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«O dltimo inimigo a ser vencido é a morte»

(1 Cor 15,26)

A crug estd inscrita na finalidade da incarnagdo.
O Verbo incarnou — quénose — para fazer a experiéncia da morte,
na crug e no sheol —

mas de uma morte que ndo é castigo, mas sim obediéncia e amor

(BALTHASAR, Gloria VII, 194)
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Introducgao

1. A modernidade caracteriza-se globalmente pelo seu interesse pela antro-
pologia. Nio é que o interesse pelo homem tenha sido um fenémeno exclusiva-
mente moderno. De facto, ji na antiguidade Protdgoras tinha afirmado que o
homem é a medida de todas as coisas. Também na teologia patristica se encontra
presente a questdo antropoldgica no sentido de o homem ser visto como a
instAncia a partir da qual toda a realidade adquire consisténcia. Segundo
S. Basilio de Cesareia a terra estava envolvida pelas trevas, porque o homem
ainda nio tinha sido criado e por isso ndo havia ninguém que a visse!. Mas
este tema adquire outra dimensio e importincia na modernidade que assume
0 homem como centro ou principio a partir do qual se articula a compreensio
de toda a realidade. As coisas sdo na medida em que séo vistas, sendo que em
Gltima instancia o olhar que garante a consisténcia do real nao é o humano,
mas o divino, como de um modo muito expressivo mostrou Nicolau de Cusa?.

O humanista José Luis Vives, numa das suas pegas — Fabula de homine® —,
desenvolve esta concepg¢ao do homem como criador, no sentido da hermenéu-
tica, pois € a partir dele que o mundo na sua totalidade adquire sentido, sendo
0 homem mesmo fazedor dos deuses. Nesta peca os actores sdo os homens e
os espectadores sdo os deuses. Ora o que acontece é que os actores em palco
assumem tao bem os papéis dos deuses, que estes na plateia ficam verdadei-
ramente confundidos, até ao ponto de no final ficarem sem saber quem na
verdade sdo os deuses, se eles ou os homens que no palco os representam.

Naturalmente que se trata de uma critica a mitologia grega e as religides
pagés em geral como constru¢ao do homem, como projeccdo humana, porque
em ultima instincia s6 o homem é que existe, 0 que estd na origem de um
processo que conduzird a critica da religido como projeccdo, pelos teéricos do
atefsmo em nome da liberdade e autonomia do sujeito, como em L. Feuerbach*.

Nesta mudanca de paradigma a antropologia assume-se como referéncia
tltima a partir da qual se compreende e se estrutura a realidade no seu todo.

I Cf. BASILE DE CESAREE, Homélies sur 'Hexaéméron 11, 12E (Paris: Cerf 1949) 142-143.

2 Cf. NICOLAU DE CUSA, A Visdo de Deus (Lisboa: Gulbenkian 1988).

3 Cf. ]. L. VIVES, Antologia (Madrid: FE 1943) 9.

+ Cf. L. FEUERBACH, A esséncia do cristianismo [Tt. port. de Adriana Serrdo] (Lisboa: Gulbenkian
1994).
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Esta perspectiva antropoldgica terd como consequéncia, entre outras coisas, a
transicio de uma consideragao hermenéutica para um posicionamento tecnold-
gico, pois, segundo K. Marx, até agora os fildsofos limitaram-se a interpretar
o mundo, agora o que importa é transforma-lo’.

2. Embora tenha consciéncia da sua debilidade, o homem moderno pres-
cinde da redencéo crista, no quadro do processo de emancipagio e de auto-
nomia®. Neste contexto, torna-se dificil pensar a redencdo, o que, segundo
Th. Propper’, poderia explicar-se pelas seguintes razoes.

Em primeiro lugar, porque a nocio cristd de redencio, para a mentalidade
moderna, j4 ndo corresponde a nenhuma necessidade e, assim, estarfamos
em presenga de uma oferta sem procura. Em segundo lugar, porque assisti-
mos hoje a uma generalizada crise da dimensio ética, sobretudo a partir da
desconstrugio critica da moral e da sua genealogia operada por E Nietzsche
e a sua proposta de uma estética da vida a partir da sua nocéo de vontade de
viverS. E Nietzsche denuncia no crucificado o protétipo do anti-humanismo,
vendo em Cristo a negacdo da vontade de viver, o que o leva ao retorno ao
paganismo pré-cristio e 2 figura de Dionisio como a vontade de viver contra
a sua negacio’.

Esta vontade de viver impde-se a partir da negacdo de todos os valores e
tradigdes, no desejo de alcangar algo anterior e mais original, donde o seu
negativismo niilista, que se tornou depois uma caracteristica do pds-moderno,
sobretudo através da mediagio da hermenéutica heideggerianal®.

No campo da moral crista, tem-se assistido nos Gltimos tempos a crise da
nogio de pecado paralela a crise da nogio de Deus e da relagdo de pertenga a
Igreja, o que abre o caminho ao subjectivismo religioso de tipo narcisista, que
o ressurgimento do sentimento religioso, do tipo neogndstico da New Age,
amplamente promove e favorece.

5 Cf. K. MARX, Teses sobre Feuerbach. Textos filoséficos [Trad. port. de Carlos Grifo] (Lisboa: Pre-
senca 1979).

6 Cf. J. MOLLER, «Befreiung von Entfremdung» als Kritik am christlichen Erlosungsglauben, in L.
SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlosung und Emanzipatin = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien 1973) 102-
-119.

T Cf. TH. PROPPER, Redenzione e storia della libertc. Abbozzo di soteriologia = gdt 198 (Brescia:
Queriniana 1990) 9-33.

8 Cf. E NIETZSCHE, A genealogia da moral (Lisboa: Guimaries 1990); ID., Para além de bem e de
mal (Lisboa: Guimaraes 1987); G. DELEUZE, Nietzsche e a filosofia (Porto: RES s.d.).

9 Cf. B VALADIER, Jésus-Christ ou Dionysos: la foi chrétienne en confrontation avec Nietzsche (Paris:
Desclée 1979).

10 Cf. M. HEIDEGGER, Nietzsche: der europdische Nihilismus (Frankfurt a. M.: Klostermann 1986).
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Poderia pensar-se que a moderna mentalidade tecnoldgica e o espirito cien-
tifico introduzissem nestes temas um elemento de espirito critico e de auto-
critica a respeito das contrafacgdes que o fendémeno religioso na actualidade
representa. Na realidade isso nao acontece. Pelo contrario, o espirito técnico
e cientifico mais rigoroso pode coexistir com o irracionalismo do sentimento
religioso e por isso nio surpreende que a mentalidade pds-moderna da New
Age e da neognose encontre nas camadas intelectuais algum acolhimento.
O ressurgimento do sentimento religioso e suas expressdes na New Age e nas
seitas é sintoma mais de uma crise do que de solucio dos problemas'!.

Segundo Th. Propper, uma via de saida para a crise da soteriologia cl4ssica
passa pela solidariedade incondicional com o que diz respeito autenticamente
ao homem. A soteriologia devera ser apresentada e entendida como contri-
buto fundamental para o processo de humanizacio do mundo e a redencdo
interpretada como libertacdo, que passa pela solidariedade. A soteriologia serd
assim um projecto eminentemente prdtico, de transformacio das condicoes e
das relagdes sociais.

3. A época do optimismo antropolégico coincide com o inicio da sua
decadéncia e da sua crise, nomeadamente através das ciéncias humanas, as
quais contribuiram decisivamente para a desconstru¢do e desaparecimento
do homem. Deve-se, de facto, as ciéncias humanas, como S. Freud e M. Fou-
cault reconheceram, as mais profundas beliscaduras no narcisismo do homem
moderno. E o caso, entre outras, da biologia que demonstra a continuidade
entre o homem e os primatas superiores; da psicologia e da sociologia que
minam pela base a nocdo de liberdade, na medida em que o homem ¢é o
resultado, mesmo na sua consciéncia, das condigdes e estruturas sociais, por
um lado, e, por outro, os seus actos, mesmo os alegadamente mais livres, sdo
movidos por pulsdes instintivas e inconscientes. E assim, segundo M. Fou-
cault, o homem foi o Gltimo a aparecer nas ciéncias humanas e o primeiro a
desaparecer!?.

O préprio M. Heidegger poderia inscrever-se neste movimento de ideias
a respeito da crise do humanismo, precisamente na critica a que submete este
conceito, considerando o homem como Dasein, como ser que estd no mundo,
sendo que esta mundaneidade do Dasein, apesar de todos os cuidados do fil6-

11 Cf. CONSELHO PONTIFICIO DA CULTURA — CONSELHO PONTIFICIO PARA O DIA-
LOGO INTER-RELIGIOSO, Jesus Cristo, portador da dgua viva. Uma reflexdo crista sobre a «Nova
Era» (Lisboa: Paulinas 2003).

12 Cf. M. FOUCAULT, As palavras e as coisas (Lisboa: Ed. 70 1998) 380.
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sofo, ndo resiste a considerar o homem na sua oclusio a um universo que o
transcenda’®. Nos tempos mais recentes o pensamento débil de um certo pds-
-modernismo niilista defende a impossibilidade de a razio aceder a verdade
e posicoes ecologistas extremas chegam ao ponto de dar menos importincia

aos homens do que aos animais'*.

4. Do interior da prépria teologia tém surgido também algumas criticas a
respeito da soteriologia a partir do principio da incerteza que a caracteriza e a
constitui.

J. Werbick!®, referindo-se & experiéncia religiosa de Lutero e a soteriolo-
gia de Santo Anselmo, chama atengio para a imagem de Deus subjacente a
experiéncia religiosa sobretudo da Idade Média mais tardia e que tinha em si
os contornos do imprevisivel e do inseguro, pois que o crente nunca pode ter
a certeza de estar salvo, sempre exposto a gratuidade da graca. Neste sentido
a experiéncia cristd estd marcada pela imprevisibilidade e pelo risco.

De facto, a soteriologia proclama um querigma, a salvagdo como oferta a
todos os homens, pois Deus quer que todos se salvem e cheguem ao conheci-
mento da verdade (cf. I Tm 2,3). No entanto, a salvacio nao esta garantida
a ninguém, ninguém pode ter a certeza de um desfecho positivo da sua exis-
téncia. A salvagio é sempre um dom prometido. Vivemos na esperanga da
salvacio, mas ndo temos a certeza da salvacdo. A Igreja é este espaco seguro
e sacramento universal de salvagio, como bem nos ilustram as imagens da
arca de Noé e da barca de Pedro, tAo importantes e sugestivas na eclesiologia
patristica. Esta compreensio foi formulada, pela primeira vez, por S. Cipriano
de Cartago no célebre axioma «salus extra eclesiam non est»'¢, com o qual
S. Cipriano queria dizer que a Igreja é o espaco de salvagdo. Em 1215, o
IV Concilio de Latrdo, no debate com os valdenses, que contestavam este
papel da Igreja, retoma este tema de S. Cipriano!’. J4 no século XX, o Concilio
Vaticano II proclama que a Igreja é sacramento universal da salvacdo. Na sua
constituicdo sacramental é sinal eficaz e lugar seguro onde a salvacio pode
encontrar-se'8. No entanto, a Igreja nio garante com absoluta certeza, a nio

13 Cf. M. HEIDEGGER, Brief iiber den «Humanismus», in M. HEIDEGGER, Gesamtausgabe 9. Weg-
marken (Frankfurt am Main: Klostermann 1976) 313-364 (especialmente 349-350).

4 Cf. L. FERRY, O Homem-Deus ou O sentido da Vida (Lisboa: ASA 1997).

15 . WERBICK, Soteriologia (Brescia: Queriniana 1993) 9-59.

6 Cf. Ep 73, 21,2.

17 Cf. DS 802.

18 Cf. Lumem Gentium, 8.
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ser aquela certeza que vem da esperanca, que o cristio, mesmo estando na
Igreja, possa viver seguro de que esté salvo, porque a salvacio é um dom de
Deus e ndo uma certeza adquirida. E por isso pode dizer-se que a soteriologia
estd marcada por esta incerteza e radical inseguranca e, por isso, mais do que
estar certo da salvagio, o cristdo deve invocar todos os dias humildemente a
graga de ser contado entre os eleitos.

Outro tema que tem sido objecto de critica no interior da teologia é o que
vé a salvagdo como divinizacdo, que é uma das caracteristicas da patristica
grega neste tema, mas, segundo Hans Kiing, ndo faz muito sentido falar-se
de divinizago, como consequéncia de o homem ser envolvido no mistério da

incarnacio, porque do que se trata hoje em dia é de humanizar o homem?.

5. Algumas leituras motivaram-me mais imediatamente para este estudo: a
perspectiva soterioldgica que estava presente nos debates trinitdrios e cristo-
logicos da Igreja antiga e que na teologia contemporanea, por vias diferentes,
foi sublinhada por W. Kasper?® e por K. Rahner?!; uma leitura mais atenta do
tema da divinizagdo nos Padres da Igreja, que constituiu um dos meus primei-
ros ensaios teolégicos, que me sensibilizou especialmente para Santo Ireneu
e Santo Atanésio de Alexandria??; a leitura mais atenta do tema do Sdbado
Santo em H. U. von Balthasar e, agora mais recentemente, a leitura da obra
de J. Ratzinger/Bento XVI, Jesus de Nazaré, e o seu comentario, no primeiro
volume, 2 pardbola do Filho prédigo, que abre perspectivas para o entendi-
mento do drama da redencdo como um percurso, um caminho, que o Verbo
percorre para ir buscar o homem ao lugar do seu mais radical afastamento?®’.

19 Cf. H. KUNG, Christ sein (Miinchen 1987) 539.
20 A motivagdo soteriolégica aparece como tema de fundo nio sé na elaboragio da dogmaitica tri-
nitdria e cristoldgica na Igreja antiga, mas também acompanha a elaboracio sistematica de W.
Kasper tanto sobre a Trindade como sobre a cristologia. Na cristologia isso torna-se evidente no
momento de reflexido sistemética, onde W. Kasper reflecte sucessivamente sobre a verdadeira
divindade de Cristo — Filho de Deus — e a verdadeira humanidade — Filho do homem —, concluindo
com o capitulo sobre a mediacdo, seguramente um dos mais criativos do autor, onde se percebe
melhor como a cristologia s6 se entende verdadeiramente como soteriologia. Cf. W. KASPER,
Jesus der Christus (Mainz: Griinewald 1984°); ID., Der Gott Jesu Christi (Mainz: Griinewald
1983%).
21 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen zum dogmatischen Tratkat «De Trinitate», in Schriften zur Theologie
IV (Einsiedeln-Ziirich-KoIn: Benziger 1967°) 115.
22 Cf. ]. FARIAS, A salvacdo como divinizacdo, in J. CERQUERIA GONCALVES (e outros),
A salvagao em Jesus Cristo (Lisboa: Rei dos Livros 1993) 217-233.
3 1. RATZINGER/BENTO XVI, Jesus de Nazaré I (Lisboa: A Esfera dos Livros 2007); ID., Jesus de
Nagzaré 11 (Parede: Principia 2011).
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Ja na sua cristologia, W. Kasper chama a atengdo para a importancia
fundamental de duas categorias: a mediacdo e a representacdo/substituicdo.
A primeira aparece desenvolvida sistematicamente no dltimo capitulo dedi-
cado ao estudo do dogma de Calceddnia, a cristologia das duas naturezas.
A fecundidade desta categoria vai manifestar-se depois nas implicagdes cris-
tolégicas para a eclesiologia e os sacramentos. A segunda categoria, a repre-
sentacdo/substituicdo/expiacdo, aparece sobretudo no capitulo anterior, sobre a
verdadeira humanidade de Cristo, na qual a temética soterioldgica é especial-
mente pensada, em termos de solidariedade, mas na base da compreensio do
que seja verdadeiramente representar/substituir.

Foi W. Kasper que chamou a minha atengio para este tema soterioldgico,
tao importante em K. Barth e H. U. von Balthasar, sobretudo na sua meditagio
sobre o mistério do Sdbado Santo. Mais recentemente o projecto soterioldgico
de B. Sesboiié oferece uma visdo global da soteriologia no interior da cristolo-
gia, no qual é fundamental a categoria da mediacdo. Influenciado por estes dois
autores, comecei a desenvolver este estudo nessa direc¢io, no qual teria como
momento sistemAtico mais importante pensar a mediacdo como categoria fun-
damental de toda a teologia. Acabei por desistir desse projecto e preferir uma
outra orientagio, mais descritiva ou narrativa, que é, alids, a perspectiva na qual
B. Sesboiié se situa’*, partilhada por muitos outros autores, nomeadamente
por J. B. Metz?%, no seu projecto de soteriologia que assume a no¢io de memd-
ria do sofrimento como uma das suas referéncias fundamentais.

Este estudo coloca-se na perspectiva de uma soteriologia narrativa, que
pressupondo 0 momento da histéria da salvacdo, se situa no plano da consti-
tuicdo da reflexdo teolégica. Do que se trata é de narrar uma histéria que diz
respeito a0 homem, mesmo no esforgo do conceito de elaborar as categorias
nas quais é possivel dizer-se a salvagio, o que aconteceu na histéria da teolo-
gia em torno sobretudo de duas: a divinizacdo e a satisfacdo.

No entanto, nfo se trata de uma andlise dos conceitos, mas de uma apro-
ximagdo evocativa de autores nos quais os conceitos foram elaborados de um
modo que se tornaram depois patriménio da teologia®®, num percurso que

2 Cf. B. SESBOUE, Gesn Cristo 'unico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza 2 (Milano: San
Paolo 1994) 15-38.

3 Cf. J. B. METZ, Erlosung und Emanzipation, in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlésung und Emanzi-
patin = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien 1973) 120-140.

%6 Cf. sobre este tema: G. GRESHAKE, Der Wandel der Erlosungsvorstellungen in der Theologiege-
schichte, in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlosung und Emanzipatin = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien
1973) 69-101.
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permite entender 0 momento talvez mais sistemético, na experiéncia de com-
panhia, com aqueles que procuraram pensar a solucio da questao soteriolégica
em torno da categoria de representacdo/substituicdo/expiacdo, na narracdo do
movimento descendente do Verbo, até aos infernos, que se contempla no mistério
do Sdbado Santo, o estar morto de Deus.

6. Enquanto disciplina teoldgica, a soteriologia ocupa-se do tema nuclear
no cristianismo, ou seja, a salvagdo do homem, tomando muito a sério o artigo
do Credo que proclama que toda a histéria da revelacio aconteceu propter nos
homines et nostram salutem. Neste estudo vamos ocupar-nos desta questio,
procurando a iluminagio de um problema, que seguramente é mais do que
isso, ou seja, a morte, ou talvez melhor, focalizarmos a questio soterioldgica
como witdria sobre a morte, conforme encontramos na afirmacéo de S. Paulo:
o ultimo nimigo a ser vencido é a morte (1 Cor 15,25), que pressupde outra
declaragio, agora no Evangelho, em que Jesus, contra os saduceus que nio
acreditavam na ressurreigio dos mortos, proclama que Deus é o Deus dos
vivos e ndo dos mortos (Mt 22,32). Por isso, a semelhanca do que acontece
em algumas sonatas e sinfonias de Mozart, a vitéria sobre a morte aparece como
tema de fundo e como principio de verificagio das diversas configuragoes que
a questdo soteriolégica foi adquirindo ao longo da histéria da teologia, na
patristica, na Idade Média e na teologia contemporanea.

Com isto quer-se dizer que a morte, em si mesma considerada, oferece
o horizonte antropolégico de fundo que constitui a preocupagio existencial
deste estudo, embora nfo seja, tanto na sua fenomenologia existencial como
na sua constitui¢do ontolégica, objecto directo de investigagdo, mas antes
pressuposto. Para o efeito é uma referéncia fundamental o contributo de
J. B. Lotz sobre este tema que assumimos e pressupomos’, na medida em que,
na linha da analitica existencial de M. Heidegger?®, nos ajuda a compreender
que a morte nfo é apenas um instante final da vida, mas acompanha toda a
nossa existéncia, estd presente em cada momento, iluminando e a0 mesmo
tempo obscurecendo, pela angistia que provoca, toda a nossa vida, marcada
profundamente por esta irrecusavel tensio entre a vida e a morte, 0 nosso ser
para a morte, que ¢ a mesma que o0 Verbo de Deus assumiu e assumindo por
dentro a redimiu, como havemos de ver em K. Rahner e H. U. von Balthasar.

21 Cf.]. B. LOTZ, Tod als Vollendung. Von der Kunst und Gnade des Sterbens (Frankfurt a. M.: Knecht
1976).
28 Cf. M. HEIDEGGER, Sein und Zeit (Frankfurt a. M.: Klostermann 1977) §§ 46-53.
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Nio pretendemos neste estudo fazer um levantamento de todos os con-
tributos que ao longo da histéria foram dados, por aproximagio ou por dis-
tAncia, a respeito deste tema, mas sim focalizar alguns nos quais esta questao
foi iluminada, de modo a conseguir perceber-se a relagao entre soteriologia
e antropologia, e vice-versa, documentando ou fazendo justica ao artigo do
Credo que proclama a perspectiva soterioldgica de todo o articulado em que
se estrutura a dogmatica crista.

