Cristo Come Rivelazione Dell amore Trinitario, 382.
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revela ao Homem como o amor por exceléncia. A obediéncia da cruz, caracteristica do Filho,
representa, assim, a resposta mais significativa e a prova mais auténtica da missao de amor
confiada pelo Pai e realizada na forca do Espirito Santo. Deve-se salientar que esta missdo se
prolonga no espaco e no tempo em Maria e na Igreja, tornando o mistério do Filho uma presenca
viva na historia, sendo sinal do amo trinitario: a maternidade de Maria prolonga-se na

maternidade espiritual da Igreja.

Consequentemente, se seguir Cristo significa, antes de tudo, participar da sua propria missao
de Salvacdo, entdo acolher, na prépria vida, o significado da cruz — isto é, reconhecer que
Cristo morreu por n6s — implica viver toda a existéncia como resposta e testemunho do amor
trinitario de Deus. Este amor, que une o Pai, o Filho e o Espirito Santo, revelou-se de forma
concreta na historia através da cruz de Cristo. Por isso, o discipulo é chamado a tornar este amor

presente no mundo com a sua vida.

A Igreja e os cristdos ndo podem situar-se no triduo pascal: o seu lugar ndo € a frente ou
atras da cruz, mas nos dois pontos, sempre olhando e passando de um para o outro (mas
ndo parando em nenhum). Mas isso ndo é um balanco insuportavel, porque ha Um onde
cruz e ressurrei¢do se identificam, e a existéncia cristd-eclesial é expropriada nele: «Pois
ninguém de nds vive e ninguém morre para si mesmo, porque se vivemos é para o Senhor
que vivemos, e se morremos € para 0 Senhor que morremos. Portanto, quer vivamos, quer
morramos, pertencemos ao Senhor. Com efeito, Cristo morreu e ressuscitou para ser o

Senhor dos mortos e dos vivos» (Romanos 14,7-9).278

Segundo Balthasar, tanto a Igreja como cada cristdo nela inserido se desenvolvem nesta
tensdo pascal: vivem entre a cruz e a ressurreicdo. Isto é vivido de uma forma profunda e
particular por Maria. Deste modo, a Igreja é chamada a participar comunitariamente na missao
redentora de Cristo, ndo como mera espectadora da cruz, mas como corpo que sofre, morre e
ressuscita com Ele. Todo o cristdo é chamado a configurar-se com Cristo. O préprio Apdéstolo
Paulo sublinha esta pertenca ontologica ao Filho ao afirmar que vivemos e morremos com Ele,
por Ele e para Ele. A partir desta perspetiva, delineia-se uma eclesiologia pascal, na qual a
Igreja é compreendida como corpo que habita o espacgo entre a Sexta-Feira Santa e 0 Domingo

da Ressurreicdo, vivendo na tensdo fecunda entre o ja e o ainda néo.

276 Balthasar, El Misterio Pascual, 224.
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CONCLUSAO

Considerando todo o percurso desenvolvido até agora, vemos como este nos conduziu ao
coragdo do paradoxo cristdo. ApOs esta caminhada teol6gica, mistica e existencial,
compreendemos que a cruz nao é apenas um meio para alcancar a salvacdo: é o préprio rosto
de Deus revelado. Um rosto ferido, oculto e desfigurado, mas também o lugar onde resplandece
a gloria de um amor que se esvazia até ao fim. Por isso, o centro do cristianismo ndo é um
tratado filosofico, mas um corpo crucificado; um siléncio carregado de presencga; um abandono

pleno de esperanca.

Neste percurso, descobrimos, desde o inicio, que a theologia crucis ndo é uma doutrina entre
outras, mas o fundamento decisivo da verdade teoldgica. Vimos como Lutero proclama
radicalmente a cruz como o unico lugar legitimo de discurso sobre Deus, como critério altimo
da teologia, ndo por meio de conceitos ou esquemas racionais, mas por um caminho de fé
atravessado pela experiéncia do abandono, da entrega e do siléncio. Para ele, a cruz ndo é apenas
um evento salvifico, mas o lugar onde Deus se d& a conhecer sub contraria specie: a cruz, lugar
de condenagdo humana, é elevada a lugar de revelacdo divina, precisamente porque Deus
escolheu manifestar-Se onde parecia estar ausente. Lutero contrapde a cruz a gloria, a razéo, a
especulacdo, colocando-nos perante um Deus que Se revela onde ninguém O espera: na
ignominia, na fraqueza, no absurdo. Em Lutero, o sofrimento ndo é apenas consequéncia do
pecado, mas também lugar de revelacdo. A fé que resiste quando tudo parece ruir é aquela que
se ancora na fidelidade de um Deus crucificado, e que encontra no sofrimento ndo o fim da

esperanca, mas o seu inicio.

Balthasar retoma esta tematica, mas integrando-a numa estrutura trinitaria e dramatica:
enquanto em Lutero a cruz permanece ancorada num pensamento marcadamente cristocéntrico,
por vezes carente de uma articulacdo do dinamismo intradivino, em Balthasar o evento da cruz
ndo é apenas manifestacdo de um Deus que se oculta no sofrimento, mas revelacdo plena da
vida trinitaria: o Pai que d&, o Filho que se oferece, e o Espirito que é fruto dessa oblagdo

reciproca.