Como muito bem ilustra W. Kasper, reportando-se & dogmatica trinitéria e
cristoldgica da Igreja Antiga, o que estava em causa entao nio era a coerén-
cia ou ndo, a forga significativa ou néo de proposi¢des ou de conceitos, mas
sim a salvacio do homem, pois se 0 Verbo de Deus ou o Espirito Santo nio
sdo Deus o homem nio pode ser divinizado, ndo pode ser salvo, e 0 mesmo
a respeito da questio cristoldgica, pois se Cristo nao é verdadeiro Deus e
verdadeiro homem, como declara a profissio de fé de Calceddnia, entdo nao
pode ser o mediador entre Deus e o homem?’. O que esteve sempre em causa
foi directamente a salvagdo do homem, mesmo quando eram tratados temas
tdo elevados como o mistério da Santissima Trindade. E esta preocupagio
tem acompanhado sempre a teologia até aos nossos dias, o que podemos
documentar, na Antiguidade, com o axioma soteriolégico formulado por
S. Gregério de Nazianzo na sua polémica com Apolindrio de Laodiceia — «o
que nio foi assumido também nio foi salvo»’® — e na teologia contempora-
nea, com o axioma trinitario de K. Rahner, para o qual o mistério da Trindade
é essencialmente mistério de salvacdo, e por isso mesmo é que foi revelado®!.

No entanto, apesar de ser constante na dogmética cristd a preocupa-
cdo soteriolégica, o tema propriamente dito da redencio nunca foi objecto
expresso de uma definicio dogmética, mesmo se houve uma tentativa de pro-
posta de definicio no projecto do Concilio Vaticano I de uma Constituicdo
Dogmaitica De fide catholica, mas que acabou por nio se realizar, pela inter-
rupgio do Concilio®?, e ainda durante o Concilio Vaticano II alguns tenham
pretendido colocar no seu programa uma definicio dogmética da redencéo, o

29 Cf. W. KASPER, Jesus der Christus, 234.
30 Cf Carta 101 § 33: SC 208,51. Para S. Gregério de Nazianzo, como, aliés, para a teologia patris-
tica, em tudo isto ndo se tratava de uma deducéo transcendental de conceitos, nomeadamente
da liberdade, mas sim de uma releitura cristolégica das Escrituras, onde Cristo aparece como o
Homem livre por exceléncia, que radicalmente abre o homem para a liberdade do Reino procla-
mado e cuja ldgica interna o leva a cruz, 0 momento supremo da liberdade e, por isso mesmo,
redentor.

31 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen zum dogmatischen Traktat «De Trinitate», 115.

32 Cf. B. SESBOUE, Salut, 256.



Introducéao ‘ 17

que nio aconteceu. De facto, a natureza e o sentido das definigdes eclesiais
nio é tudo dizer, mas apenas responder as questdes que sio levantadas e que
podem pdr em causa o correcto entendimento do mistério cristio, e, além
disso, «a Redencéo estrutura o todo da fé a um tal ponto que escapa a toda
a definigdo». Alias, a experiéncia de salvacio constitui o pressuposto e a
motivagio das préprias afirmacdes dogmaticas®*.

7. O nosso estudo estd organizado em quatro capitulos.

No capitulo 1 — A problemdtica soteriolégica — formulamos, como o titulo
indica, o problema a partir das inquietacdes que decorrem tanto da critica
contemporanea 2 linguagem teolégica como sobretudo das preocupacdes
e dos impasses que podemos ver expressos na tradicio protestante, no
século XvI em Lutero e no século xx em R. Bultmann e K. Barth.

No capitulo 2 — Configuracdo histérica da soteriologia — consideramos o
duplo movimento da soteriologia, descendente e ascendente, o que nos permite
um contacto com o desenvolvimento deste tema, nesta dupla vertente, na sua
reciproca complementaridade, na teologia patristica e na teologia medieval.

No capitulo 3 — O movimento da soteriologia na teologia moderna — apre-
sentamos uma ilustragio do tema em trés perspectivas: uma mais espiritual,
a devogdo ao Coragdo de Jesus, a partir do século xVvil, no contexto da
problemaética provocada pelo jansenismo; outra mais operativa, presente nos
projectos da teologia da libertacdo, no século Xx; finalmente, uma perspectiva
mais teoldgica, em alguns esbocos de uma sistematica teoldgica da redencio.

O capitulo 4 — Propostas de solucdo da questdo soteriolégica — é sobretudo
dedicado ao estudo dos contributos de K. Rahner e de H. U. von Balthasar,
porque nos parecem tocar o centro da questio soterioldgica que perseguimos
neste estudo: em K. Rahner, pela centralidade trinitdria da questio soterio-
légica, na sua abertura e disponibilidade transcendental; em H. U. von Bal-
thasar, pela sua atengdo ao tema da morte mesma enquanto tal, na sua real e
antropolégica dramaticidade, que em Cristo é redimida, porque a assume na
sua mais extrema radicalidade, no estar morto de Deus no mistério do Sdbado
Santo. E ai que eu penso que a questio soterioldgica encontra a sua solugéo,
na vitdria sobre a morte no lugar do seu dominio e, por conseguinte, a resposta
a pergunta acerca do motivo da incarnagio.

33 B. SESBOUE, Esquisse critique, 802.
3 Cf. B. SESBOUE, Jésus-Christ, Pinique médiateur, 54.






Capitulo |
A problematica soteriologica

Neste primeiro capitulo, necessariamente muito breve, vamos procurar
tomar consciéncia do problema ou da questdo soterioldgica, em duas dis-
tintas aproximacdes: a crise da linguagem soteriolégica contemporanea e os
impasses da soteriologia como questdo existencial.

A desconstrucio da linguagem soterioldgica ocorreu tanto no interior
da teologia como a partir dos desafios da cultura contemporinea. Esta crise
e desconstrugdo da linguagem teolégica compromete a soteriologia mesmo
como discurso que corre o risco de se tornar totalmente vazio de conteddo.
A questio soterioldgica é também uma questdo de linguagem, um problema
hermenéutico.

Mas além de ser uma questido hermenéutica, a soteriologia é sobretudo um
assunto que diz respeito A existéncia humana enquanto tal, e este questiona-
mento foi sobretudo feito na tradigio protestante, no século XvI, com Lutero
e, no século xX, com R. Bultmann e K. Barth.

1.1. A critica contemporanea a linguagem teolégica

Na época contemporinea a linguagem a respeito da redengio tem sido
submetida 2 critica, tanto no plano da cultura contemporanea, como da filo-
sofia e das ciéncias humanas.

Do ponto de vista teolégico, B. Sesboiié chama a atengio para as criticas
movidas por H. Kiing, sobre a doutrina anselmiana da satisfacdo, bem como
sobre a nocio de sacrificio expiatério ou propiciatério, mas que visa também
a nogio de divinizacdo, e isto porque, segundo H. Kiing, nos nossos dias, o
grande problema ndo é a divinizacio do homem, mas sim a sua humaniza-

3

cdo®, e por E Varone®®, o qual se opde também vigorosamente as nogoes de

imolacdo, de satisfacdo e de sacrificio, e assim a linguagem cléssica da redengao

% Cf. H. KUNG, Christ sein, 539.
3 Cf. E VARONE, Ce Dieu censé aimer la souffrance (Paris: Cerf 19909).



20 ‘ Da incerteza a esperanca

acaba por ficar esvaziada de sentido, por paradoxal e inaceitdvel aos ouvidos
do homem contemporaneo.

O mal-estar a respeito da teologia da redengio veio também da parte da
filosofia e da cultura. E Nietzsche rejeitava em bloco o cristianismo, identi-
ficado com a moral do ressentimento’’ e, portanto, como anti-humanismo,
propondo um retorno ao paganismo.

No século XX, M. Heidegger retoma a questdo nietzscheana da Morte
de Deus®® e interpreta-a culturalmente como o fim da filosofia, como o
fim da metafisica, que ele designa como pensamento onto-teo-ego-ldgico,
responsabilizando-o pelo esquecimento do ser®. Como fim da metafisica, a
Morte de Deus é sinénimo de niilismo, isto ¢, da impossibilidade de responder
a pergunta: porqué, o que, mesmo na sua filosofia, implica deixar o humano
Dasein ao abandono historial de um destino fatal, disponivel, portanto, para
todos os aproveitamentos das ideologias mais anti-humanas e perversas,
como o nazismo, mas nio sé. De facto, em M. Heidegger, o programa de
desconstrugio filoséfica ndo é politicamente inocente. Tem, pelo contrério,
um objectivo bem preciso: o de apagar da filosofia e da cultura ocidental em
geral a memoria judaica e cristd, silenciar o catolicismo, abrir assim o espago
a disponibilidade do humano Dasein para o neopaganismo de tipo nacional-
-socialista, como pode documentar-se com uma afirmacdo de Heidegger no
discurso do reitorado, em 1933: «... deve ser travada uma rude luta den-
tro do espirito nacional-socialista, luta que ndo deve ser abafada por ideias
humanistas, cristds, que impedem a necessidade absoluta de se desenvolverem
plenamente»*°.

O programa filos6fico de M. Heidegger implica a rejei¢ao de toda a salva-
cdo transcendente, no sentido teolégico do termo.

B. Sesboiié chama a atencio para a critica e desconversio dos conceitos
operada por J. Pohier*!; a respeito das nogoes de expiacdo, satisfacdo e substitui-
cdo; de G. Morel*?, o qual recusa radicalmente a ideia mesma de mediacdo; de

37 Cf. M. SCHELER, EHomme du ressentiment (Paris: Gallimard 1970).

38 Cf. Nietzsches Wort «Gott ist tot», in M. HEIDEGGER, Holzwege. Gesamtausgabe, Band 5 (Frankfurt
a. M.: Lostermann 1977) 209-267.

39 Cf. Brief iiber den «Humanismus», in M. HEIDEGGER, Wegmarken. Gesamtausgabe, Band 9
(Frankfurt a. M.: Klostermann 1976) 328.332.

40 Ver referéncia em: D. JANICAUD, A sombra deste pensamento. Heidegger e a questdo politica (Tr.
port.) (Lisboa: Piaget 1998) 45.

41 Cf. . POHIER, Quand je dis Dieu (Paris: Seuil 1977).

4 Cf. G. MOREL, Questions de I'homme: 3. Jésus dans la théorie chrétienne (Paris: Aubier 1977).
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R. Girard®, com a sua critica do sacrificio, tomado como processo regulador
da violéncia; de N. Leites** o qual, colocando-se fora do cristianismo, como
nao cristdo que é, pretende mostrar como afinal foi um crime a causa da sal-
vacio se nao mesmo um suicidio, dada a impressio que de fora pode sentir-se
de Jesus mesmo ter incentivado o processo da sua condenacio.

Este mal-estar, quer do ponto de vista da teologia quer do ponto de vista
da cultura, pode ter a sua causa, segundo B. Sesboiié¢, numa certa contrafac-
¢do destas nogdes e destes temas na teologia moderna, nido s6 na Reforma,
sobretudo em Calvino, mas também numa certa oratéria sacra especialmente
a partir do século XVII, que terd operado como que um curto-circuito®’, e que
terd conduzido a desconstrugio e perversdo das categorias soterioldgicas do
sacrificio, da expiacdo, da compensacdo penal e da satisfacdo, o que exige, da parte
da teologia contemporanea, um trabalho de purificacdo, de restauro, de modo a
que a teologia da redencio volte a brilhar com toda a sua beleza e esplendor.

1.2. A origem da preocupacao soteriolégica e os seus impasses

Como questio teoldgica ou preocupacio central da teologia, a soteriologia
surge com Lutero e nos tempos mais recentes foi retomada como questao
central, embora em perspectivas diferentes, por R. Bultmann e por K. Barth.

1. Lutero formula a questdo soterioldgica em termos paradoxais, tendo
como ponto de partida e como referéncia fundamental a sua experiéncia pes-
soal de vida*. Ele era um homem intrinsecamente religioso e a tnica coisa

¥ Cf. R. GIRARD, La violence et le sacré (Paris: Grasset 1972); ID., Des choses cachées depuis la
fondation du monde (Paris: Grasset 1978); ID., Le bouc émissaire (Paris: Grasset 1981). Natu-
ralmente que as teses de R. Girard devem ser tomadas em atengio, mas com alguma reserva
critica, tanto mais que procede a uma simplificagdo, porquanto identifica sem mais a violéncia
com o mal, envolvendo nesta simplificagio a nogio religiosa em geral e cristd em particular a
respeito do sacrificio, o que ndo é legitimo. Sobre este tema, quer da critica a R. Girard quer de
uma proposta coerente de uma antropologia (cristd) do sacrificio, como categoria irrecusavel da
condi¢do humana enquanto tal, veja-se o breve ensaio de: J. SPLETT, Anthropologie des Opfers —
Das Heilige und di Gewalt, in CONGRESSO DE FATIMA, «Mysterium Rdemptionis»: Do sacrificio
de Cristo a dimensdo sacrificial da existéncia crista (9-12 de Maio de 2001) (Santuério de Fatima
2002) 101-124.

# Cf. N. LEITES, Le meurtre de Jesus moyen de salut? (Paris: Cerf 1984).

#  Cf. B. SESBOUE, Salut, in DSp XIV (Paris: Beauchesne 1990) 258-260.

4 Cf. L. FEBVRE, Martinho Lutero, um destino (Lisboa: ASA 1994) [Original 1927] 43-58;
J. LORTZ, Le reforme de Luther I (Paris: Cerf 1970) [Original 1962] 213-274.
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que lhe interessava era a sua salvacdo. Mas a sua experiéncia de vida, desde
muito cedo, mas principalmente nos anos da sua vida como frade agostinho,
onde era, ao menos visivelmente, um religioso exemplar, mostrou-lhe a sua
radical incapacidade em alcangar a paz, que a sua consciéncia infeliz, de um
modo obsessivo, procurava*’.

Ele era verdadeiramente um homem obcecado pelo tema do pecado, que
gravava de tal modo a sua natureza, que tudo o que ele fazia, mesmo de bom
ou aparentemente virtuoso, era pecado, e por isso ele temia muito pela sua
salvagio, vivia continuamente angustiado com o medo de se perder. Vivia
centrado em si mesmo e as questdes exteriores do mundo em que vivia nfo
lhe interessavam particularmente, sendo que o que o levou a tornar-se o
paladino da Reforma néo foram os erros nem os escAndalos do mundo do seu
tempo e a sua viagem a Roma em nada o perturbou, porque ele no fundo vivia
unicamente ocupado com o seu problema, o problema da sua consciéncia, o
problema da sua salvagio, na obsessdo constante pelo pecado e pelo medo
de se perder®.

Ainda antes do episédio da Torre, no qual teria descoberto como uma ilu-
minagio a soluc@o de todos os seus problemas e angstias, ele ja tinha feito a
sua descoberta da salvagio pela fé e da inutilidade das obras, da consolacéo e
da teologia da cruz, nos seus primeiros comentarios aos salmos e sobretudo no
comentario & Carta aos Romanos, nos anos de 1513-1516%, portanto muito
antes de eclodir toda a problematica em torno das teses sobre as indulgéncias,
em 1517. E o conforto que ele encontrou, no que acabou por ser o nicleo
essencial do seu sistema, a concentragio na fé, na palavra e na graga — sola
fide, sola gratia, sola scriptura, solus Christus —, reduzia-se, porém, a uma certa
capitulaco, porquanto a salvagio e a paz eram apenas exteriores, Deus como
que fechava os seus olhos, reconhecendo e compreendendo a condi¢io de
pecador, de modo que assim se formulava o paradoxo, tio tipico de Lutero,
do simul justus et peccator — e que podera formular-se como a questdo sote-
riol6gica radical: na justificagio nada se altera no homem, que permanece
radicalmente corrompido na sua natureza de pecador®.

# Cf R. GARCIA-VILLOSLADA, Martin Lutero 1. El fraile hambriento de Dios (Madrid: BAC
1973) 120-144.

4 Cf. R. GARCIA-VILLOSLADA, Martin Lutero 1, 144-168.

4 Cf. D. BELLUCI, Fede e Giustificazione in Lutero. Un esame teoldgico dei «Dictata super Psalterium»
— e del commentario sull’epistola ai Romani (1513-1516) (Roma: PUG 1963).

0 Cf. O. H. PESCH, Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin (Mainz:
Mathias-Griinewald 1985) 77-122.
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Esta conclusdo nio decorria de uma deducéo de principios, como a contra-
dizer a afirmacéo biblica de que a Deus nada é impossivel (Lc 1,37), mas da
sua propria experiéncia pessoal, anterior e para além de todas as polémicas, ou
seja, apesar dos exercicios e praticas previstos na Regra da Ordem dos Agos-
tinhos e da vivéncia dos sacramentos. Apesar disso, ele continuava vitima da
anarquia das paixdes, da concupiscéncia (tomada em sentido muito amplo, que
nio apenas na sua acepcio sexual), o que o levou a concluir pela identidade
entre o pecado original e a concupiscéncia, que os sacramentos (o baptismo)
e a graca nio eram suficientes para curar.

O pessimismo antropoldgico de Lutero decorre ndo de principios tedricos
e abstractos, mas da experiéncia vivida, a sua experiéncia pessoal, e aqui
estd seguramente o contributo decisivo de Lutero para os tempos modernos
e mesmo para a teologia, a0 menos na tradigio protestante, que é uma teo-
logia que pressupde, em larga medida, a experiéncia pessoal e o sentimento.
Em Lutero e em termos paradoxais, que caracterizam a sua personalidade,
estd formulada em toda a sua radicalidade a questdo soterioldgica que é a
experiéncia do homem enquanto tal e nesta medida Lutero é uma referéncia
fundamental.

A recepgio das suas teses, na Reforma concretamente, mas também na
filosofia e na cultura ocidentais, para 14 de outras interferéncias, também de
natureza e de conjuntura histérico-politica, significa que muitos se identifica-
ram com a sua experiéncia e a partir dela ensaiaram uma leitura da histéria do
cristianismo e da teologia, mesmo em termos soteriolégicos, sendo de referir
neste ponto o estudioso sueco G. Aulen’!, o qual identifica em Lutero o eixo
decisivo para entender a trajectdria da teologia e concretamente da soterio-
logia no espago cultural do Ocidente.

Em todo o caso o que para nds é aqui importante registar é este paradoxo
de uma salvacdo meramente extrinseca, na qual o acento é colocado total-
mente do lado de Deus, o qual no entanto se mantém distante e no fundo
nada faz de concreto pelo homem, que permanece inalterado na sua condigao
de pecador & mercé da anarquia das paixdes e da concupiscéncia invencivel.

2. Nos inicios do século xX, R. Bultmann®® foi o primeiro teélogo que
colocou a soteriologia no centro da teologia. Para R. Bultmann, de facto, o

51 Cf. G. AULEN, Christus Victor. La notion chrétienne de rédemption (Aubier 1949) 143-170.

52 Para o que se segue, veja-se: E BABINI, Per un ripensamento della soteriologia, in Rassegna di

Teologia 39 (1998) 683-690.
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ntcleo do querigma consiste na passagem da existéncia inauténtica a existéncia
auténtica. Bultmann assume o axioma teolégico formulado por Melanchton
em 1521 — Hoc est Christum cognoscere: beneficia eius cognoscere — para situar
a cristologia numa relagio totalmente inversa a respeito da soteriologia.
R. Bultmann situa-se em continuidade com a teologia liberal, linha de reflexao
que é continuada, sempre em terreno protestante, por P. Tillich na sua Teologia
Sistemdtica, para o qual a cristologia se reduz a uma fungio da soteriologia®.

Entdo, o ponto de partida de toda a reflexdo nfo é uma doutrina sobre
Jesus Cristo em si, nem sobre a Palavra em si, o que seria colocar-se no plano
da ontologia cristolégica, que se questiona sobre o ser de Cristo, no quadro
da cristologia das duas naturezas de Calcedénia, mas sim o acontecimento
pontual de uma mudanca existencial que acontece no crente em virtude do
encontro com o querigmd.

Segundo R. Bultmann®¥, Deus redime a humanidade por meio da procla-
macio da cruz e da ressurreicio. O significado redentor da cruz nio est4 ligado
as nogdes de sacrificio ou de satisfacdo vicdria, que pertencem, segundo ele, ao
dominio da mitologia, mas sim ao juizo descendente que alcanga o mundo e
o liberta do mal, na medida em que a mensagem paradoxal da salvacdo pela
cruz desperta nos ouvintes uma resposta de submissio cheia de amor e os faz
passar de uma existéncia inauténtica a uma existéncia auténtica. Aqui esté o
beneficium que Cristo representa, beneficio que o homem conhece, porque
em si mesmo o experimenta, no acontecimento da passagem da antiga para
a nova atitude existencial de fundo®. Daf o projecto de desmitologizacdo’®,
o qual visa libertar o ntcleo essencial do querigma neotestamentario do seu
envolvimento mitolégico, que corresponde 2 visdo do mundo do tempo em que
foi escrito e que se torna incompreensivel para o homem de hoje.