Com Moltmann, aprofundamos essa revelagéo: a cruz ndo é apenas um ato redentor dirigido
ao Homem, mas um acontecimento inscrito no coragdo da propria Trindade. O sofrimento ndo
é reduzido a condi¢do humana do Filho, mas partilhado também pelo Pai, sendo o Espirito o
vinculo desse amor ferido. Deus sofre, ndo por fraqueza, mas por amor; e 0 seu sofrimento néo

é por limitagdo, mas por liberdade. A esperanca cristd nasce, assim, ndo da negacdo do
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sofrimento, mas da certeza de que, no mais fundo da dor, Deus esta presente. Ele ndo é alheio
a histdéria humana; ndo observa de fora. Ele sofre connosco, em nés e por nds. Esta radical
identificacdo com o sofrimento humano reabilita a cruz como a Unica linguagem teoldgica

plausivel num mundo dilacerado. Toda teologia que nao passa pela cruz é estéril.

De modo semelhante, Balthasar compreende a cruz como evento trinitario e solidario com o
mundo pecador. Contudo, sublinha fortemente o drama teol6gico e a obediéncia reciproca no
amor trinitario. A proposta de Moltmann tem o mérito de recentrar a cruz como revelagédo da
esséncia de Deus, respondendo ao grito humano diante da aparente auséncia divina no
sofrimento. Porém, ao tentar libertar Deus dos moldes da teologia classica — marcada pela
impassibilidade e imutabilidade divinas — corre o risco de comprometer a estabilidade
ontoldgica de Deus em nome de uma solidariedade histdrica e afetiva, podendo mesmo insinuar

uma fratura na comunhdo trinitaria ou uma dualidade de vontades.

Balthasar, por sua vez, oferece uma sintese mais equilibrada: a cruz é um evento real e
radical, inserido numa teodramatica trinitaria que, longe de romper, revela a comunh&o de amor
infinito entre as Pessoas divinas. Mesmo no siléncio do S&bado Santo, a comunhao trinitéaria
néo se desfaz, mas manifesta-se de forma paradoxal como abandono acolhido, na kenosis mais
profunda. Assim, enquanto Moltmann parece ontologizar o sofrimento como elemento
estrutural de Deus, Balthasar considera-o expressao historica e temporal do amor divino, um

amor que permanece imutavel em si mesmo, mas capaz de entrar no tempo e na morte.

Neste contexto, a proposta de Hans Urs von Balthasar apresenta-se como uma superagao
auténtica das tensdes anteriores. A theologia crucis ndo €, para ele, mera constatacdo do
ocultamento de Deus, nem simples exaltacdo do pathos divino, mas revelagdo da esséncia
mesma do amor trinitario. A cruz ndo é um acidente na histéria de Deus, mas o lugar onde Deus

se doa inteiramente.

Por outro lado, na mistica percebemos o que significa viver a cruz. Ela ndo é apenas um
evento historico passado, mas uma vocacao existencial. Em Jodo da Cruz, aprendemos que o
siléncio de Deus pode ser mais revelador que a Sua palavra; em Paulo da Cruz, que a Paixdo é
uma realidade presente que configura a alma; e em Adrienne von Speyr, que o abandono pode
tornar-se forma de unido. A espiritualidade staurologica ndo é simples ascese ou mortificagéo,
mas identificagdo amorosa com o Crucificado. Nela, o sofrimento torna-se fecundo e o

abandono, comunh&o. O cristdo ndo contempla a cruz de fora: entra nela e nela encontra sentido.

Tudo converge, de certo modo, para a figura e obra de Balthasar. No Mysterium Paschale,

ele mostra que a cruz é a forma trinitaria da revelagdo: Deus revela-Se no rebaixamento, no
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auto-esvaziamento, na fidelidade até ao fim, ou seja, na kenosis. Para Balthasar, o Sdbado Santo
é o lugar teoldgico por exceléncia: Deus em siléncio, Deus morto, Deus presente na auséncia.

E deste vazio pleno que renasce a esperanca.

Compreende-se, entdo, a importancia decisiva do Sdbado Santo: ndo como simples transicdo
entre cruz e ressurrei¢do, mas como espaco teoldgico onde a fé é purificada, a esperanca posta
a prova, e 0 amor se revela na sua forma mais silenciosa e total. Para Balthasar, este dia
representa o ponto mais profundo da revelagéo: o Filho morto, descido aos infernos, permanece
fiel ao Pai no siléncio absoluto; o Pai, ausente, permanece fiel ao Filho no mistério da espera.
O Séabado Santo é o icone da obediéncia extrema, da solidariedade sem respostas, da Igreja em
gestacdo, chamada a esperar no escuro e a crer mesmo quando tudo parece desmentir a
promessa. Com esta perspetiva, percebemos que a cruz culmina na ressurreicdo gracas a
fidelidade que atravessa o siléncio, o timulo e o nada. A teologia, para ser verdadeira, deve

permanecer neste lugar onde o Filho experimenta a distancia real de Deus, sem deixar de amar.

Se Deus Se revelou no mais profundo do sofrimento, entdo nenhuma dor humana, por mais
absurda que pareca, esta fora d’Ele. A cruz ndo ¢ o fim, mas o lugar onde Deus Se compromete
irrevogavelmente com o Homem. Assim, perante a pergunta se € possivel conhecer Deus
através do sofrimento, a resposta, depois de todo este percurso, ndo pode ser meramente
conceptual, mas confessional: podemos conhecer Deus no sofrimento, porque Ele entrou nele.

A cruz ndo é o contrario de Deus: é o0 seu rosto.

O Crucificado, na sua forma servi (FI 2,7), oferece-Se como epifania suprema do amor
trinitario, manifestacdo histdrica da vida intima de Deus, que se revela no paradoxo da kenosis.
E o amor eterno do Pai que, na liberdade insondavel da Sua vontade salvifica, entrega o Filho
a humanidade, permitindo-lhe atravessar — em plena obediéncia filial — o mistério do sofrimento
e do abandono, carregando sobre Si a “ira” divina, isto ¢, a rejeigdo radical do amor por parte
do mundo. A cruz, nesse sentido, ndo indica auséncia, mas revela, sub contraria specie, a
plenitude da comunhdo trinitaria, que se expde a fratura do abandono para redimir a rejeicdo
humana. Ao mesmo tempo, é o amor do Filho que, por decisdo livre, se identifica com 0 Homem
pecador (Hb 2,13), partilhando até ao fim a sua distancia de Deus, e cumprindo a vontade do
Pai numa obediéncia que culmina na cruz (FI 2,8), tornando-se solidario com a humanidade
caida. E na cruz que se realiza o abismo mais profundo do amor divino: um amor que salva ao

assumir o abandono e ao transformé-lo, desde dentro, em graga redentora.

Neste acontecimento, a cruz revela-se como forma teoldgica do amor: ndo mero simbolo da

dor, mas principio de uma nova compreenso de Deus, do Homem e da Historia. A luz do
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Mistério Pascal, o sofrimento ja ndo € absurdo ou indtil, mas possibilidade de participacdo na
obra redentora de Cristo, inserindo toda a experiéncia humana de dor no horizonte da esperanga
e da vida nova que brota do seio da Trindade.

Consequentemente, esta dissertacdo ndo reduz a cruz a um conceito, mas abre a teologia a
sua forma mais auténtica: o amor crucificado. E nesse amor, todo o sofrimento encontra sentido.
Cremos num Deus que nado evita o sofrimento, mas o assume; que ndo explica o0 mal, mas o
transforma; que ndo permanece intocavel no Céu, mas desce até ao mais profundo abandono

para ai fazer brotar a salvacéo.

Por isso, é legitimo falar de uma teologia das grandes tragédias da humanidade — como
Auschwitz e Hiroshima —, desde que seja uma teologia feita de joelhos. Importa recordar
constantemente & teologia o caminho do amor crucificado, a espiritualidade o siléncio de Deus
abandonado, e a0 mundo que o sofrimento pode ter sentido se for habitado por Cristo, com

Cristo e em Cristo.

Talvez, afinal, devamos reformular a pergunta inicial. Ja ndo se trata apenas de perguntar
“onde esta Deus?”, mas de aceitar o desafio que o proprio Deus nos langa ao escolher a cruz
como lugar da Sua autorrevelacdo. Talvez ndo seja Deus quem esta ausente, mas o Homem que
tantas vezes se recusa a encontra-lo onde Ele verdadeiramente Se manifesta. A cruz ndo é
apenas um evento passado, mas uma presenca atual, incomoda, silenciosa e transformadora. E,
por isso, a pergunta que permanece € profundamente pessoal: estaremos nos dispostos a
encontrar Deus onde Ele escolheu revelar-Se? A reconhecé-lo ndo apenas nos altos do Tabor,
mas nos abismos do Getsémani? A contempla-lo ndo apenas na luz da Transfiguracdo, mas nas

trevas do Calvéario?

Encontrar Deus na cruz exige uma descida, ndo apenas intelectual, mas espiritual e
existencial. E descer com Cristo até ao abandono, & escuridio e ao siléncio do Sabado Santo.
Esta é a grande provocacdo da theologia crucis: Deus revela-Se precisamente onde o mundo
diz que Ele esta ausente. A cruz torna-se critério, ndo apenas do pensamento, mas da prépria
vida cristd. E isso que vemos em Maria, e, por ela, na lgreja, enquanto extensdo do corpo de
Cristo, na Sua forma servi, no mundo e na historia. Porque é ai, precisamente ai, onde tudo
parece perdido, onde até Deus parece estar em siléncio, que Ele Se d& inteiramente. A cruz ja

ndo é apenas o fim: é o lugar onde Deus nos espera.
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