A novidade do projecto de R. Bultmann, a respeito dos ensaios da teo-
logia liberal e da escola comparada das religides, consiste em salvaguardar o
contetdo, o nicleo essencial do querigma, coisa que os mencionados ensaios
néo fizeram, isso, porém, é feito ndo a partir da visio moderna do mundo®?,

3 Cf. P TILLICH, Teologia sistemdtica I1. La existéncia y Cristo [Original em inglés 1963] (Salamanca:
Sigueme 1981?).

>t Cf. R. BULTANN, Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della dimitizzazione (Brescia: Queri-
niana 1970%).

5 Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Teologia della redenzione, Il Regno-
-documenti 3 (1996) 99.

% Cf. R. BULTANN, Nuovo Testamento e mitologia, 101-174.

57 Cf. R. BULTANN, Nuovo Testamento e mitologia, 123.
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mas da compreensio da existéncia, propria do Novo Testamento. Trata-se,
por conseguinte, de um projecto de hermenéutica existencial dos dados do
Novo Testamento, no qual se colhem elementos que permitem uma existéncia
auténtica, que se constitui a partir da fé.

O contetdo essencial do querigma é a cruz e a ressurreicdo de Jesus, as
quais sdo consideradas ndo a partir de uma investigacdo histérica, que nada
pode demonstrar, mas do sentido existencial que tais eventos podem repre-
sentar para o homem. Na verdade, nada se pode comprovar do ponto de vista
histérico e, por isso, 0 que importa é a sua significacdo, a qual se mantém,
independentemente da consisténcia histdrica e objectiva dos factos.

Segundo R. Bultmann o querigma do Novo Testamento ensina 0 mesmo
que a filosofia. Por vias diversas, a revelacdo e a filosofia dizem o mesmo, as
condi¢hes para uma existéncia ética. Por isso, o cristianismo pode subsistir
mesmo sem Cristo.

A ressurreiciio tem apenas uma fun¢io hermenéutica, a de mostrar o sig-
nificado da cruz para o crente, significado que se colhe sobretudo em S. Jodo,
no qual a cruz aparece como o lugar da manifestacio da gléria. A ressurrei¢ao
como evento escatoldgico revela a cruz como evento de salvagio, como fonte
ou como instancia onde se capta a possibilidade de compreensio do homem.

Segundo A. Schilson®, a cristologia de R. Bultmann tem como tnico
objectivo o valor salvifico de Cristo, nfo se questionando, portanto, sobre
o seu aspecto histérico e objectivo. O programa teoldgico de R. Bultmann
consiste em operar a passagem de uma concepg¢io objectiva de Deus e da
realidade em geral para uma concepcio nio objectiva, que nio pretende dispor
daquele que é por si mesmo indisponivel. O préprio Cristo permanece ndo
disponivel por parte do homem, mesmo no sentido em que do ponto de visto
histérico-critico é em si mesmo inatingivel®”. Levando a um certo extremo o
cepticismo histérico®, a figura histérica de Jesus e mesmo a sua pregagio sdo
consideradas por R. Bultmann largamente irrelevantes e é por isso que, na
sua aproximacio hermenéutico-existencial, sio para ele importantes S. Paulo
e S. Jodo, os primeiros que testemunham esta concentracdo no significado de
Jesus para os crentes, portanto, uma teologia querigmatica com implica¢oes
existenciais.

% A. SCHILSON-W. KASPER, Cristologie, oggi. Analisi critica di nuove teologie = Biblioteca di
cultura religiosa (Brescia: Queriniana 1979) 33-41.

59 Cf. H. SCHURMANN, Comment Jésus a-t-il vécu sa mort? (Paris: Cerf 1977) 21-33.

0 Cf. ]. DE KESEL, Le refus decidé de 'objectivation. Une interprétation du probleme du Jésus historique
chez Rudolf Bultmann (Roma: PUG 1981).
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Para R. Bultmann a tnica possibilidade de acesso a indisponibilidade
divina é o querigma (que de certo modo se substitui ao Jesus histérico) ao
qual responde a decisdo existencial da fé. Como muito bem observa A. Schil-
son, devido ao extremo cepticismo histérico, a propria fé acaba por ndo ter
objecto, reduzida, por conseguinte, a uma atitude meramente subjectiva e
indefinivel®. A existéncia é redimida onde a mensagem é proclamada e aco-
lhida; é entdo que a existéncia se torna auténtica e que o ressuscitado se torna
presente para oferecer ao homem uma nova compreensdo da sua existéncia,
em virtude do apelo escatoldgico a decisdo. De certo modo, podemos dizer
que em ultima instAncia Cristo nada fez pelo homem, dado que o que persiste
¢ apenas a sua palavra, como querigma, que pode mesmo subsistir sem Ele.

3. Um dos maiores criticos de R. Bultmann foi K. Barth, num célebre
ensaio escrito em 1952: Rudolf Bultmann, uma tentativa de o compreender®?.
O que K. Barth critica em R. Bultmann na assuncdo do axioma de Melan-
chton é a utilizacdo sistemdtica que faz deste axioma, elevando-o a principio
hermenéutico, cujas consequéncias graves sio, no sentir de K. Barth, reduzir
a teologia, mesmo a querigmadtica, a uma antropologia, ou seja, a afirmacoes
existenciais sobre a condigdo do homem e nada mais.

Embora a preocupagio inicial de R. Bultmann tenha sido a de compreen-
der a cristologia e a soteriologia na sua unidade e o querigma neotestamentério
como proclamagio desta unidade, na realidade torna-se problemética a prece-
déncia tedrica que se dé a uma ou a outra, que é o que se d4 em Bultmann,
quando a soteriologia absorve em si a cristologia, reduzindo esta a uma fungio
querigmatica daquela.

Sabemos, porém, aonde conduziu a sua hermenéutica existencial: levando até
as ultimas consequéncias o pro me luterano, embora na forma como assume
em Melanchton, R. Bultmann néo s6 reduz a cristologia 2 soteriologia, mas
também faz com que aquela seja esvaziada de contetdo. De facto, de acordo
com o seu método®, se s6 for rigorosamente histérico, na reconstituicio da
figura de Cristo, o0 que néo for derivdavel nem do judaismo nem do helenismo,
nfo resta absolutamente nada. Entéo a soteriologia é reduzida a uma ideologia,
ou, na melhor das hipéteses, a uma filosofia, a uma simples visdo do mundo

6l Cf. A. SCHILSON-W. KASPER, Cristologie, oggi, 41.

02 Cf. K. BARTH, Rudolf Bultmann, un tentativo di capirlo, in O. CULLMANN (e outros), Capire
Bultmann. Una testimonianza ecumenica (Torino: Borla 1971) 137-196.

6 Cf. H. SCHURMANN, Comment Jésus a-t-il vécu sa mort?, 21-31.
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ou uma ética, como conjunto de normas que ajudam a viver de um modo
auténtico.

Por isso, o projecto teolégico de K. Barth vai situar-se num campo comple-
tamente oposto. K. Barth parte daquilo que R. Bultmann desconsiderara, ou
seja, do evento historico e real da cruz. A teologia de K. Barth, considerada
como pertencente a teologia dialéctica®, representa uma vigorosa reacgio as
redugdes subjectivas da teologia liberal e dos diversos existencialismos, nos
quais pode também enquadrar-se a teologia querigmética de R. Bultmann, na
medida em que a validade dos dados nio se verifica através da objectividade
dos factos, a que o método histdrico-critico nio tem acesso, degenerando no
cepticismo histérico, mas sim na medida em que a mensagem afecta a existéncia
pessoal e a altera, na passagem da inautenticidade para a autenticidade.

Em K. Barth encontramos uma certa reducio cristolégica da teologia,
sendo a partir daqui que ele regride para a Trindade e avanga para a antro-
pologia e para a questdo da redencio pensada como reconciliacdo. Mas esta
centralidade cristolégica ndo significa que tudo se decida no tempo e na his-
téria. Antes pelo contrario, a cristologia colhe o seu sentido e contetido na
Trindade, o fundo eterno no qual a prépria cristologia se constitui.

Se em R. Bultmann Cristo nada faz, sendo a justificagio um acto da fé
que através do querigma d4 razdes para uma vida auténtica, em K. Barth
¢ 0 homem que nada faz. Temos aqui um paradoxo de uma reconciliagao/
/justificacdo que, em duas formas opostas, no fundo é uma nog¢io wvazia.
A teologia dialéctica, em K. Barth, ¢ assim a teologia da ruptura e do para-
doxo, na medida em que afirma a distAncia infinita entre Deus e o homem,
a infinita diferenga qualitativa entre Deus e 0 mundo, o «ndo» divino, que
representa a absoluta rejei¢ao da analogia entis como possibilidade do discurso
teoldgico, porque Deus é o totalmente Outro (ganz Anders), de tal modo que
o contacto é ndo-contacto, como a tangente que toca a circunferéncia nao
tocando, afirmando-se assim a distAncia que paradoxalmente nem sequer

% Embora o préprio K. Barth nio parega que tenha considerado a sua teologia totalmente enqua-
drada nesta corrente, sem divida que ela acentua a distAncia critica directamente em relagdo
a teologia liberal e a0 modernismo e a redugéo existencialista de R. Bultmann, mas também ao
pensamento que se inspirava no idealismo alemdo com toda a predominancia dada ao eu e a filo-
sofia da identidade, por um lado, e, por outro, em contraste com a analogia entis que considerava
ser o principio estruturante do catolicismo. K. Barth coloca-se do outro lado, do totalmente Outro,
do paradoxo, e neste sentido sublinha mais a ruptura e a distancia do que a proximidade, e é neste
contexto que ele vai entender a soteriologia em torno do conceito de substituicdo (Stellvertretung).
Sobre este assunto veja-se a obra fundamental de K.-H. MENKE, Stellvertretung. Schliisselbegriff
christlichen Lebens und theologische Grundkategorie (Einsiedeln: Joahannes 1991) 168-193.



28 ‘ Da incerteza a esperanca

Cristo pode superar e que é desenvolvida por K. Barth, especialmente no
periodo do comentério & Carta aos Romanos (Romerbrief) (1919-1922)%.

Entdo como é que o homem é salvo? O homem ¢é salvo unicamente por
Cristo, que toma o seu lugar e faz tudo por ele, limitando-se este a contemplar
a acgao de Cristo a distancia. Por isso é fundamental para K. Barth a nogio
de representacdo, ndo apenas no sentido do que alguém pode fazer no lugar
de outro, mas de alguém que toma o seu lugar e o substitui. A nocdo de
representacdo (substitutiva) (Stellvertretung) é assim fundamental em K. Barth:
Cristo substitui o homem, tomando e fazendo o seu lugar (Stellvertreter).

A nocio de substituicdo — Stellvertretung — demarca-se conceptualmente
de outra, que lhe é muito préxima — Ersatz/ersetzen — que também significa
substituir, mas no sentido de uma substituicdo provisoria, de troca, como de
alguém que esta impedido do exercicio de uma determinada fungéo e que pro-
visoriamente ¢é substituido por outro, enquanto dura o impedimento. Por isso
a nocio alema que diz substituicdo neste sentido soteriolégico é mais profunda,
pois é um fazer as vezes, mas de tal modo que se d4 uma identificacdo, impos-
stvel de todo em termos humanos, entre o representante e o representado®.

O desenvolvimento deste tema de fundo, que K. Barth formula numa
espécie de axioma soterioldgico — «o Filho de Deus executou o justo juizo
de Deus sobre nés, homens, tornando-se Ele mesmo homem em nosso lugar
67 _ ocupa o § 59 do
quarto volume da sua monumental doutrina da reconciliacdo, que é a explici-

e aceitando sofrer Ele mesmo este julgamento por nds»

tacio deste axioma soterioldgico no qual tem um papel fundamental a nogio
de lugar em torno da qual se entende a nocio de substituicdo/Stellvertretung®®.

Neste axioma se decide a questio classica formulada por Santo Anselmo
de Cantuéria, ou seja, Cur Deus homo, questio a qual K. Barth responde
dizendo que o Verbo incarnou, que Deus se fez homem, para tomar o seu
lugar, e neste tomar o seu lugar consiste a sua solidariedade com o homem.
Mas este movimento sé se entende se considerarmos o que é o pecado, tema
que, como sabemos, tinha também um papel muito importante na soteriologia
anselmiana. K. Barth entende o pecado do homem, o pecado de Adao, como
desobediéncia, no sentido da pretensio do homem em querer ser juiz de si

mesmo, ser a instAncia que decide o que é bem ou mal: «Tal é a esséncia do

% Cf. I. MANCINI, Barth, Bultmann, Bonhéffer. Novecento teologico (Milano: CELUC 1971) 40-55.

6 Cf. D. SOLLE, Stellvertretung. Ein Kapitel Theologie nach dem «Tode Gottes» (Stuttgart: Kreuz
1982) 54-61.

67 K. BARTH, Dogmatique IV. La doctrine de la réconciliation /1 (Genéve: Labor et Fides 1966) 235.

68 Cf. D. SOLLE, Stellvertretung, 98-103.
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pecado. Sob todas as suas formas, o pecado deriva da obstinagio do homem
em ser o seu proprio juiz»®’. E ao pretender ser o seu préprio juiz, o homem
nio aceita a sua condicio de criatura, o que tem como consequéncia que
esbanja o seu proprio ser, e entdo o pecado aparece como um esbanjamento,
como perda do ser e da sua dignidade de homem e ¢é isto que a historia ilustra
e narra. A soteriologia em K. Barth assume assim a forma de uma teologia
narrativa’®.

Mas que lugar é que o Filho de Deus vem tomar e, neste tomar, substituir
0 homem? E o lugar do homem como pecador, e assim se entende a afirmacio
paulina segundo a qual, aquele que nio havia pecado, Deus fé-lo pecado (cf.
2 Cor 5,21) e ao fazé-lo pecado, fa-lo assumir o lugar do pecador, portanto,
do homem. O homem é expulso do seu lugar e por isso fica fora de todo o
processo de reconciliacdo. A reconciliagio é a transformacio por dentro da
situacio de pecado na qual o homem se encontrava, e que consiste, segundo
K. Barth, na pretensio de ser juiz. Ora ao seguir o caminho da obediéncia, que
¢ o contrério da atitude do homem, ou seja, na obediéncia nio querendo ser
juiz, nessa inversdo de atitude o Filho de Deus realiza o julgamento do mundo
e do homem, mudando por dentro a sua atitude, na medida em que é simulta-
neamente quem julga e quem ¢ julgado. Por isso é que o homem nada pode
fazer em todo este processo, porque é atirado para fora do lugar’!, que a sua
condi¢io de pecador representava, por Cristo que toma o seu lugar e por isso
o representa e o substitui. Isto significa para 0 homem um enorme alivio, porque
lhe ¢ tirado o peso do pecado e da sua responsabilidade’®, por conseguinte,
da sua pretensdo de ser juiz, porque «Jesus Cristo nos destitui desta funcéo,
porque tomou o nosso lugar, para Ele mesmo o exercer»’.

E a partir desta dinAmica, deste movimento da incarnacio e do seu motivo,
na linha do Cur Deus homo de Santo Anselmo, que se compreende como em
K. Barth — sendo nisto fiel a tradicdo que vinha ja de Lutero segundo o qual
0 homem nada pode fazer no que diz respeito a redencdo™, porque Jesus Cristo
tomou o seu lugar e dele o afastou — 0 homem fica fora de todo o processo
ao qual assiste de longe”. Neste estar longe do lugar do pecado que é o seu,

% K. BARTH, Dogmatique 1V, 232.
0 Cf. K. BARTH, Dogmatique 1V, 235.
K. BARTH, Dogmatique 1V, 244.
2 K. BARTH, Dogmatique 1V, 246.
B K. BARTH, Dogmatique 1V, 246.
™ Cf D. SOLLE, Stellvertretung, 82-87.
K. BARTH, Dogmatique 1V, 254.
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participa na reconciliacio acolhendo-a na obediéncia de Cristo, o qual, por-
que verdadeiramente homem, modifica a obstinacdo de autojustificacio na
qual consiste o pecado original, recuperando em Cristo, que est4 no seu lugar,
o seu lugar, mesmo se fora do lugar. Neste sentido julgo poder interpretar-se
ou entender-se a afirmagio paradoxal de K. Barth quando diz que, uma vez
reconciliado em Cristo que toma o seu lugar, e porque o homem é colocado
fora deste processo, Cristo assumiu todo o pecado do homem e, por isso,
conclui K. Barth, o homem nunca mais peca, se cré verdadeiramente que
Jesus Cristo tomou o seu lugar’®.

Porque o homem, quer em virtude da sua condi¢io de criatura quer sobre-
tudo em virtude da sua condigio de pecador, nada pode fazer, Cristo toma o
seu lugar e faz tudo por ele, de modo que 0 homem n#o faz nada, a nio ser, na
fé, contemplar um drama que acontece em Cristo e em Deus, a que 0 homem
assiste de longe. E deste modo em Cristo da-se dialecticamente a condena-
cdo e a justificacio, e assim em Cristo o homem ¢ justificado e reconciliado
com Deus, sem nada fazer nem poder fazer. A redencéo é um acto no qual
0 homem, sendo o redimido, ndo toma parte a nfo ser na fé. Mas a f¢é, ela
mesma, marca a distAncia do homem em relagio a Deus’".

Conclusao

Temos assim caracterizada a questio soterioldgica como problema herme-
néutico da linguagem teoldgica e como questio existencial, que nestes autores,
escolhidos precisamente por serem neste tema uma referéncia incontornavel,
¢ perfeitamente formulada como paradoxo e como impasse, pois nio ha ponto
médio no movimento pendular, da oscilagio de uma acgio entre Deus e o
homem: em R. Bultmann, tudo se reduz a uma hermenéutica da existéncia na
proclamacio do querigma que a si mesmo se sustenta; em Lutero, tudo se passa
de certo modo no plano da autoconsciéncia e quase da sugestio psicoldgica,
pois nada se altera nesta experiéncia negativa da condi¢io humana enquanto
tal que nio vé saida nem solucio para as suas crises existenciais, pois nem
Cristo muda o comportamento do homem que se resigna a sua condicio; e
em K. Barth segundo o qual Cristo tudo faz pelo homem, colocando-se no

% K. BARTH, Dogmatique IV, 256.
7 Cf. K.-H. MENKE, Stellvertretung, 189.
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seu lugar e pondo-o fora de um processo que, mesmo dizendo-lhe respeito, se
passa muito longe e que o homem se limita a contemplar a distancia.

A questio soterioldgica, mesmo no seu paradoxo e nos seus impasses, fica
assim claramente formulada, assim nos parece, e é neste horizonte problema-
tico que vamos agora propriamente comegar 0 nosso percurso de busca de
uma resposta ou de uma solu¢do de um problema que, formulado por outros, é
no fundo o problema fundamental da condi¢do humana enquanto tal, mesmo
do cristdo, o qual — para 14 das diferengas confessionais —, outra coisa niao
serd do que a radicalizacdo do humano, mesmo nos seus paradoxos, nos seus
impasses e nas suas contradicoes.






Capitulo 2
Configuracao historica da soteriologia

A soteriologia desenvolveu-se em torno de dois modelos: o Oriental, que
sublinha mais a dinAmica da iniciativa divina que, no mistério da incarnacéo,
desce até ao homem, inspirando-se em Jo 1,14; e o modelo Ocidental, que
parte também da incarnagio, mas tendo como referéncia a palavra da Crug
(1 Cor 2), contempla o movimento ascendente de Cristo que redime e con-
duz o homem a Deus, na sua humanidade que Se entrega em sacrificio para
a remissido dos pecados (Mt 26,28). Sdo dois modelos soteriolégicos que se
constituem a partir da contemplagio do mistério da incarnagio: mais na
linha de S. Jodo, partindo de Jo 1,14 (oriental), mais na linha de S. Paulo
(1 Cor 2), partindo do mistério da cruz (ocidental). No Oriente 0 movimento
vai da incarnaco a cruz, ao passo que no Ocidente é da cruz a incarnagio.

Estes dois modelos representam sensibilidades teolégicas que nio se
encontram nenhuma delas em estado puro: a sensibilidade pela incarnagio
divinizante no Oriente ndo esquece a redencio do pecado e a sensibilidade
ocidental pela incarnacio redentora nao esquece a divinizacio do justo na
experiéncia da graca. No fundo, trata-se sempre do mistério da incarnagio:
incarnagio divinizante no Oriente; incarnagio redentora no Ocidente.

2.1. Soteriologia descendente

A soteriologia descendente, que caracteriza entdo especialmente os Padres
Gregos, desenvolve-se em torno da categoria soteriolégica da divinizacdo. Este
tema encontra as suas raizes na Sagrada Escritura, em S. Paulo, no tema da
vida em Cristo, na doutrina joanina da filiacdo divina e na afirmacéo, que se
encontra em S. Pedro, de todos sermos chamados a participar na natureza
divina (cf. 1 Pe 1,4). Clemente de Alexandria afirma também que o Verbo
de Deus fez-se homem, «para que tu aprendas ainda por um homem como
um homem poder tornar-se Deus»’®. Quer dizer que a divinizagio exige que

8 CLEMENT D’ALEXANDRIE, Le protreptique = SCh 2 (Paris: Cerf 1976) I, 8,4 (SCh 2,63).
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0 homem receba a doutrina de Cristo — o Verbo «diviniza os homens por um
ensinamento celeste» .

Mesmo nos debates trinitarios e cristoldgicos da Igreja antiga o que estava
em causa ndo era propriamente uma especulac@o abstracta sobre as duas natu-
rezas em Cristo, mas sim uma questdo propriamente soterioldgica, pois se Jesus
Cristo nio fosse, na unidade da sua pessoa, verdadeiramente o Filho de Deus,
ndo poderia ter realizado a salvagio do homem. O mesmo motivo ocorre
nos debates sobre a divindade do Espirito Santo. S. Gregério de Nazianzo
perguntava: «Se o Espirito Santo ndo é Deus, se Ele nio tem direito a2 minha
adoragio, como é que pode divinizar-me?»%°

Contra o docetismo gnéstico e contra o apolinarismo, que punham em
causa a verdadeira humanidade de Cristo, os Padres da Igreja foram leva-
dos ndo apenas a desenvolver uma cristologia da incarna¢do, mas também a
reflectir sobre a dimenséo soteriolégica da incarnagdo como divinizacéo.

Na impossibilidade de abordar a riqueza vastissima dos Padres da Igreja,
tanto do Oriente como do Ocidente, limitamo-nos a referir apenas trés, Santo
Ireneu, Santo Atandsio de Alexandria e S. Gregério de Nazianzo, os quais
concentram a sua medita¢@o sobre a incarnacdo redentora e divinizante.

2.1.1. Santo Ireneu

O contributo de Santo Ireneu para a soteriologia foi fundamental e cons-
titui uma referéncia permanente para a teologia®!, que nele esta totalmente
concentrada na meditacdo e na justificagio do mistério da incarnagio, no
contexto polémico com os sistemas gndsticos que a nio aceitavam. Os diver-
sos temas por ele abordados sdo variagdes sobre 0 mesmo tema, ou seja, a divi-
nizacdo do homem, como finalidade do movimento da incarnagio do Verbo de
Deus, de um movimento ao encontro do homem e de todo o homem, e nio
apenas dos gndsticos ou pneumdticos. O Verbo incarnado, Jesus Cristo, como
novo Ad#o, recapitula e representa em si mesmo todo o homem.

" Protrept., XI, 114, 4 (SCh 2, 183).

80 Or 31,4: PG 36,137B; Or 34,12: PG 36,252.

81 Sobre este tema, veja-se: J. MAMBRINO, «Les Deux Mains de Dieu» dans l'oeuvre de saint Irénée,
in NRTh 79, 4 (1957) 355-370; P EVIEUX, Théologie de l'accoutumance chez saint Irénée, in RSR
55 (1967) 5-54; J. FANTINO, Lhomme image de Dieu chez saint Irénée de Lyon (Paris: Cerf 1986);
B. SESBOUE, Tout récapituler dans le Christ. Christologie et sotériologie d'Irénée de Lyon (Paris:
Desclée 2000).
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1. O tema da recapitulacdo®’, Santo Ireneu encontra-o ja em S. Paulo, no
qual designa sobretudo a realizacio na pessoa de Cristo do designio divino
de salvagio. Mas em Santo Ireneu a recapitulagio aparece como restauragdo,
implica que Cristo retoma em si toda a humanidade e a sua histéria refa-
zendo o destino dos homens, ou seja, repara o que Adao tinha estragado,
precisamente a imagem e a semelhanga de Deus impressas na alma: «Quando
incarnou e se fez homem, recapitulou em si mesmo a longa série dos homens
e alcangou-nos a salvagdo em resumo, para que o que haviamos perdido em
Adao, sermos a imagem e a semelhanca de Deus, o recuperdssemos em Cristo
Jesus»®. Portanto, Cristo veio recapitular em si a humanidade®, refazer a
obra de Deus destruida pelo pecado®, dar aos homens o Espirito Santo com
abundancia®, para que Ele seja nio apenas o héspede das suas almas e dos

88

seus corpos®’, mas um principio de unidade interior®, uma garantia da vida

incorruptivel, que é a vida de Cristo ressuscitado®.

A recapitulacdo em Santo Ireneu abarca a totalidade da histéria da salvagio,
da economia ou disposicdo querida por Deus no seu amor, a qual acontece na
incarnacdo e no mistério pascal. Em Santo Ireneu ndo encontramos apenas uma
soteriologia da incarnagdo, mas também uma soteriologia da cruz, que assume,
esta, uma dimensio césmica, imagem simbdlica pela qual, contra os gnésticos,
Santo Ireneu sublinha a dimenséo universal do mistério da redengéo realizado
na incarnac@o do Verbo, o qual na cruz venceu as for¢as do mal, o deménio,
assumindo entdo a incarnac¢do do Verbo uma dimensio agénica, de combate
e de vitoria, sobre o pecado e sobre Satd. Nesta recapitulacio através da
cruz, Cristo opera pela sua obediéncia a recapitulacio de Adao, o qual pecou
mais por inadverténcia do que por malicia®®, donde se explica e justifica a
divina indulgéncia a respeito do homem o qual, neste ponto, é mais vitima

82 Iniciado por Santo Ireneu, que o retoma, alias, de S. Paulo, o tema da recapitulacdo vai estruturar

também a doutrina de Santo Atandsio, em De incarnatione Verbi, e mesmo de S. Gregério de
Nissa, na sua Grande Catequese. Cf. J. RIVIERE, Le dogme de la Rédemption, 87.
8 Adv.Haer. 111,18,1: SCh 34, 311-312.
8% Jongam hominum expositionem in seipso recapitulavit» (Ad.Haer. I11,18,1).
8 «nobis salutem praestans, ut quod perdideramus in Adamo, i.e. secundum imaginem et similitu-
dinem esse Dei, hoc in Christo reciperemus» (Ad.Haer. I11,18,1).
8 Dem. apost. 7.
87 Cf. Ad.Haer. V,6,2; V,8,1. Aqui se reflecte a polémica antignéstica. O corpo é ele mesmo o templo
de Deus, na linha de 1 Cor 6,15.
«corpora nostra per lavracum... unitatem acceperunt, animae autem per Spiritum» (Ad.Haer.
111,17,2).
8 Cf. Ad.Haer. V,7,1-2.
9 Cf. Adv.Haer IV40,3, P 559-560. Cf. B. SESBOUE, Tout récapituler dans le Christ, 139.
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do que culpado, como, alis, de algum modo o texto biblico o d4 a entender,
quando a maldigdo recai unicamente sobre a serpente e niao sobre o homem
(Gn 3,14). E interessante igualmente registar, entre tantos outros elementos,
o paralelismo nfo s6 entre Adao e Cristo, mas também entre Eva e Maria,
tdo importante, este Gltimo, ndo apenas para a mariologia, mas também para
a eclesiologia representada na Virgem Maria’'. A recapitulacdo manifesta-se
na solidariedade do Verbo incarnado com todas as idades da vida, ou seja,
desde a infancia até a velhice, porque todas as dimensdes da vida tinham de
ser recapituladas e o Verbo incarnado devia ser modelo para todos”?, o que leva
Santo Ireneu a calcular que Jesus morreu nio aos trinta, mas aos cinquenta
anos, sinal de uma idade mais avancada, sendo que esta informagdo Santo
Ireneu afirma té-la colhida do apéstolo S. Jodo™.

2. O sentido ou a finalidade da incarnacdo é para que haja um mediador
entre Deus e os homens: «Ele uniu o0 homem a Deus. Porque se nio fosse um
homem quem tivesse vencido o inimigo do homem, o inimigo néo teria sido
vencido justamente. E se 0 homem nfo tivesse sido unido a Deus, nfo teria
podido ter parte na incorruptibilidade. Porque era preciso que o mediador de
Deus e dos homens (1 Tm 2,5), pelo seu parentesco com as duas partes, as
conduzisse 4 amizade e ao entendimento, apresentasse 0 homem a Deus e

fizesse conhecer Deus aos homens»**.

t%, é possivel reconhecer a posi¢io equi-

Nesta passagem, explica J. Galo
librada de Santo Ireneu, o qual vé claramente que é em virtude das duas
naturezas que Jesus, como Verbo incarnado, podia ser verdadeiramente o
mediador entre Deus e o homem e, por isso, representar simultaneamente
Deus e o homem. A redencdo vai aparecer como uma acgio simultanea-
mente humana e divina. Ela nio se reduz a dimensio da incarnacdo divini-
zante, numa espécie de visio descendente, mas deve ser vista também na
perspectiva do resgate do pecado, na vitdria sobre a morte: «era preciso que
aquele que devia matar o pecado e resgatar o homem da sua condenacéo a

morte se tornasse precisamente 0 que este era, isto é, um homem — um ser

91 Cf. B. SESBOUE, Tout récapituler dans le Christ, 143-145.

92 Cf. Ad.Haer. 11,22,4, p. 217. Cf. B. SESBOUE, Tout récapituler dans le Christ, 138.

9 Cf. Ad.Haer. 11,22,5, p. 218. Cf. B. SESBOUE, Tout récapituler dans le Christ, 139.

% Ad.Haer., 111,18,7.

% Cf. J. GALOT, La Rédemption, mystere d’Alliance (Paris-Bruges: Desclée de Brouwer 1965) 181.
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reduzido outrora a serviddo e submetido ao poder da morte — a fim de que
o pecado fosse morto por um homem e que o homem escapasse 2 morte»*.

3. E neste contexto que se enquadra o entendimento de Santo Ireneu a
respeito da economia, ou seja, o conjunto das disposi¢oes divinas previstas e
realizadas em favor do homem, e, portanto, da resposta a respeito do porqué
da incarnagdo do Verbo.

Na incarnagio do Verbo di-se o admirdvel comércio entre Deus e 0 homem:
o Verbo assume a nossa humanidade e comunica-nos a sua prépria divindade.
A razdo desta troca é a superabundincia do amor de Deus. Para isso é que
o Verbo incarnou, e na incarnagio realiza também o sentido da existéncia
humana, pois foi para este encontro que o homem foi criado. Aquele desejo
de ver a Deus que se encontra inscrito na natureza humana, cujos sinais
podem encontrar-se ja na filosofia®’, cumpre-se na incarnagio do Verbo no
qual se revela plenamente a gléria de Deus: «A gléria de Deus é o homem
vivente; e a vida do homem ¢é a visdo de Deus: se ja a revelacdo de Deus pela
criagio procura a vida a todos os seres que vivem sobre a terra, quanto mais a
manifestacdo do Pai pelo Verbo nio procura a vida aqueles que véem Deus»”.

O tema da economia e da recapitulacio permite captar em Santo Ireneu
uma muito sugestiva teologia do tempo”, onde se articula, na sua referéncia 2
tradicdo e a regra de fé, como forma de contestar e de superar a no¢ao mitica do
tempo defendida pelos diversos sistemas gndsticos, a relacio entre o passado
e o futuro, através da memdria como presenga, sendo que o presente resulta
do cruzamento entre o tempo e a eternidade, no momento cristologico da
recapitulacdo. Assim, o sentido do tempo, na sua tensio escatoldgica, capta-se
a partir do fim, ou seja, do evento cristoldgico, do mistério da incarnacdo do
Verbo, que imprime 2 histéria uma profunda dimenséo epifanica, porque se
torna espaco ou horizonte de revelagio, através da pedagogia profética no
processo da divina e humana habituacdo, na qual se d&, pela afirmagio da
unidade da economia, a superacdo do dualismo gnéstico e a proclamacio da

histéria como o espaco onde se manifesta a paciéncia de Deus'®.

% Ad.Haer., 111,18,7: SCh 34, 329.

97 Cf. R. ARNOU, Le Désir de Dieu dans la Philosophie de Plotin (Rome: PUG 1967).
9% Adv.Haer. 1V,20,7. Cf. B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ, 115.

9 Cf. B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ, 170-175.

100 Cf, B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ, 175.



38 ‘ Da incerteza a esperanca

4. Santo Ireneu oferece a primeira grande sintese teoldgica entre S. Paulo
e S. Jodo. E ele que cria férmulas que se tornardo depois axiomaticas de toda
a tradicdo teoldgica: Deus fez-se homem para que o homem tenha parte na
vida divina; para que o homem se torne filho de Deus'®!. Este Espirito, vida
de cada um dos membros, é também a vida da Igreja, corpo de Cristo!'®%.

Em Santo Ireneu, a teologia da salvacio estd ligada ao tema da providéncia
educadora'®, que encaminha lentamente o homem para o seu fim dltimo, a
visdo de Deus, vida do homem!®* e que passa por um processo de reciproca
habituacdo de Deus ao homem e do homem a Deus. Por causa do abismo de
distancia entre Deus e o homem, Deus precisa também de se habituar, quase
tanto quanto o homem. Assim, a economia da salvagio aparece como este
tempo da miitua habituacdo entre Deus e o homem!®, segundo a pedagogia
divina revelada sobretudo através dos profetas. Este é o sentido e o motivo,
alids, da longa extens?o, da longa espera do tempo representado pelo Antigo
Testamento, durante o qual Deus «instrufa os profetas, acostumando o homem
desde esta terra a levar o seu Espirito e a possuir a comunhio com Deus»!%
e também, na plenitude do tempo, pela incarnagio do Verbo, na sua vida
publica, como tltima etapa da habituacdo do Espirito de Deus & humanidade
antes de ser comunicado a todos no Pentecostes. Neste contexto se explica
porque é que, segundo Santo Ireneu, o homem néo foi feito deus desde a ori-
gem, mas sim para se tornar divino no tempo oportuno'’; donde se depreende
como o pecado de Addo terd sido também uma questdo de pressa, de querer
ser como Deus antes do tempo, 0 que nio seria possivel, segundo a légica da
divina economia, antes que se desse a incarnagio do Verbo, porque primeiro
Deus havia de ser o que nds somos, para nés podermos entio ser o que Ele é.

5. O tema das mdos de Deus na criagio do homem ¢é sem didvida dos mais
interessantes na teologia de Santo Ireneu, como a resposta mais sugestiva
a gnose e ao seu desprezo pela matéria e pelo corpo, segundo a sua estra-
tificacdo dos homens em hilicos, psiquicos e pneumdticos ou gndsticos, sendo

101 «ut homo fieret particeps Dei» (Ad.Haer. IV,28,1); «ut per eum adoptionem percipiamus» (Ad.

Haer. 111,16,3).
102 «ubi Ecclesia, ibi Spiritus Dei» (Ad.Haer. 111,24).
103 Cf. Ad.Haer. 1V,38,2-4.
104 «Gloria Dei vivens homo, vita autem hominis visio Dei» (Ad.Haer. 1V,20,7).
105 Cf. sobre este tema: T. EVIEUX, Théologie de I'accoutumance cheg saint Irénée, in RSR 55 (1967)
5-54.
190 Ad.Haer., IV,14,2. Cf. B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ, 152-154.

107 «non ab initio dii facti sumus, sed primo quidem homines, tenc denum dii» (Ad.Haer. 1V,38,4).
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que sO estes é que seriam salvos, os outros ndo. Ora Santo Ireneu, com o
tema da criacio do homem 2 imagem e a semelhanca de Deus e pelas suas
maos, desenvolve uma antropologia estética da imagem segundo a qual o ser
a imagem e a semelhanga de Deus envolve todas as dimensdes do homem.
A antropologia tripartida de Santo Ireneu — corpo, alma, espirito —, alids de

)108

clara inspira¢@o paulina (cf. 1 Ts 5,23)1%, permite-lhe oferecer uma antropo-

109" porquanto a imagem reporta o homem

logia configurada trinitariamente
na sua relacio ao Verbo e a semelhanca ao Espirito. Pelo pecado o que o
homem perde é a semelhanga, porquanto a imagem de Deus no homem essa
pode ficar estragada, mas nunca de todo perdida. Na criacio o homem é feito
a timagem de Deus (constituicio ldgica do homem) para se tornar a semelhanca
de Deus (constituicio pneumdtica), o que sé acontece plenamente no bap-
tismo, quando o homem se torna verdadeiramente filho de Deus. Mas esta
nova criagio do homem a semelhanca de Deus acontece na Igreja, o lugar
da plena habitacio do Espirito Santo: «onde estd a Igreja, af estd também
o Espirito de Deus; e onde estd o Espirito de Deus, af estd a Igreja e toda a

graga. E o Espirito é verdade»!!°.

6. A mediagio e a recapitulagdo mostram a origem e o valor da actividade
redentora de Cristo, actividade que teve lugar pela morte na cruz, onde Cristo,
pela sua obediéncia, destruiu a transgressio que fora realizada na 4rvore do
parafso; pregado na cruz em virtude da sua obediéncia, Cristo aboliu a ciéncia
do mal e introduziu a ciéncia do bem!!". A prépria cruz simboliza a dimensio
universal desta actividade redentora de Cristo, que crucificado abraca em
toda a sua largura e profundidade o universo!!?, tornando-o participante na
vitéria que a redencio representa sobre o pecado e sobre morte: «o que ele
parecia ser, era-o verdadeiramente: Deus recapitulando nele 0 homem mode-
lado outrora, a fim de matar o pecado, de evacuar a morte e de vivificar o
homem»'. Ao destruir a morte, Cristo, como segundo Adio, reconcilia o
homem com Deus, precisamente pela sua obediéncia até & morte, na medida
em que salda a divida que pelo pecado o homem havia contraido para com
Deus. Para Santo Ireneu, na verdade, pelo pecado do primeiro Adao todos se

108 Cf. B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ, 89-90.
19 Cf. B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ, 184-197.
10 Adv.Haer. 111,24,1.

L Cf. Demonstracdo da pregacdo apostélica, 33: SCh 62, 86.
112 Cf. Demonstragdo, 34: SCh 62, 87.

13- Ad.Haer. 111,18,7: SCh 34, 329.
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haviam tornado devedores para com Deus por causa da violagao do preceito
e da ofensa que isso representara a respeito de Deus, sendo que no primeiro
Adao todos os seus descendentes tinham ficado envolvidos. Em Santo Ire-
neu, ao contrario do que se d4 noutros padres posteriores, nomeadamente em
S. Gregorio de Nissa e em Santo Agostinho, ndo ha nenhuma referéncia a uma
divida a respeito do deménio. O drama da redencéo passa-se essencialmente
entre Deus e 0 homem. E por isso na sua incarnacdo redentora o Filho de
Deus torna o homem propicio ao Pai contra o qual havia pecado, protegendo

114

a nossa desobediéncia pela sua obediéncia'l?, e foi assim que restabeleceu o

homem na amizade de Deus!".

2.1.2. Santo Atandsio

Tendo raizes na Sagrada Escritura, no tema paulino da vida em Cristo, na
doutrina joanina da filiacdo divina e na afirmagao petrina de todos sermos cha-
mados a participar na natureza divina (cf. 1 Pe 1,4), bem como nos alexandri-

nos, quando Clemente afirma que o Verbo de Deus fez-se homem, «para que

tu aprendas ainda por um homem como um homem poder tornar-se Deus» !¢,

o que implica que a divinizacdo exige que o homem receba a doutrina de

117 4

Cristo — 0 Verbo «diviniza os homens por um ensinamento celeste»!!? — ¢,

118 que se encontra, de um modo vigoroso e

sistemético, a doutrina de uma divinizacdo operada pela incarnagio: «O Verbo
119

no entanto, com Santo Atanasio

fez-se homem para que nds sejamos divinizados»

14 Cf. Ad.Haer. V,17,1.

15 Cf. Ad.Haer. V,17,1.

116 CLEMENT D’ALEXANDRIE, Le protreptique I, 8,4 (SCh 2,63).

U7 Protrept., X1, 114, 4 (SCh 2,183).

18 Cf. ATHANASE D'’ALEXANDRIE, Contre les Paiens et sur I'Incarnation du Verbe = SCh 18
(Paris: Cerf 1946); ID., Sur I'Incarnation du Verbe = SCh 199 (Paris: Cerf 1973) [De incam.].
De Incarn. 54: SCh 18,312. Este tema da divinizacdo pode dizer-se que caracteriza a soteriologia
dos Padres Gregos em geral (se bem que nio exclusivamente, pois 0 mesmo tema se encontra
também na tradigfo latina, na justifica¢io pela graca) que seguem e desenvolvem neste ponto as
grandes intuigdes de Santo Atandsio. Como observa justamente I. Lamelas, na cultura grega, na
sua forma platénica, mas sobretudo no neoplatonismo, dava-se uma certa predisposi¢do para o
tema da divinizagdo, com os respectivos riscos € limites, nomeadamente de um certo ontologismo
panteista. Cf. . LAMELAS, A salvacdo como divinizacdo na Patristica grega, in CONGRESSO DE
FATIMA, Mysterium Redemptionis. Do Sacrificio de Cristo & dimensdo sacrificial da existéncia crista
(Santudrio de Fatima 2002) 289-350.

=
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Antes da polémica ariana, a divinizacio aparece como demonstracio da
divindade de Cristo, teologia que é reforcada durante a polémica ariana com
o tema da salvacdo ou da incarnagio redentora, pois se Cristo fosse uma sim-
ples criatura e nio o Filho de Deus, 0 homem n&o poderia ser divinizado e,
por isso, nio poderia ser salvo, porque néo seria liberto do pecado e da sua
maldicao!?°.

Pela incarnacdo o Verbo wverbifica a natureza humana, ndo uma natureza
humana em abstracto, mas sim uma natureza individual e concreta. Como
uma espécie de arquétipo platénico, representa universalmente toda a natu-
reza humana e cada ser humano em concreto, que é assim chamado a par-
ticipar nesta transformacéo divinizante que a incarnagio do Verbo como tal
implica: «Foi para isso que Ele veio: para sofrer na carne e para tornar para o
futuro a carne impassivel e imortal»!?!.

A salvacio, entendida como divinizacdo redentora do pecado e da morte, é
assim vista por Santo Atandsio como consequéncia, mas também como motivo
da incarnacdo do Verbo. Se nos tornamos filhos adoptivos pelo baptismo é
porque ha um filho por natureza; se somos participantes do Verbo pelo Espi-
rito Santo, é porque o Verbo é Deus, pois se o Verbo nio fosse Deus como
poderfamos ser divinizados?

Em De Incarnatione Verbi, Santo Atanésio procura mostrar tanto aos
judeus como aos gregos a razdo da incarnacdo do Verbo, a qual se encontra

122 ou seja, por amor ao homem, para restaurar nele a

na filantropia divina
imagem que pelo pecado perdeu. Pelo seu pecado, o homem perdeu a ima-
gem de Deus inscrita nele e isso teve também como consequéncia a morte.
A condicdo do homem, abandonado & corrupc¢do e a morte, é a causa da
entrada do Verbo no corpo e foi pela salvacio do homem que Ele se deixou
prender por amor até se fazer homem e aparecer num corpo, para o santificar,
e para vencer a morte, porque encontrando-a no corpo podia vencé-la e
fazé-la desaparecer'?’. Neste sentido, compreende-se a afirmagio de Santo
Atanisio segundo o qual a morte foi a principal razio da sua vinda, sendo

124 5

entio que Ele veio para morrer'?*, para destruir a morte e a corrupgio'?’,

120 Cf. J. GALOT, La Rédemption, mystere d’Alliance, 186; Contra Arianos, 11, 70: PG 296 AB.
121 Contra Arianos, 111, 58: PG 26, 445 A.

122 Cf. De incarn. 4,2-23.

123 Cf. De incarn. 44,4-5.

124 Cf. De incamn. 20,2.

125 Cf. De incarn. 20,5.
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e libertar entdo o homem da morte e do medo da morte e daquele cujo
dominio é a morte, o demédnio’2°.

Esta vitéria sobre a morte, realizada pela incarnacio do Verbo, alcanca
mesmo os infernos; e é ai, no Hades, que o Verbo é vencedor da corrupgio e da
morte, sendo af que se revela como verdadeiro Senhor e Deus!?’. E aqui mais
uma vez se mostra que o motivo da incarnagio é, pela vitdria sobre a morte,
tornar verdadeiramente o homem participante da vida divina, da vitéria sobre
a morte, pois Ele fez-se homem para que o homem possa tornar-se Deus!?5.

Ja se encontra em Santo Atandsio a afirmagio de uma relagio entre
pecado e morte num sentido que serd retomado na teologia contemporanea,
especialmente por K. Rahner e por W. Pannenberg. A morte é consequéncia
intrinseca do pecado, visto como uma transgressio que, afastando o homem
de Deus, o afasta da fonte da vida e esse afastamento é mesmo a morte, de
tal modo que morte e pecado sio o mesmo. O pecado conduz a morte como
sua consequéncia imediata, 0 que permite superar uma no¢io meramente
moral do pecado e da morte, como castigo e punicdo vindos de fora. A morte
estd inscrita por dentro na dindmica do pecado mesmo enquanto tal. E por
isso se percebe melhor como o pecado afecta o homem enquanto tal, em todas
as suas faculdades, nomeadamente no que diz respeito a sua capacidade de
conhecimento e 2 sua capacidade de liberdade, sobretudo no que diz respeito
a sua dimensdo sobrenatural. Daqui decorre, em termos antropolégicos, a
importancia do tema da restauracdo da imagem, que é como Santo Atandsio
vé o efeito redentor da incarnacio do Verbo. Era preciso, de facto, que o
Verbo incarnasse para restaurar a imagem de Deus no homem, para que o
homem pudesse recuperar a sua capacidade de conhecimento espiritual: «Por
isso é que o Verbo veio para, como imagem do Pai, restaurar o ser segundo a
imagem dos homens»!?. Mas para isso, ndo bastava sem mais a incarnagio,
era também necessério, como sua condi¢io, que a morte e a corrupgao fos-
sem aniquiladas no lugar mesmo da sua vitérial*®. A incarnagio estd assim
orientada para a morte e mesmo morte de cruz, porque era necessario que o
Verbo incarnado sofresse a morte nio por fraqueza, o que seria morrer por

126 Cf. De incarn. 20,6.
127 Cf. De incarn. 45,4.
128 Cf. De incarn. 54,3.
129 De incamn. 13,8.

130 Cf. De incarn. 13,9.

~
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doenca ou por idade avancada, mas como vencedor, aniquilando a morte no
lugar da sua vitéria!.

Os cristdos participam nesta vitéria sobre a morte, nio sé através dos
sacramentos, nomeadamente o baptismo, mas também pelo martirio, sendo o
martirio dos cristdos, que enfrentam a morte, a expressdo de que a nio temem
e por isso também, como o Verbo incarnado e na forca da sua ressurreicao,
expressio da vitéria sobre a morte!2.

Pela incarnagido do Verbo, que culmina na cruz, e pelo dom do Espirito
Santo, que o diviniza, restaurando a imagem e semelhanca de Deus, 0 homem
¢ restituido a sua dignidade perdida, elevado a condi¢do filial para a qual
desde sempre, no Verbo e no Espirito Santo, fora por Deus pensado. Aqui
estd demonstrada, contra os judeus e os gregos, a novidade do cristianismo e
da l6gica da cruz, pela qual o homem é restaurado na sua dignidade e elevado
a condicdo divina, pelo dom do Espirito Santo, pelo qual 0 homem se torna
perfeito. Levar o homem 2 perfeicio, vencendo a morte e a corrupgdo no
lugar do seu triunfo, esta é a finalidade da incarnagdo do Verbo tio bem
ilustrada nesta obra de Santo Atanésio, uma referéncia fundamental para a

soteriologia e que foi particularmente recuperada na teologia contemporinea.

2.1.3. S. Gregorio de Nazianzo

A teologia da divinizacdo em S. Gegério de Nazianzo articula-se, por um
lado, no quadro da sua pneumatologia, pois, na polémica com os macedonios,
que negavam a divindade do Espirito Santo, sublinha a ac¢io santificadora do
Espirito Santo!*?, e, por outro, na polémica com Apolinario, portanto no qua-
dro da cristologia propriamente dita. Ora, sublinha S. Gregério de Nazianzo,

z

o Espirito Santo santifica e deifica®*. Ele é o primeiro que chama Deus 2
terceira Pessoa da Santissima Trindade, termo que até entio era reservado ao
Pai, na linha da linguagem da Escritura'®, e fa-lo a partir da prética sacra-
mental (baptismal) da Igreja.

B1Cf. De incamn. 26,6.
132 Cf. De incarn. 27,1.
133 Se o Espirito Santo nio é Deus, que Ele se faga Deus primeiro e venha depois divinizar-me» (Or
34,12: PG 36,252); «Se o Espirito Santo ndo deve ser adorado, como é que me pode divinizar no
baptismo?» (Or 31,28: PG 36,165A); «Se o Espirito Santo nio é sendo uma criatura, nds somos
baptizados em vao» (Or 37,18: PG 36,304A).

3% Cf. Or 41,9: PG 36,441B.

135 Cf. Or 31,10: PG 36,144AB.
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Na polémica com Apolinério, S. Gregério sintetiza toda a questdo com o
seu célebre axioma soterioldgico: «o que nao foi assumido, ndo foi redimido»,
o que coloca claramente a teologia da incarnagio no centro da soteriologia.

Apolinério defendia que o Verbo de Deus ao incarnar nao assumiu uma
humanidade completa, mas substituiu o nous, que representava, na antropo-
logia grega, a dimensdo superior da alma, instdncia do conhecimento e da
liberdade. E nio assumiu, por duas razdes, uma metafisica e outra moral. Do
ponto de vista metafisico, o Verbo substituiu o nous, porque duas realidades
distintas nfo podem constituir uma unidade; do ponto de vista moral, o Verbo
substitui o nous, porque se o tivesse verdadeiramente assumido, a santidade
de Cristo ficaria comprometida, uma vez que o nous é a sede da liberdade.

A resposta de S. Gregério de Nazianzo a esta questio subtil de Apolinério
orienta-se no sentido dois problemas levantados'*®. Quanto ao primeiro, de
natureza metafisica, Apolinario engana-se porque a impossibilidade de duas
realidades distintas se constituitem numa unidade s se d4 nas grandezas
materiais, no dominio das coisas extensas, ou seja, daquelas grandezas que
ocupam espagos. Mas isso ndo sucede no caso das realidades espirituais, nas
quais a unidade estd em propor¢io directa com a sua distingao, a luz, alids,
do mistério da Trindade, a qual é a méxima unidade na mais radical distingao
das pessoas divinas. Por isso 0 Verbo assumiu 0 nous humano. Portanto, Cristo
é, como mais tarde havia de proclamar o Concilio de Calcedénia, verdadeiro
Deus e verdadeiro Homem.

Quanto ao segundo argumento de natureza moral: ao retirar o nous, Apo-
lindrio pretendia precaver a impecabilidade de Cristo. Ora, esta precaugio
nio faz nenhum sentido, pois, por um lado, a liberdade néo se diz a respeito
da possibilidade de transgressdo ou do pecado, mas a respeito do Bem, e, por
outro, se 0 nous nao fosse assumido pelo Verbo de Deus nio seria redimido
e entdo o homem, na totalidade do seu ser, ndo seria restituido a beleza ori-
ginal da Imagem para a qual havia sido criado. Pois, conclui S. Gregério de
Nazianzo, «o que nio foi assumido também nio foi salvo»'*’, o que significa
que no mistério da incarnacdo o Verbo de Deus assume uma natureza humana

136 Cf. S. GREGORIO DE NAZIANZO, Carta 101: SC 208 (Paris: Cerf 1974).

37 Cf. Carta 101 § 33: SC 208,51. Para S. Gregério de Nazianzo, como, alids, para a teologia patris-
tica, em tudo isto ndo se tratava de uma deducéo transcendental de conceitos, nomeadamente
da liberdade, mas sim de uma releitura cristolégica das Escrituras, onde Cristo aparece como o
homem livre por exceléncia, que radicalmente abre 0 homem para a liberdade do Reino procla-
mado e cuja légica interna O leva a cruz, o momento supremo da liberdade e, por isso mesmo,
redentor.
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completa, um homem completo, no corpo, na alma e no espirito, e assim a
redencido do homem é completa, em todas as suas dimensdes, porque Jesus
Cristo, como o Verbo de Deus incarnado, era um homem perfeito, um homem
completo, na sua plena humanidade, mesmo na sua virilidade bem masculina.

Conclusao

Desta amostragem sobre a teologia patristica da divinizacdo, podemos dizer
que ela surge enriquecida pela conjugacio de dois horizontes de reflexdo: por
um lado, a linguagem fornecida pela teoria dos arquétipos e dos paradigmas
na filosofia platénica e neoplaténica, que constitui o fundo filoséfico que lhes
oferece as categorias para dizer o mistério, nomeadamente quanto 2 possibili-
dade de compreender e explicar a validade universal da incarnacéo do Verbo
de Deus que assume e representa em si a natureza, a humanidade e cada
homem em particular; por outro, os dados da tradigio biblica, que constitui
na verdade a alma da teologia e esta faz com que a teologia patristica da
incarnacio nio seja abstracta, mas tenha a ver com aquilo que a Sagrada
Escritura nos narra sobre o Verbo da vida, sobre o mistério de Cristo como
Verbo incarnado, mas cujo caminho o conduz ao drama do Calvério. Desta
natureza dramdtica ou mesmo trdgica do mistério de Cristo aparece com bas-
tante clareza que a incarnacio, pela qual se d4 a divinizagio, é uma incarna-
cdo redentora, pois tem a ver com a vitdria sobre o pecado e sobre a morte.
A divinizagio que a incarnacio realiza nao pode ser vista independentemente
do acontecimento redentor.

Segundo Santo Atandsio «pela sua morte, o Senhor suprimiu a nossa
morte»'® e 0 mesmo afirma S. Gregério de Nazianzo, quando diz que Cristo
«morreu para nos salvar»'%°.

Os Padres desenvolvem o tema da incarnacio — divinizante e redentora —
como forma de contestar o arianismo!*’, que punha em causa a divindade
do Verbo de Deus, e, por conseguinte, todo o sentido da redencdo como res-

38 C. Ar, 111, 57 (PG 26, 444).

139 Oratio 1, 5 (PG 35, 400).

140 Pelo menos a partir do século 1v, mas de um modo mais vasto, todas as tentativas de reducio
gnéstica do cristianismo, desde o século 1, com Santo Ireneu. E neste confronto com todas as
formas de gnosticismo que se entende a importancia dada a plenitude da restauracdo, que, pelos
sacramentos, envolve o homem na sua totalidade, no seu corpo, porque a salvagdo ndo vem
apenas por revelacdo de um conhecimento, mas pela participagdo no mistério de Cristo, na sua
morte e ressurrei¢io, pelos sacramentos.
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tauracdo da natureza humana corrompida pelo pecado. E o que estava em
causa era a salvacdo do homem. Apesar da sua roupagem filoséfica, a teologia
da incarnacdo, que é também uma teologia da cruz, é um dos capitulos da
teologia da redencdo, na qual procura compreender-se o porqué de Deus ter-
-se feito homem, o que nos remete para o tema do amor e da liberdade, pela
restauracdo do homem a sua dignidade original de ser pensado e criado a
imagem e a semelhanga de Deus.

2.2. Soteriologia ascendente

A soteriologia ascendente, que caracteriza a tradigio ocidental latina, cen-
tra a sua atengfo na ac¢do da humanidade do Verbo incarnado, particular-
mente no mistério da cruz, donde a importincia das categorias soteriolégicas
do sacrificio e da satisfacdo. A primeira foi especialmente desenvolvida por
Santo Agostinho e por S. Tomés e a segunda por Santo Anselmo de Cantudria.

A nocio de sacrificio é seguramente das mais importantes como interpre-
tacdo do mistério da redengio, atestada tanto na Sagrada Escritura como na
tradicdo teoldgica, na liturgia, no magistério e espiritualidade, e que se impde
sempre mais a reflexdo teoldgica, por ser daquelas categorias operativas de tal
modo carregadas de sentido que obrigam sempre a pensar.

Quanto a categoria da satisfacdo, ela evoca o nicleo essencial da reflexdo
de Santo Anselmo de Cantudria sobre os motivos da incarnacdo do Verbo
e procura explicar porque é que Cristo teve de morrer na cruz para salvar o
homem. Formulada por Santo Anselmo, a categoria da satisfacdo tornou-se
patriménio da teologia latina, embora na sua recepgio tenha sofrido inter-
pretacdes que se afastaram em parte do sentido que tinha no conjunto da
soteriologia de Santo Anselmo.

2.2.1. Santo Agostinho

Embora Santo Agostinho dé um largo espaco a Satands no processo do

141

drama da redencdo!*!, ndo deixa de sublinhar que o sacrificio de Cristo na cruz

¢ oferecido a Deus, sendo, portanto, o papel de Satanés secundario, porque

141 Cf. J. RIVIERE, Le dogme de la Rédemption chex Saint Augustin, in Revue de Sciences Religieuses 8
(1928) 24-49.
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toda a redencio estd orientada para a recondu¢io do homem a Deus onde
o coragio humano verdadeiramente pode encontrar descanso e beatitude!#.

J. Riviere tem o cuidado de mostrar que em Santo Agostinho a noc¢io de
sdcrificio, com a qual interpreta o sentido soteriolégico da morte de Cristo,
nada tem a ver com os direitos de Satands sobre o homem, e, por conseguinte,
com a teoria do resgate, mas sim com a remissio do pecado, esse abismo entre
Deus e 0 homem como consequéncia da queda de Adao. Por isso a atengio
de Santo Agostinho centra-se na figura de Cristo como mediador e na nogio
de sacrificio, pelo qual se d4 a redencdo do pecado e, por conseguinte, a liber-
tacdo do poder que Satands, por causa do pecado, detinha sobre 0 homem.

Santo Agostinho entende o sacrificio de Cristo em analogia e como cum-
primento dos sacrificios da Antiga Alianca, mas de um modo que os supera,
e assim, e tendo como matriz hermenéutica a Carta aos Hebreus, o sacrificio
¢ entendido como a obra que faz com que o homem tenda e chegue a intima
comunhio/unido com Deus'®.

Na nogio de sacrificio é essencial a ideia de unido com Deus, na qual
consiste o verdadeiro sacrificio, o que s6 pode dizer-se da acgio de Cristo como
mediador entre Deus e o homem, o qual como Sumo Sacerdote da Nova
Alianca entrou com a sua humanidade no Santo dos Santos, como se pode
ler na Carta aos Hebreus, um texto fundamental para compreender a teologia
de Santo Agostinho sobre este tema'#*,

Mas, em virtude da compreensio agostiniana da Igreja como Christus totus,
o verdadeiro sacrificio de Cristo envolve também a Igreja e todos os seus
membros e encontra a sua maxima actualizacio no sacrificio eucaristico, pelo
qual se da o regresso dos homens a Deus.

Daqui decorre também uma compreensio sacramental do préprio homem:
0 homem exterior é sacramento do homem interior. Ento, o sacrificio diz res-
peito nio apenas a Cristo como mediador entre Deus e o homem, a Igreja,
como comunidade visivel, mas animada e conduzida pela sua cabeca, mas

142 Cf. ]. RIVIERE, Le dogme de la Rédemption chex Saint Augustin, 34.

43 «Proinde verum sacrificium est omne opus quod agitur ut sancta societate inhaereamus Deo,
relatum scilicet ad illum finem boni, quo veraciter beati esse possimus» (De civ. Dei. X, 6: PL
41,289). Cf. Y. MONTCHEUIL, Meélanges Théologiques = 9 (Paris-Aubier: Montaigne 1951)
49-70, onde o autor aborda a relagio entre sacrificio e sacramento, partindo precisamente desta
defini¢do, bem como da relagio que 0 mesmo Santo Agostinho faz quando afirma que o sacrificio
visivel é sacramentum do sacrificio invisivel: «sacrificium visibile invisibilis sacrificii sacramentum,
id est signum, est».

14 Cf. J. LECUYER, Le sacrifice selon saint Augustin, in Augustinus Magister 1. Congres International
Augustinien. Paris, 21-24 septembre 1954 (Paris 1955) 905-914.
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também ao homem. O sacrificio, neste sentido da accdo que tende para a
unido com Deus, diz no fundo Cristo, a Igreja, o homem e a humanidade no
seu todo, no processo histérico pelo qual tende também para este fim, que é
Deus.

Este ultimo aspecto foi especialmente posto em relevo por B. Sesboiié!®,
quando fala de uma antropologia sacramental. Quer dizer que o sacrificio verda-
deiro no sentido agostiniano tem a ver com a totalidade do ser do homem e da
histéria que é envolvida na dinAmica do mistério da incarnacéo, da economia
e, por conseguinte, a redencdo tem a ver com este movimento que atravessa
a histéria e faz com que ela tenda, como se fosse um homem s6, para o seu
fim, que é também presente de graca, e que é Cristo, redentor e mediador entre
Deus e o homem.

A esta luz a redencio vai aparecer como revelacio da misericérdia de Deus
a respeito do pecador, nome que por exceléncia evoca mais profundamente
o mistério de Deus.

2.2.2. Santo Anselmo de Cantudria

O Cur Deus homo'# procura responder a razio da incarnagio tendo em
conta pelo menos dois contextos problematicos: a questio que vinha da
patristica dos direitos do deménio; a questio trinitiria de se saber se a incarna-
cdo podia ser realizada por qualquer uma das pessoas divinas'4’.

Santo Anselmo aborda a questio trinitdria numa carta dirigida ao Papa
Urbano!*, onde mostra a conveniéncia de ser o Filho e ndo o Pai ou o Espirito

Santo, a incarnar, argumentagio que retoma, de um modo resumido, em Cur

9

Deus homo'¥, mas para se ocupar a explicar, segundo o seu método racional,

porque é que Jesus Cristo, o Verbo de Deus incarnado, realizou a salvagio

145 Cf. B. SESBOUE, Dans le sillage de Chalcédoine:christologie et sotériologie depuis le VI€ siécle, in B.
SESBOUE (Dit.), Histoire des Dogmes. Tome 1. Le Dieu du Salut (Paris: Desclée 1994) 451-503.

146 ANSELME DE CANTORBERY, Pourquoi Dieu s’est fait Homme (Texte latin. Introduction,

Bibliographie, Traduction et Notes de René Roques) = SCh 91 (Paris: Cerf 1963) [= CDH].

Sobre Santo Anselmo, veja-se: EADMER, Vita sancti Anselmi auctore Eadmero, Cantuariensi

monacho, sancti Anselmi discipulo et comite individuo: PL 158, 49-120; ]J. BAINVEL, Anselme de

Cantorbery, in DThC 1,2 (Paris: Letouzey et Ané 1931) 1327-1350; M. MAHLER, Anselme de

Canterbéry (Saint), in DSp 1, 690-696.

148 Cf. Liber de Fide Trinitatis et de Incarnatione Verbi, in PL 158, 259-284.

149 CDH 11, 9 (S.105-106: PL 158, 407 B-408 A).

147
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deste modo, ou seja, na humilhacio e na morte de cruz. A soteriologia de
Santo Anselmo é uma theologia crucis.

Quanto a primeira questdo, dos alegados direitos do demdnio sobre o
homem, Santo Anselmo supera esta questdo nio reconhecendo ao demonio
nenhum direito sobre o homem, e, portanto, a sua soteriologia segue um
caminho diferente: o Verbo de Deus incarna para remir o homem do pecado.
Sé se entende, mesmo racionalmente, a razio da morte de Cristo na cruz a
partir da compreensido da gravidade do pecado, que o homem pode cometer,

e comete, na verdade, em virtude da sua condi¢io de liberdade'°

, gravi-
dade que se avalia pelas suas consequéncias, que 0 homem nio pode reparar,
porque, sendo embora um acto praticado por um ser finito, tem implicacoes
infinitas, porque atinge Deus na sua gldria, na sua honra, aqui estd o contexto
e a causa da incarnacdo redentora do Verbo.

A novidade da concepgio soterioldgica de Santo Anselmo encontra-se no
método racional que indaga a respeito das causas ou da causa da incarnacdo
do Verbo, ou seja, a indagacio racional da fé que oferece a cléssica defini¢ao
da teologia como fides quaerens intelectum.

Santo Anselmo toma como ponto de partida a tradi¢do penitencial da
Igreja, onde se encontra a nogdo de satisfacdo como momento essencial no
qual o pecador repara as consequéncias do seu pecado. Da andlise da nogio
do pecado deduz racionalmente o motivo da incarnagio: s6 quem entende a
gravidade do pecado é capaz de pressentir o motivo da incarnacéo, da incar-
nacgéo redentora.

Segundo B. Sesboiié!®!, Santo Anselmo opera a inversdo da soteriologia,
que de uma perspectiva descendente, que caracteriza a teologia da incarna-
¢do nos Padres Gregos, passa a uma perspectiva ascendente, dando grande
importancia ao agir humano, na obra da redencio, a partir da humanidade
de Cristo. Neste caso a obra da redengio deixa de ser considerada predomi-
nantemente na perspectiva da divinizagdo como acg¢do do Verbo, para ser
vista na perspectiva da remissdo do pecado. Se na perspectiva dos Padres
Gregos a ténica era colocada especialmente na ac¢do do Verbo de Deus que
desce — segundo a légica de Jo 1,14 e de Fl 2,6-11 — 0 movimento de des-

150 O homem e as criaturas racionais, os anjos, nomeadamente, pelo que a antropologia em Santo
Anselmo ha-de entender-se também neste contexto da angelologia, ou seja, das criaturas racio-
nais e da sua possibilidade e realidade de queda, onde se encontra uma explicagdo arcaizante
da razdo da criagio do homem — Cur homo? Cf. M.-D. CHENU, La Théologie au douzieme siécle
(Paris: Vrin 1966?) 19-61.

151 Cf, B. SESBOUE, Gesu Cristo, 'unico mediatore 1, 59-64.
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cida do Verbo de Deus — agora a ténica é colocada na ac¢io da humanidade
do Verbo, na sua ac¢io, dando assim impulso ao movimento que reconduz
o homem ao seu lugar, num movimento que do afastamento o reconduz a
comunhio com Deus. Através do Verbo incarnado na sua humanidade a ténica
é colocada também na colabora¢@o humana na obra da salvagio, fazendo-se
assim a transposi¢io da pratica penitencial da Igreja, onde a satisfacdo era um
momento fundamental na reconciliacio dos pecadores, para a soteriologia.
Este horizonte penitencial oferece de facto a teoria da satisfacdo o contexto no
qual ela se torna mais compreensivel.

Esta viragem, que sublinha um aspecto complementar a soteriologia defen-
dida pelos Padres Gregos, é seguramente o mérito de Santo Anselmo. O movi-
mento ascendente é o outro lado correspondente ao movimento descendente,
envolvendo neste movimento o homem que ¢é assim elevado, colaborando
com Cristo na redencéo. Mas esta colaboracfo serd num primeiro momento
de acolhimento e, num segundo momento, de resposta. Por isso, a viragem
na soteriologia em Santo Anselmo é muito positiva, ao contririo do que pre-
tendia G. Aulen' e toda a tradicio protestante.

Neste tema da satisfacdo'>®, a arte de Santo Anselmo consistiu em operar
a transposi¢io da necessdria satisfagio que o pecador devia fazer na praxis
penitencial da Igreja para a accdo de Cristo, o Verbo de Deus incarnado.
O que Ciristo faz, sendo inocente, é realizar a satisfacdo do pecado e da sua
pena em lugar do homem, incapaz de reparar o pecado que havia cometido e as
suas consequéncias e lesara a infinita justica divina, a sua gldria e a sua honra.

A nocio da satisfacdo pressupde esta transposi¢ao da satisfagao da pratica
penitencial da Igreja para a cristologia, por um lado, e, por outro, a andlise da
nocio do pecado e da sua infinita malicia e gravidade: «ainda no reflectiste
sobre a gravidade do pecado»'*. Santo Anselmo considera a incarnagio do
Verbo nio na perspectiva da divinizacdo como se encontra na patristica, mas
sim na perspectiva da redengio. Temos aqui o predominio da nogao da incar-
nagdo redentora, mas que nio pde em causa, antes a vai assumir, a incarnacdo
divinizante dos Padres. Ha assim entre a nogio soterioldgica de Santo Anselmo
e a dos antigos Padres muito mais continuidade do que ruptura.

Embora mantendo-se fiel ao tema da witéria de Cristo sobre o pecado, a
morte e o demédnio, Santo Anselmo tem o mérito de descartar definitiva-

152 Cf. G. AULEN, Christus Victor, 121-136.
15 Cf. J. GALOT, La Rédemption, mystere d’Alliance, 197-211.
154 «Nondum considerasti quanti ponderis sit peccatum» (CDH 1,21 393C: SCh 91,322).
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mente a teoria do abuso do poder que reconhecia a0 deménio um direito sobre
0 homem pecador: «Deus nio deve ao diabo mais do que o castigo e 0 homem
nio lhe deve mais do que a luta. Tudo o que se exigia a0 homem, o devia a
Deus e nio ao diabo»!*. Neste sentido podemos dizer que Santo Anselmo
«desmitiza a doutrina da redengéo e funda tudo na espontinea liberdade do
Redentor» 1.

Santo Anselmo explica assim a necessidade da morte na cruz, ou seja, por-
I57; ela representa algo que

Cristo oferece que nio é devido, havendo por conseguinte um excesso quer

que a redencio foi assim e nio de outro modo

de liberdade quer de amor que faz com que a morte de Cristo na cruz seja a
expressao méixima da liberdade e do amor e, portanto, acontecimento reden-
tor, que repara plenamente, e, neste sentido, satisfaz a gléria e a honra de
Deus lesadas pelo pecado.

Santo Anselmo entende o pecado sobretudo como um roubo, algo que o
pecador tira 2 honra de Deus. No entanto, é preciso entender em que medida
é que o pecado atinge a gléria de Deus. Santo Anselmo tem o cuidado de
precisar que a gloria de Deus em si mesmo considerada, ou seja, no que a
Deus diz respeito ndo pode ser directamente afectada pelo pecado do homem,
pois «é impossivel que Deus perca a sua gléria»'*8. A gléria de Deus niao pode
ser aumentada nem diminuida pela ac¢io do homem, que nada lhe acrescenta
e nada lhe retira. Entdo o homem presta honra a Deus, respeita a Sua gléria
nio na medida em que lhe oferece alguma coisa, mas sim na medida em que
se submete 2 sua ordem e ao seu plano, na medida em que respeita a beleza
e a ordem das coisas garantindo assim o lugar de todas as coisas na ordem do
universo’. Entdo, como muito bem o explica G. Greshake, ao ferir a gléria
de Deus pelo pecado, ndo se trata de Deus, mas sim do homem, trata-se
da ordem e da beleza do mundo que é perturbada e estragada por culpa do
homem. Por isso, ndo é Deus nem a sua honra que exigem reparac@o, mas sim
o mundo, e por isso a gléria de Deus em Santo Anselmo deve ser interpretada
antropolégica e sociologicamente como a ordem e a beleza, como a gléria da
criacio que deve irradiar a gléria de Deus!.

1% CDH, 11, 20.

156 H. U. VON BALTASAR, Gloria II. Stili ecclesiastici (Milano: Jaca Book 1978) 214.

5T Cf. H. U. VON BALTASAR, Gloria II, 234.

«Deum impossibile est honorem suum perdere» (CDH I, 14).

159 Cf. CDH I, 15.

160 Cf. G. GRESHAKE, Gottes Heil-Gliick des Menschen. Theologische Perspektiven (Freiburg-Basel-
-Wien: Herder 1983) 85-87.
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Portanto, a honra de Deus é entendida sobretudo como a ordem do uni-
verso, que Deus mantém e defende!®!. Esta ordem do universo significa que pela
criagio Deus atribui a cada coisa o seu lugar'®?, de modo que o pecado vai
aparecer em Santo Anselmo como uma deslocacdo. Mas esta deslocacdo nio
tem um sentido espacial, mas sim teoldgico, o que diz respeito essencialmente
ao homem, pois é este que pelo pecado se desloca, na medida em que adami-
camente pretende ser como Deus, sendo que nesta pretensio de ser como Deus
arrasta nesta deslocac@o todo o universo e neste sentido perturba a ordem do
universo no qual consiste a gloria e a honra de Deus.

O que acontece, porém, é que o homem é capaz de provocar esta desloca-
cdo, e perturbar, por conseguinte, a ordem do universo, mas nao tem capaci-
dade de a repor, portanto, de a reparar. Por isso é que a redencdo nido podia
ser realizada por um homem, sendo impossivel que um pecador justifique
outro pecador'®. S6 o Homem-Deus pode satisfazer e fa-lo pela aceitacio
absolutamente livre da sua morte na cruz!®4.

Por isso na sua argumentacdo Santo Anselmo vai mostrar que sé um Deus
humanado podia na verdade reparar os danos provocados pelo homem que,
sendo mesmo assim uma criatura finita, os seus actos, ao alcangarem a gloria e
a honra de Deus, tém repercussoes infinitas, roubando-lhe o que é devido — ser
amado acima de todas as coisas —, e porque a sua honra e a sua gléria é o
bem do homem. Aqui se torna em Santo Anselmo evidente a intervengao de
Cristo, verdadeiro Deus e verdadeiro homem e por isso o tnico que podia na
verdade operar, porque inocente, a satisfagio da justi¢a de Deus.

Santo Anselmo procura manter a tensdo entre a justica e a misericordia, a
tensdo entre a célera divina e 0 amor, e a0 mesmo tempo superd-la, mostrando
que a cdlera divina ndo é o mesmo que o ddio, mas antes a divina tristeza do
divino amor!®. A célera é a divina repugndncia, que decorre da sua santidade,
a respeito do pecado. A morte de Cristo na cruz ndo é um castigo, mas sim
um acto de entrega livre e amorosa de Cristo, como Verbo incarnado, cuja
liberdade e amor se dizem na obediéncia, bem expressa na exclamacio no
jardim das oliveiras: «Nao se faca a minha vontade, mas a Tua» (Mc 14,36).
Nesta atitude, Cristo, o Verbo incarnado coloca-se no seu lugar e como repre-

16

Cf. R. ROQUES, Introduction, in ANSELME DE CANTORBERY, Pourquoi Die s'est fait homme
= SCh 91 (Paris: Cerf 1963) 126.

162 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria 11, 223.

163 Cf CDH, 1, 23.

164 Cf, R. ROQUES, Introduction, 157-158.

165 Cf, B. SESBOUE, Gesu Cristo, l'unico mediatore 1, 337.
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sentante de toda a humanidade, como novo Adao, recoloca o homem no seu
lugar, e assim realiza plenamente a justica dando a Deus plenamente a gléria
que Lhe pertence e assim satisfaz plenamente o que o homem nio pode fazer,
reparando, satisfazendo o que o homem pelo pecado, como injustiga, cometeu.
A satisfacdo surge assim como reparacdo num acto supremo de liberdade e de
amor, porque sé a liberdade liberta, s6 o amor redime.

Santo Anselmo vé a satisfacdo operada por Cristo na cruz, na qual repara
a gloria de Deus, no sentido da reparagao da ordem social, que o pecado, ao
lesar a gléria de Deus, perturba. Segundo G. Greshake, para compreendermos
Santo Anselmo é preciso situd-lo, ndo apenas no quadro da tradicio peniten-
cial da Igreja, mas também no quadro do sistema feudal, no qual a honra do
senhor se manifestava na ordem social, e, por isso, lesar a honra do senhor era
atentar contra a ordem social que ele representava e garantia'®®.

Santo Anselmo procura entio iluminar com a luz da fé os problemas do
seu tempo, concretamente a «ordem social», representada no feudalismo e
nos pactos de vassalagem, que constitufam os fundamentos juridicos para um
Estado de Direito, no qual o suserano e os vassalos se comprometiam num
sistema de relagdes de direitos e de deveres, sendo o suserano/rei a instincia
de garantia da ordem social. A gléria do rei representava, portanto, a gléria
dos vassalos e a garantia da paz e da harmonia social.

O pecado, entendido como uma usurpagio, como um roubo, retira a Deus
o que lhe pertence e enquanto o pecador nio der a Deus o que lhe roubou
167 porquanto retira a Deus a honra a que Ele tem direito,
ou seja, ser tratado como Deus, podemos dizer, porque s6 Deus é Deus, e o

permanece em falta

pecado do homem consiste em roubar-lhe este direito, e neste sentido é uma
injustica, porque ndo da a Deus o que Lhe pertence, o tinico que merece ser
verdadeiramente adorado.

O objecto do roubo nio diz respeito a bens materiais, mas sim a pessoa e
168 Portanto, o

roubo tem a ver com a vontade que pelo pecado deixa de ser recta e assim lesa

a sua vontade, que, pelo pecado, se subtrai ao dominium divino

a gléria de Deus, ou seja, atenta contra a ordem social, rompendo o quadro
juridico de direitos e de deveres. Ao lesar-se a gléria e a majestade do rei, ndo
se estd a lesar a honra e a gloria de uma pessoa individual, mas sim o simbolo
de uma ordem social, em virtude da natureza representativa do rei. Por isso,

166 Cf. G. GRESHAKE, Gottes Heil-Gliick des Menschen, 87-99.
167 Cf. CDH I, 11 (68,10 e 19-22 = 376 B-C).
168 Cf, R. ROQUES, Introduction, 122.
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lesar a gloria do rei é por em causa a ordem social. O pecado assume aqui
uma dimensio social. Neste contexto cultural, que oferece a possibilidade
analégica de entender a grandeza teologal do pecado, alcanca-se uma melhor
inteligibilidade racional da redengio operada por Cristo na cruz.

O Verbo incarnou — Cur Deus homo? — e morreu na cruz para satisfazer a
gléria de Deus, isto é, para levar a perfeicao (satis-facere, realizar plenamente)
a gloria de Deus que o pecado perturba. Se é verdade que o pecado é pra-
ticado por uma criatura finita, as suas consequéncias s3o, porém, infinitas e
s6 poderio ser reparadas por alguém que tenha esse poder em virtude da sua
condi¢do divina. E por isso era necessario que o Filho de Deus incarnasse e
morresse na cruz, de uma morte violenta, para satisfazer a violéncia que o
pecado introduz na ordem da criagio.

O Verbo de Deus incarnado repara o pecado do mundo néo substituindo-
-se a0 homem, mas solidarizando-se com ele, e por isso a teoria da satisfacdo
de Santo Anselmo constitui uma modalidade muito fecunda de pensar a rela-
cdo entre a teologia da incarnacio, dos Padres Gregos, e a teologia da cruz,
da tradicdo ocidental.

A gléria de Deus é restabelecida por Cristo na Cruz, porque Ele satisfaz por
toda a humanidade, realizando plenamente, até as Gltimas consequéncias, o
plano salvador de Deus, que cria 0 homem e o mundo para a sua gléria, para
que o homem viva e plenamente participe na gléria e na vida divina. S. Tomas
dird mais tarde que Deus ndo procura a sua gléria por causa de si, mas por
causa de n6s'®.

E ¢ aqui que se d4 em Santo Anselmo a reconciliagdo entre a justica e a
misericordia. Segundo B. Sesboiié, trata-se da «coincidéncia dos contrérios» 7.
No entanto, parece-nos que mais do que a coincidéncia de contrarios ou de
grandezas opostas, trata-se sim de dois aspectos ou lados da mesma realidade.
Pois, se por justica se entende dar a cada um o que lhe é devido, aquilo a que
tem direito!”!, no que diz respeito a Deus, a justica é dar-Lhe a gléria que lhe
é devida como Deus; e no que diz respeito ao homem, a justica é dar-lhe o que
lhe ¢ devido, o que deve entender-se antes de mais a respeito da sua dignidade.
Cristo, na sua morte, como explica Santo Anselmo, entrega-se livremente,
e, por isso, ela é o acto de obediéncia e adoragio ao Pai, dando-Lhe assim
a gloria que lhe é devida; a respeito do homem, o pecado significa a perda da

169 «Deus suam gloriam non quaerit propter se sed propter nos» (STh II-II, q. 132, a.1 ad 1m).
170 B, SESBOUE, Gesix Cristo, l'unico mediatore 1, 379-385.
171 Cf. J. PIEPER, Virtudes fundamentais (Lisboa: Aster 1960) 69-82.
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sua dignidade, que o homem néo consegue, por si mesmo, recuperar. Entio
a misericérdia é o perdio, pelo qual Deus, em Cristo, restitui ao homem a sua
dignidade perdida e por isso em Deus a justica e a misericérdia sio o mesmo,
como alids o proprio Santo Anselmo proclama no final do seu livro: «quanto
a misericérdia de Deus que te parecia desaparecer quando considerdvamos a
justiga divina e o pecado do homem, descobrimos que ela é tao grande e tdo
concorde com a justica que ndo é possivel pensar-se nem maior nem mais
justa»172,

Santo Anselmo pensa pela primeira vez no quadro de uma teologia trans-
cendental, pois trata-se de explicar a redencéo ex rationibus necessariis, isto &,
pressupondo o dado, inquirir sobre as suas condicoes formais de possibilidade.
Trata-se de pensar as condi¢des de possibilidade de toda a redencio em geral,
de recuperar uma ordem social e divina que o pecado perturba e estraga, e que
s6 Deus mesmo pode realizar, pois s6 Deus pode realizar plenamente — satis-
~facere — a perfeicio da imagem de Deus e a sua gléria que Ele mesmo criou.

2.2.3. S. Tomds de Aquino

Ao contrario do que acontece em Santo Anselmo, em S. Tom4s nio encon-
tramos propriamente uma teoria da redengio, mas sim o esforgo, através de
varias aproximagdes, em tornar inteligivel 0 modo como o Verbo de Deus
opera a nossa salvagio, e isto como resposta a cinco problemas que se colo-
cavam no seu tempo, a saber!”: (1) sobre o lugar da incarnacdo no plano da
salvacdo, onde S. Tomds explica a conveniéncia da incarnacéo, cuja finalidade
¢ vir em auxilio da humanidade, dado que a salvagdo estava comprometida
pelo pecado original, tendo a incarnacéo tornado possivel uma satisfacdo pelo
pecado de todo o género humano; (2) a paix@o e a ressurreicio e os mistérios
da vida de Jesus em geral, onde procura sobretudo estudar a conveniéncia da
paixdo e em que limites Cristo pdde sofrer, sendo a preocupagio principal
a de por em relevo a liberdade de Cristo na paixdo e na morte, assumidas
ambas por obediéncia e por amor, e é neste contexto que S. Tomas se ocupa
da causalidade salutar da paixdo e da ressurreicio, sobretudo para mostrar em

172 Misericordiam vero Dei quae tibi perire videbatur, cum justitiuam Dei et peccatum hominis
considerabamus, tam magnam tamque concordem justitiae invenimus, ut nec major nec justior
cogitari possit»> (CDH 1I, 20).

1B Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption chex S. Thomas d’Aquin = Théologie 62 (Aubier: Montaigne
1965) 7-11.
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que sentido é que a paixio e a ressurreicio podem ser compreendidas como a
fonte da salvacio; (3) o agir humano de Cristo, fonte da salvagio, ou seja, a
questio do mérito, tema que se encontra no centro da antropologia sobrena-
tural, identificando-se com o acto moral enquanto orientado para o seu fim,
sendo que este fim S. Tom4s vai identifica-lo com a vida eterna ou a visdo da
esséncia divina, e que, estudado no contexto da teologia da graga, S. Tomas
vai considerar o mérito de Cristo sobretudo a partir do tema da gratia capitis
e a extensdo dos seus méritos para toda a humanidade, porque os méritos da
cabega irradiam para todo o corpo, para todos os membros, e assim os méritos
da cabeca sdo também os méritos do corpo; (4) a causalidade instrumental da
humanidade de Cristo, ou seja, a importincia fundamental da humanidade de
Cristo na producio da graga, pois é como homem que Cristo no-la merece; (5)
e a aplicagio da paix@o, ou seja, dos efeitos salutares da paixdo, que alcangam
0 homem através dos sacramentos.

Pelo simples enunciado das questdes em torno das quais S. Tomas desen-
volve a sua teologia da redencio ja se vé que a questdo nuclear se centra na
humanidade de Cristo, na sua acgdo como homem, porque é como homem que
Cristo realiza a salvagio, toda ela concentrada na Paixdo, para a qual ja esta
orientada a incarnacéo. Isto corresponde, alids, no plano da reflexio teolégica,
a tipica devogido medieval 2 humanidade de Jesus, que se polariza, porém, em
torno das chagas (num processo que vai até a contemplacdo da chaga do lado
e do coragio, devogio de grande projecgio sobretudo na tradicio mistica),
tudo isto como forma de relevar a mistica da paixdo como ac¢io voluntéria
de Cristo, o Verbo incarnado, um acto de perfeito amor. Toda a teologia da
redencdo em S. Tomés se desenvolve na forma de variagdes em torno da
Paixao de Cristo, um acto humano de Cristo.

Inspirando-se em S. Jodo (Jo 17,3), S. Tomas considera a visdo da esséncia
divina, a visdo beatifica, como a verdadeira beatitude para a qual o homem
tende, como a esséncia da vida eterna, que o homem perdeu, pelo pecado
original, cujas consequéncias sdo descritas no texto biblico através da repre-
sentacio das portas do parafso que se fecham. S. Tom4s recupera o antigo
tema patristico da salvacdo como um regresso ao paraiso, o que s é possivel
porque pela Paixdo de Cristo as suas portas foram reabertas, e a todos é dado
participar nesta vitéria de Cristo sobre o pecado (que fecha as portas), pela
fé e pela caridade e pelos sacramentos. A salvagdo aparece assim como uma
restauragio da condicé@o de existéncia do género humano.

Foi para isso que Deus enviou o seu Filho, ou seja, para reparar a natureza
humana que o pecado corrompera. Este é o sentido da incarnacdo e da sua
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conveniéncia, pela qual Deus nos mostra o caminho da salvacio a qual consiste
na participacio na natureza divina, porque o Verbo fez-se o que nds somos,
para nds sermos o que Ele é, ou seja, por outras palavras, para nos divinizar.
Daqui se v& como no centro da teologia da redencédo se encontra a missdo
do Filho. A teologia da redencdo em S. Tomds perfila-se, portanto, numa
perspectiva essencialmente cristoldgica e, mais ainda, na perspectiva da sua
humanidade, na medida em que Cristo é a causa da salvacio dos homens, por
mérito e por eficiéncia, temas que sdo largamente desenvolvidos por S. Tomas
no seu estudo da obra da salvagio de Jesus Cristo ao nivel da sua accio
humana enquanto tal, porque, quando S. Tomds diz que Cristo é o nosso
salvador enquanto homem entende-o agindo enquanto homem ou na medida
em que é homem!7™. Daf a importancia e a amplitude do estudo que S. Tomas
consagra ao valor moral da acc¢do de Cristo, onde se sublinha a dimensio
da liberdade de Cristo na Paixdo, que é mixima expressio do amor e por isso
mesma libertadora e redentora. Neste contexto, S. Tomas desenvolve a sua
concepgio de temas tdo importantes como o mérito, a satisfacdo e o sacrifi-
cio, sendo este, como sintese superior das outras nogdes, entendido como a
expressao do valor moral do acto de obediéncia e de amor. Com isto j4 estaria
tudo dito, mas como aqui estd o cerne da teologia da redencéo de S. Tomas,
convém que procuremos colher o essencial das suas intui¢oes.

Segundo S. Tomés o mérito é uma nogio moral e designa o acto pelo qual
0 homem tende para o seu fim e neste sentido é conectado com a nogio de
retribui¢io, onde alguém ¢ justamente recompensado pelos seus actos. Trans-
pondo a nogdo para o Ambito teoldgico, que é a preocupagio de S. Tomas,
o mérito aparece entdo como o acto pelo qual o homem faz da vida eterna
algo que lhe é devido, no sentido de ser a vida eterna, como visdo da esséncia
divina ou visdo beatifica, o fim para o qual ele naturalmente tende, e neste
sentido o mérito pertence por natureza ao caminho que o homem percorre
para chegar ao seu termo, ou seja, a vida eterna. Neste sentido, o mérito
nao é o mesmo que a recompensa, o0 que seria algo extrinseco ao homem,
mas sim essencialmente o acto humano enquanto tal, portanto, nio é algo de
estatico, mas sim o agir em acto, o acto enquanto tal, mas na medida em
que se orienta para alcancar o fim, ou seja, a comunhéo pessoal com Deus, a
bem-aventuranga, que consiste, essencialmente, na contemplagio da esséncia
divina, na visdo beatifica. Por isso, e estas sdo as condigdes para que o mérito
se dé, segundo S. Tomds, ele diz respeito & condi¢do mortal, porque s6 nesta

17 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 40-41.
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vida, na nossa condi¢do de viadores é que podemos merecer; pressupde um
agir voluntdrio, livre; e que a accdo moral do sujeito a caminho para o seu fim
seja proporcionada a este fim, o que, no caso do homem, sé é possivel pela
graga e pela caridade, que constituem o acto humano no seu ser sobrenatural
e o tornam capaz de obter a vida eterna, na medida em que a graga como
que alarga, potencia o acto humano o qual adquire assim um valor infinito e
o torna merecedor de uma recompensa sem medida'?.

Compreende-se agora o alcance do mérito de Cristo, nos seus mistérios,
desde a incarnagio a Paix@o, nos quais, como homem, merece a salvagio para
todos os homens, o que S. Tomds vai explicar através das nocoes de satisfacdo
e de sacrificio.

Para compreendermos a nocéo tomista de satisfacdo, devemos ter em
conta em primeiro lugar que, ao contrario de Santo Anselmo de Cantudria,
S. Tomas ndo tem nem desenvolve nenhuma teoria sistemdtica da redencio
e, também, que para ele a satisfacio ndo é uma nogao-chave, mas sim apenas
uma nog¢io analégica, que ele herda e assume, tal como Santo Anselmo, da
tradi¢@o sobretudo litdrgica e penitencial da Igreja, e com a qual vai procurar
compreender o alcance redentor da Paixdo de Cristo, onde levou até ao fim,
até as dltimas consequéncias, a légica da incarnacéo.

Partindo da etimologia do termo satisfacdo — fazer o suficiente, o bastante,
para que uma divida seja remida — S. Tomds mostra que a satisfagio deve
ser uma obra moralmente boa ou como sé uma obra moralmente boa pode
satisfazer, pode ser, portanto, capaz de mérito, pode satisfazer a honra de Deus
e obter assim o perddo. Por outras palavras, porque moralmente boa, a satis-
facdo deve ser uma obra livre e, portanto, porque moralmente boa, virtuosa,
um acto conforme 2 razio e ao bem, mas com a particularidade de ser uma
acgo virtuosa de aceitagio livre de querer suportar uma pena, o que significa,
e isto é fundamental para a compreensio da soteriologia de S. Tom4s, que a
redencio, como reposi¢ao da justica de Deus que o pecado injuria, nio se faz
pelo simples castigo do pecador ou pela punicdo do justo inocente, mas sim por
um acto que é movido pela caridade, por um excesso de amor levado até ao
fim, e este é o caso e o sentido da Paixdo de Cristo!7®.

E assim se transita para a nog¢ao do sacrificio como noc¢éo que interpreta a
Paixdo de Cristo precisamente como accdo sagrada. De facto, em Cristo, por
causa da sua eminente caridade, encontramo-nos perante a perfeita transfigu-

15 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 61-64.
176 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 84-85.
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racdo da obra satisfatéria. E interessante notar como S. Tomés considera com
um respeito reverencial a grandeza do sofrimento de Cristo na Paixio que Ele
suporta nio s6 por obediéncia, mas sobretudo pela superabundancia do amor,
e é esta superabundincia do amor que confere a nota caracteristica a nocéo de

177 ¢la é no fundo

sacrificio. Na verdade, sendo o sacrificio uma acgio sagrada
a expressdo de uma realidade mais profunda, da qual o sacrificio retira o seu
valor, ou seja, «o sacrificio que se oferece exteriormente significa no interior o

sacrificio espiritual, pelo qual a alma mesma se oferece a Deus»!"

, O que, No
caso da Paixao de Cristo, significa que ela foi um acto voluntdrio, aceite por
obediéncia e por amor. De facto, como tal, a Paixdo de Cristo foi uma acgio
m4, da parte daqueles que o mataram; mas, da parte de Cristo, por causa da
caridade daquele que a padecia, a paixao foi uma acc¢io sagrada, e por isso
o sacrificio foi oferecido por Cristo mesmo e nido pelos que o condenaram 2
morte e o mataram'”’. E aqui est4 a razio para o entendimento do mistério de
Cristo na sua Paixdo simultaneamente como vitima e como sacerdote, porque
¢ Ele mesmo que, em liberdade e por amor, se oferece, porque ninguém lhe
tira a vida, é Ele mesmo que a d4.

E a partir desta compreenséo da Paixdo de Cristo que se articula a teologia
da redencdo em S. Tomds, como entrega de si em plena liberdade e por amor.
O acto humano de Cristo na sua Paixdo comunica a salvagio para todos.
S. Tom4s valoriza o tema patristico da abertura das portas do parafso, o que
acontece na sequéncia da meditacio dos mistérios da Paixdo, morte, descida
aos infernos, ressurreicio, ascensio e Pentecostes'®. Em S. Tomis a teologia
da redengio envolve a totalidade do mistério pascal.

A importancia da ressurrei¢io na compreensdo da teologia da redencéo
em S. Tomas foi um dos aspectos para os quais os estudos tomistas chamaram

181

especialmente a atencdo'®!. Na verdade, o mérito de Cristo consuma-se no

sacrificio da sua vida terrestre, mas a sua acgdo redentora termina na res-
surrei¢do. Cristo devia passar pela morte para merecer e satisfazer por nds,
mas também se encaminhava para a ressurrei¢do e entrava definitivamente

177 Cf. Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 92.
178 Cf. SThII-11, 85, 2 c.

1 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 92.

180 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 117.
181 Sobre a importancia da ressurreigio na teologia da redencio em S. Tomas, veja-se o estudo muito
interessante de: E HOLTZ, La valeur sotériologique de la Résurrection du Christ, in Ephemerides
Theologiae Lovanienses 4 (1953) 609-645.
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2, e assim, numa perspectiva histérico-salvifica e também de

na sua gléria'®
causalidade exemplar, ¢ pela morte de Cristo que o homem é redimido do
pecado, e pela ressurreicio (e ascensio ao céu) que lhe é dada a vida eterna,
a qual, porém, é sobretudo atribuida a ac¢@o do Espirito Santo que interioriza
a vida eterna na alma, isto é, a graga.

A ressurreic@o de Cristo é a causa eficiente e exemplar da ressurreigio do
corpo, eficiente no sentido em que a humanidade de Cristo na ressurrei¢ao é
de certo modo o instrumento da divindade e age pelo seu poder. Mas, embora
de um modo impréprio, S. Tomds pensa que também deve falar-se na ressur-
reicdo das almas, isto para salvaguardar que a acgdo de Deus, pela mediagio
da humanidade glorificada de Cristo, toca 0 homem todo em todas as suas
dimensdes, nio apenas no corpo, mas também na alma, na medida em que
nelas se verifica a plena libertacio do pecado, entendido como morte da alma,
e neste sentido fala S. Tomds da ressurreigido da alma.

Quanto ao saber em que medida é que a ressurreicio de Cristo causa a
nossa justificagio, S. Tomas distingue duas coisas na justificacio: a remissao
do pecado e a infusdo da vida nova. E evidente que a nossa justificacio se
deve a totalidade do mistério pascal, morte e ressurreicio de Cristo e ao
dom do Espirito Santo no Pentecostes. No entanto, é legitimo especificar-se
de um modo diferenciado a justificagio, e assim a paixdo e a morte sdo a
causa da justificacdo do pecado, porque por elas morremos para o pecado, e
a nossa participac@o nesse mistério é através do sacramento do baptismo, e a
ressurreic@o é a causa da vida nova pela graga, como, alids, S. Paulo o afirma
quando diz que Cristo foi entregue a2 morte para a nossa justificacio (cf. Rm
4,25), e a nossa participagdo nesse mistério serd na Eucaristia.

A questio sobre a soteriologia da ressurreicdo situa-se entre a consideracio
da humanidade de Cristo que medeia para nds a salvagdo que nos vem de
Deus por Cristo — o perdao dos pecados e a vida eterna, a graca —, e, por
outro, a consideragdo dos sacramentos, que sdo a continuagdo para nds da
humanidade glorificada de Cristo, como caminho de regresso a patria da visao
beatifica, na qual consiste a suprema felicidade do homem.

Segundo E Holtz!®, a soteriologia da ressurreicdo pressupde que se escla-
regam trés questdes. A primeira diz respeito a importancia da ressurreicdo,
entendida no sentido da divina humanidade de Cristo glorificada como cau-
salidade eficiente e exemplar da ressurreicio. A segunda diz respeito a ressur-

182 Cf SThIII, q. 49, a. 6; q. 50, a. 6; q. 56, a. 2.
183 Cf. E HOLTZ, La valeur sotériologique de la Résurrection du Christ, 616-645.
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reicdo de Jesus entendida como um dos seus mistérios, distinto dos outros da
vida de Jesus, e aqui estd o tema ja presente na consideracio da humanidade
glorificada de Cristo, precisamente na sua qualidade de cabeca, e entio a
ressurreicdo de Cristo como mistério remete-nos para o tema da vida e da
santidade de Cristo-cabeca. Representando toda a humanidade com a qual,
pela incarnacio, se solidariza e n’Ele toda a humanidade participa na sua
morte e na sua glorificagio, na santidade da sua divina humanidade, santi-
dade que irradia para o corpo e para a alma (daf ele falar em ressurreicao das
almas, distanciando-se assim de Santo Agostinho que atribuia a ressurreicio
das almas ao Verbo!®4).

Na teologia de S. Tom4s a ressurreicdo de Cristo ocupa um lugar privile-
giado, porque tudo estid ordenado para ela e porque ela estd ordenada para
a justificacdo, sendo pela participacio na ressurreicio que se d4 verdadeira-
mente a regeneracdo espiritual do homem. Portanto, a morte de Cristo é a
causa exemplar da remissio do pecado e a sua ressurrei¢io e ascensio sio a
causa exemplar da justificagio pela graca, do regresso a vida corporal e da
entrada no paraiso. E pela participagido no mistério pascal de Cristo, em cada
um dos seus momentos, que se d4 verdadeiramente o regresso do homem a
Deus, de um regresso que passa pela configuracio com Cristo.

E é aqui que se toca a terceira questdo, de se saber como é que se aplica no
homem o efeito soterioldgico da ressurreicdo. E a resposta a esta questao abre
para a temética da mediagdo da humanidade glorificada de Cristo (a ressurrei-
¢do) pelos sacramentos. A obra da santifica¢io do homem pela humanidade
de Cristo acontece pelos sacramentos, numa muito interessante sequéncia:
a humanidade glorificada de Cristo é mediacdo para o encontro com Deus
(foi essa a experiéncia dos apdstolos) e agora a mediacio da humanidade de
Cristo da-se nos sacramentos, que sio para nés a continuacio do mistério da
incarnacdo: os sacramentos sdo hoje a humanidade glorificada de Cristo que
¢ fonte e causa da redengio. Abre-se aqui o espaco para a doutrina do corpo
mistico, sendo que se d4 uma certa identificagdo mistica entre os membros da
Igreja e o Cristo glorioso.

Este ¢, de facto, um dos eixos em torno dos quais se articula a teologia da
redengio, o tema da gratia capitis, onde S. Tomds, servindo-se da analogia da
irradiag@o, a partir da metéfora da luz, mostra que a graca da cabeca irradia
e se espalha para todo o corpo, de modo que a graca da cabeca é a graga do
corpo, encontrando-se aqui um dos aspectos nucleares do pensamento de

184 Cf. E HOLTZ, La valeur sotériologique de la Résurrection du Christ, 630.
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S. Tomas'®. Os méritos da cabeca sdo os méritos do corpo — porque Cristo
e a Igreja, a cabeca e os membros, constituem uma pessoa s6, una mystica

186 _ em virtude da extrema fecundidade do tema do corpo mistico a

persona
partir do qual a graca como irradiacio da redengio é a todos participada, o
que nos leva ndo apenas para a eclesiologia, mas também para a teologia dos
sacramentos.

Os sacramentos tornam presentes os mistérios da vida de Cristo, mediando
para o0 homem a santificacio — sendo que foi a ressurrei¢io que fixou o poder
santificador na humanidade de Cristo e lhe conferiu um valor perene!8? —
exercem em favor do homem o poder santificador que, tendo estado no corpo
mortal do Senhor, continua hoje pela sua carne glorificada, pois foi com os
estigmas da Paixdo que Cristo entrou na gléria para ser para sempre o reden-
tor glorioso pelo qual todas as gragas nos sio comunicadas. O momento por
exceléncia dessa comunicacio é o sacramento da Eucaristia, o qual, como
sacramento da nova alianca, «estabelece entre Cristo glorioso e o crente o
contacto total e pessoal que é o tltimo fruto da obra redentora»'%.

E na Igreja, como corpo de Cristo, e nos sacramentos, a propésito dos quais
S. Tomas desenvolve toda a sua teoria da causalidade instrumental da humani-
dade de Cristo'®, que a graga da redencio é comunicada a todos aqueles que
sdo chamados e que correspondem ao apelo da salvacéo, os eleitos, os que
experimentaram em si a graca de serem mais amados ou amados sem medida
que diz a condi¢io do cristdo enquanto tal, para que v4, na irradiagio do

testemunho, levar os outros a participarem da abundincia da contemplacio.

Conclusio

O estudo do duplo movimento da soteriologia classica permite-nos veri-
ficar a existéncia de pelo menos trés categorias ou conceitos operativos em
soteriologia, ou seja, as categorias da divinizacdo (e restauracio da imagem) no
Oriente e as categorias do sacrificio e da satisfacdo, na tradicio ocidental. Estas
categorias sio complementares umas a respeito das outras e mostram, precisa-

185 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 105.

186 Caput et membra sunt quasi una mystica persona. Et ideo satisfactio Christi ad omnes fideles

pertinet sicut ad sua membra»: STh III, 48, 2, Im. Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 139.
187 Cf. E HOLTZ, La valeur sotériologique de la Résurrection du Christ, 643.
188 E HOLTZ, La valeur sotériologique de la Résurrection du Christ, 644.
189 Cf. B. CATAO, Salut et Rédemption, 131.
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mente na sua reciproca relacio e complementaridade, como a incarnacdo do
Verbo e o motivo da incarnacdo (que € isso que procuram esclarecer e explicar)
se deu para a salvacdo integral do homem, que passa pela totalidade do seu ser
e de todas as dimensdes, como ser da incarnacgio que é: os aspectos mais inte-
riores da divinizagio e da restauracio da imagem, que sublinham a incarnacdo
do Verbo como movimento descendente de Deus para o homem, que vai ter
com ele, onde ele se encontra, na infinita distAncia que diz a condi¢ao do
pecado, por um lado, e, por outro, na tradi¢io latina, o movimento ascendente
da incarnagio redentora, que retira 0 homem dessa condi¢do de afastamento
e o leva consigo, para o seu lugar, que é estar nio distante, mas em Deus.

Estas categorias ocidentais tém a particularidade de sublinhar o aspecto
da accio do Verbo na sua humanidade, e por isso a contemplacdo da paixdo
¢ mais acentuada, como drama. No entanto, sublinham também a colabo-
racdo do homem, o que ele pode fazer, como resposta activa, o que é o caso
sobretudo da mistica da reparacdo, onde o tema da consolacdo de Deus ou de
Deus que carece de consolacdo é especialmente acentuado. Aqui se d4 entdo a
plena correspondéncia, de aceitagio e acolhimento, mas também de resposta,
porque sendo um drama que se narra, nesse drama humano-divino em Cristo
0 homem também participa, por ser nele activamente envolvido, como ser
pessoal e livre.

A estas observaghes mais de natureza geral gostaria ainda de precisar
alguns aspectos a respeito de algumas categorias soterioldgicas, nas conclusoes
a que nos podem levar.

A categoria de satisfacdo em Santo Anselmo de Cantudria, conjugada com
as posicoes de Santo Agostinho e de S. Tomas relativamente a outra nogio
operativa de sacrificio, permite ver melhor a atitude do Verbo incarnado na
sua oblacdo que culmina na cruz, atitude em que se conjuga a perfei¢ao da
liberdade e do amor. Em Santo Anselmo, a respeito da satisfacdo, e em Santo
Agostinho e S. Tomas, a respeito do sacrificio, o que estd em causa ndo é nem
uma cristologia negativa nem uma antropologia negativa, no sentido passivo
de suportar um castigo ou uma pena, mas sim, pelo contrario, uma cristologia
e uma antropologia, que daquela decorre, da perfei¢ao da liberdade e do amor,
pois s6 o amor verdadeiramente purifica, cura e redime.

A leitura atenta desta categoria de satisfacdo em Santo Anselmo permite
reconsiderar a relacdo entre a justica e a misericordia, a partir da gravidade do
pecado por cuja remissdo toda a histéria da salvagio acontece. Se o pecado
é na verdade, no sentido de Santo Anselmo, um roubo, porque retira a Deus
o que Lhe é devido — ser adorado e amado acima de todas coisas —, o pecado é
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também, do ponto de vista antropoldgico, um roubo que o pecador a si mesmo
faz, privando-se da sua dignidade de criatura, feito 2 imagem e semelhanca
de Deus e privando-se da sua dignidade que decorre da sua condicio de filho
de Deus. O pecador degrada-se na sua dignidade e por isso pode dizer-se que
o pecado é uma injustica que o pecador comete contra Deus, porque ndo O
adora como Ele merece ser adorado, como Suma Verdade e Sumo Bem que §;
mas também é uma injustica que o pecador comete contra si mesmo, lesando
a propria dignidade.

A preocupacio fundamental de Santo Anselmo é mostrar que a morte na
cruz tinha de ser um acto de suprema liberdade e de amor. Entio, em Cristo
acontece toda a justica, pela sua obediéncia que é a expressdo da sua liberdade,
e assim satisfaz plenamente, no sentido de ser em pessoa a perfeita realizacio
da vontade do Pai, porque Ele mesmo, como Logos, é a expressdo da divina
vontade. Entdo na nogio de satisfacdo em Santo Anselmo podemos reconhe-
cer a reconciliacio entre a justica e a misericérdia, que em Deus sdo 0 mesmo.



Capitulo 3

O movimento da soteriologia
na teologia moderna

Neste momento vamos considerar trés perspectivas nas quais pode
enquadrar-se o movimento da soteriologia na época moderna, que, por um
lado, representam uma certa continuidade com a tradicio anterior, mas tam-
bém uma inovacéo, considerando os aspectos mais intimistas das implicacoes
da redencio e também os aspectos concretos e operativos de transformacgio
social e, ainda, num plano mais sistematico, os aspectos decorrentes da refle-
xd0 teoldgica propriamente dita. Referimo-nos ao movimento em torno do
tema da reparacdo ligado a espiritualidade do Coracdo de Jesus, a partir do
século XVII; ao tema da libertacdo nas teologias que se reportam ao mesmo
nome, sobretudo nos espagos do assim dito terceiro mundo, ao longo do
século Xxx; e, finalmente, no plano teolégico propriamente dito, aos esbogos
de um enquadramento da soteriologia no quadro da teologia sistemdtica, na
sua relacdo com a teologia trinitéria e a cristologia.

3.1. A espiritualidade da reparacao

A mistica ou espiritualidade da redencdo desenvolveu-se a partir da contem-
placio da Paixdo de Cristo'®. Neste sentido, a redencéo foi de certo modo mais
vivida e celebrada do que pensada, dado que os quadros hermenéuticos ja
estavam praticamente elaborados pelo esfor¢o do conceito, tanto na patristica
como na teologia medieval.

Mas com isto ndo se deve inferir apressadamente que tenha menos valor,
antes aparece como coroldrio ou consequéncia da teologia e também como a
sua verificacdo pratica. De facto, se a teologia néo for celebrada e vivida, dege-
nera facilmente em ideologia gnédstica, que €, seguramente, um dos maiores
riscos dos tedlogos.

A piedade medieval, nos séculos X11-X111, deixou-se tocar pela contemplacio
no crucificado do Homem-Deus que atrai todas as coisas a si e consuma com

190 Cf, SESBOUE, Gesit Cristo, I'unico Mediatore 1, 356-358.
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a sua perfeicio o sacrificio redentor'®!. Na época seguinte, séculos XIV-XV,
a piedade deixa-se impressionar pelo homem das dores, tio proximo da condi-
cdo da humanidade sofredora que nos diz, sejam quais forem as nossas pro-
vagdes: «sofri muito mais por ti do que tu sofres». E a época que descobriu o
dom das l4agrimas em que se banha toda a cristandade.

S. Francisco de Assis é a figura emblematica desta espiritualidade:
identificou-se tanto com o sofrimento do crucificado que acabou por levar
0s estigmas impressos no seu corpo, auténtico milagre de amor que assombrou
toda a Europa e fez surgir novas formas de sensibilidade. A espiritualidade
de S. Francisco, através dos seus Frades, acaba por marcar as correntes de
espiritualidade nas épocas seguintes, nos séculos XIV e XV.

Também os grandes tedlogos do século Xl se deixaram impressionar por
esta mistica da Paixdo, bastando para isso ler as paginas que S. Boaventura e
S. Tomas escreveram sobre os sofrimentos fisicos e morais de Jesus na Paixdo.

A espiritualidade vive do desejo redentor de uma comunhio pessoal com
os sofrimentos interiores de Jesus, donde a tendéncia a comungar com a ago-
nia de Jesus no horto e com o abandono de Jesus na cruz!®?, como em Tauler,
Suso, Ruysbroeck. Esta tendéncia leva depois a aproximagao do abandono de
Cristo ao abandono mistico, com o tema da noite escura e depois com o tema
da substituicdo penal.

Sob a influéncia da teologia nominalista e da excessiva assimilagio do aban-
dono de Cristo ao abandono mistico, a nogao de expiacdo penal acabou por levar
a que se atribuisse a Cristo, carregado com os pecados dos homens, abandonado
por seu Pai durante a Paixao, o sentimento de reprovagio divina, a experiéncia
da pena de dano, isto nfo apenas na teologia protestante, mas também na ora-
téria sacra do século XviI, em Bossuet'”® e em Bardaloue, por exemplo, mas que
se prolongou depois na pregacio catélica até ao século XX e em muita literatura
espiritual, como em P Grou, em M. Gay'*, havendo mesmo quem chegasse a

afirmar que no abandono da cruz Jesus tivesse sofrido as penas do inferno!'®.

191 1. RICHARD, El mistério de la Redencion, 212-215.

192 Cf. H. MARTIN, Déreliction, in DSp III (Paris: Beauchesne 1957) 504-517.

193 Cf. BOSSUET, Caréme des Minimes. Pour le Vendredi Saint (26 Mars 1660), in (Euvres Oratoires de
Bossuet III (Paris: Desclée de Brouwer 1916) 366-391; ID., Caréme des Carmélites. Pour le Vendredi
Saint (15 avril 1661), in (Euwvres Oratoires de Bossuet IV (Paris: Desclée de Brouwer 1921) 76-108;
ID., Caréme du Louwvre. La Passion de Notre-Seigneur (Vendredi Saint, 7 avril 1662), in (Euvres
Oratoires de Bossuet IV (Paris: Desclée de Brouwer 1921) 377-399.

194 Cf. L. RICHARD, El mistério de la Redencién, 216-220.

195 Cf. G. RABEAU, Agonie du Christ, in Catholicisme I (Paris: Letousey et Ané 1948) 226-228. Cf.
L. RICHARD, El mistério de la Redencién, 216-220.
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A intencdo de todos estes autores, de toda esta sensibilidade, era a de
tomar a sério todo o horror de Cristo pelo pecado, mas nio ha davida que
0 excesso da interpretacio se nio justifica e deturpa mesmo a imagem do
Deus cristdo, pois o grito do abandono de Jesus na cruz é uma citagao do
salmo 22, que evoca a confianga do justo em Deus no meio das prova-
¢oes e que os melhores tedlogos do século XVI, como Caetano, S. Roberto

97" e misticos como S. Jodo da Cruz e S. Francisco

Belarmino!®® e Suarez
de Sales'” o entenderam, na linha dos grandes te6logos do século X,
S. Tomés e S. Boaventura.

Mas isto néo significa minorar a intensidade do sofrimento, antes adensa-
-lo na medida em que, como na teologia contemporanea se pde em relevo',
o abandono e o sofrimento do Filho, que ¢ entendido no sentido eucaristico
do corpo entregue e do sangue derramado pelo pecado do mundo, esse aban-
dono é um acto que envolve toda a Santissima Trindade, que sofre o horror do
pecado, cuja grandeza neste contexto se entende ainda mais. Este sofrimento,
que é o sofrimento do amor, é mais forte que o pecado e a morte e, por isso,
vence o pecado e vence a morte.

E nesta linha que vai o movimento de renovagio espiritual que se desen-
volveu no século XVl e que tudo equaciona na perspectiva do sofrimento por
amor na contemplagio do Coragio de Jesus.

O movimento de espiritualidade concentrada na contemplacio do Cora-
cdo de Jesus foi primeiro esbocado nos séculos X1I-XIII pelos misticos os quais,
pela chaga do lado, penetraram até ao coracdo e assim o tema encontra-se

200 201 2

em Santa Gertrudes?®, em S. Bernardo?®!, Santa Catarina de Sena?®?, até

19 De septem verbis, II, 1: Opera Omnia, Ed. Vives, 1875, VIII, 512-513.
7 In III*™ q. 46, a. 8, Disp. XXXIII, 1,1-3 e sectio II, 4-5: Opera omnia, Ed. Vives, XIX, 530-531 e
533-534.

198 Cf. Traité de U'amour de Dieu II, L. IX, c. V (Annecy: Niérat 1894) 123-124.
199

=3

Um dos autores que mais intensamente assumiu o sofrimento como tema ou horizonte no qual

se situa e se justifica o discurso teoldgico foi o teélogo protestante ]J. Moltmann, tanto na sua

cristologia como especialmente na sua teologia trinitaria. De um modo sistematico: J. GALOT, Il

mistero della sofferenza di Dio (Assisi 1975).

20 Cf. GERTRUDES D'HELFTA, Oeuwres spirituelles 5 vol. = SCh 127, 139, 143, 255, 331 (Paris:
Cerf 1967-1986).

01 Veja-se os sermdes 2-4 de S. Bernardo sobre o Cantico dos Canticos: BERNARD DE CLAIR-
VAUX, Sermons sur le Cantique 1 (1-15) = SCh 414 (Paris: Cerf 1996).

202 Cf. SANTA CATERINA DA SIENA, Dialogo della Divina Provvidenza [Ed. a cura del P Enrico

M. Di Rosavenda, OP] (Torino: UTET 1946) c. XXVI, p. 89.
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S. Francisco de Sales?®

no século XvII, com S. Jodo Eudes

, mas sempre no quadro de uma devocio privada. S6
204 ¢ Santa Margarida Maria Alacoque?®
que se torna uma devogio publica, que acabou por ser reconhecida oficial-
mente pela Igreja, com Pio IX e Ledo XIII?.

é

Pio XII, na enciclica Haurietis aquas, declara que:

«quando adoramos o Coracdo sacratissimo de Jesus Cristo,
adoramos n’Ele e por Ele quer o amor incriado do Verbo incar-
nado, quer o seu amor humano, com todos os seus sentimentos e
as suas virtudes, porque aquele e este levaram o nosso Redentor
a imolar-se por nos e por toda a Igreja, sua esposa, segundo as
palavras do apdstolo: “Cristo amou a Igreja e deu-se a si mesmo
por ela para a santificar purificando-a com a lavagem da 4gua por
meio da palavra de vida, para fazer apresentar diante de si a sua
Igreja toda gloriosa, para que seja sem mdcula, sem rugas nem
nada de semelhante, mas santa e imaculada” (Ef 5,25-27)»%%7.

A fonte biblica de inspiracio deste movimento espiritual é a cena da trans-
fixdo no evangelho de S. Jodo (Jo 19,34-35), da abertura do lado de Jesus pela
lanca e que foi interpretada, na tradi¢do patristica e medieval, sobretudo em
referéncia ao mistério da Igreja e dos sacramentos, representados no sangue e
na dgua que brotam do interior do redentor. Esta interpretagio eclesioldgica
e sacramental é, porém, secundaria. O que o evangelista estd preocupado no
seu testemunho em mostrar é a revelagio do mistério de Cristo que nesta

23O essencial da mistica para a qual remete a espiritualidade que se colhe na contemplagio do
Coragdo de Cristo encontra-se em S. Francisco de Sales, quando trata do tema da liquefagio da
alma e da ferida de amor ou do coragio ferido de amor ou quando aponta para o Monte Calvario
como a academia do verdadeiro amor, dando-se uma relagio entre amar e morrer e morrer de
amor, sendo nas chagas de Cristo que as abelhas misticas fazem o seu melhor mel, o doce mel do
suave amor [Cf. S. FRANCOIS DE SALES, Traité de LAmour de Dieu 1. Liv. VI, c. XII-XV, in
Oeuvres de S. Frangois de Sales IV/1 (Annecy: Niérat 1894) 343-361].

204 JEAN EUDES (s.), La vie et le Royaume de Jésus dans les ames chrétiennes, in Oeuwvres Complétes
du Bienheureux Jean Eudes 1 (Paris 1922).

205 Cf. J. CROISET, La dévotion au Sacré Ceeur de N.-S. Jésus-Christ. (D’apres 1'édition définitive 3¢
de Lyon) (Montreuil-Sur-Mer: Notre-Dame des Prés 1895).

206 Cf. J. BAINVEL, La Dévotion au Sacré-Coeur de Jésus. Doctrine — Histoire (Paris: Beauchesne

1906) 328-340.

PIO XII, Haurietis Aquas (15.05.56), in Enchiridion delle Encicliche 6 (Bologna: EDB 1995)

n.° 1256, 1081.
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cena acontece’®, precisamente ao levar até ao fim o seu amor ao Pai e pelos
homens no consumatum est, no qual se realizam plenamente as Escrituras.
Assim se revela o sentido profundo da morte de Cristo?®”, tanto do ponto de
vista da assuncéo plena pelo Verbo incarnado, como pelas suas consequéncias,
que tém a ver com o Espirito Santo que é dado. A Igreja e os sacramentos
brotam do interior do redentor, no acto da sua morte, que nio é perder-se,
mas dar-se no Espirito.

Do ponto de vista da histéria da espiritualidade e das ideias ndo deve
esquecer-se, porque muito importante, que a devocdo ao Coragio de Jesus
surgiu numa altura em que, por influéncia do jansenismo, se dava uma
inflexdo rigorista e severa na compreensio do cristianismo?!°. Assim, na sua
intui¢do mais profunda, surge uma visio de Deus que em Cristo, 0 homem
das dores, sofre, porque o seu amor nio é correspondido, e pede consolacdo,
ou seja, companhia, reparacdo, em suma, que se realiza pela via deste estar com
e da redamatio, a correspondéncia ao amor que nio se sente amado.

3.2. A teologia da libertacao

A teologia da libertacdo procura ser um ensaio de soteriologia narrativa, na
medida em que, tendo comegado como experiéncia histérica da libertacdo no
Egipto, como momento de referéncia fundamental da histéria da salvacio e
que constitui o povo de Deus como tal, como o povo que Deus salva da escra-
viddo, passando pelas vérias expressoes que a salvagio foi adquirindo, tanto
na revelagdo como na histéria da teologia e da espiritualidade, o conceito de
libertacdo volta a aparecer na época contemporanea como aquele que de um
modo mais visivel evoca o que se da no mistério da redengao: Cristo liberta o
homem de todas as escravidoes, do pecado, da morte e da servidio, evocando
entdo a libertacdo a plenitude de uma salvagio que envolve o homem em
todas as dimensdes do seu ser.

Naturalmente que toda a questio estd em saber ou em poder determinar
em que consiste a liberdade humana.

208 Cf. I. DE LA POTTERIE, Le symbolisme du sang et de U'eau en jn 19,34, in J. FREITAS FERREIRA
(e outros), A Cruz sinal da redencdo (Lisboa: Didaskalia 1986) 201-230.

209 Cf. C. MARIANO. Tetelestai. Il significato della morte di Gesit alla luce del compimento della Scrittura
in Go 19,16b-37 (Jerusalem 2008) 280.

210 Cf. H. BREMOND, Histoire littéraire di sentiment religiewx en France I. LHumanisme dévot (1580-
-1660) (Paris: Bloud & Gay 1916) 1-17.
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A nossa peregrinacio pela histéria permite-nos ver, retomando S. Gregé-
rio de Nazianzo e Santo Agostinho, que a liberdade se diz sobretudo na sua
relacio ao bem, e por isso 0 homem ¢é tanto mais livre quanto mais esponta-
neamente aderir ao bem. Neste sentido, a liberdade, mesmo como livre-arbitrio
no sentido da capacidade de op¢do, diz-se sempre em relagao a dois bens que
se oferecem a decisio do homem, e nunca entre um bem e um mal. Por isso,
se alguém se decide pelo que se diz ser mal, fa-lo mesmo assim porque esse
objecto da sua decisdo de certo modo se transfigura sob a forma de bem e s6 nessa
medida pode ser desejdvel. A redengdo do homem significa entio, em tltima
instincia, a redenc¢io da propria liberdade, que se torna uma liberdade liberta
ou libertada®!!.

A época contemporinea, que herda os ideais da modernidade que se
caracteriza em geral pela sua perspectiva antropoldgica, assistiu as mais radicais
contrafaccoes da liberdade, ndo apenas na sua vertente ideoldgica, mas tam-
bém na sua desconstrucio pelas ciéncias humanas que representaram a mais
profunda beliscadura no narcisismo do homem moderno. Mas foi sobretudo
na sua vertente econdmica e social que a liberdade foi objecto de intervengio,
como nas mais diversas formas de materialismo e que foi assumido como
tema das diversas teologias da libertacdo, que se propuseram como uma forma
concreta de soteriologia’'?. H4 assim um movimento muito interessante que
vai do exterior para o interior e vice-versa.
2B a teologia
da libertagao?!* representa um esfor¢o em pensar a teologia a partir das con-

Surgida na América Latina nos anos 60 do século passado

dicoes histéricas e sociais dos povos da América Latina e concretamente a
partir das situagdes de miséria econdémica e social, dos excluidos da sociedade
da abundéncia que o progresso econémico produz.

A teologia da libertacdo procura ser essencialmente uma soteriologia e uma
teologia da histéria, desenvolvendo-se sistematicamente na convicgdo de que
as injustigas sociais sdo contraditérias com o espirito evangélico da fraterni-

21

Cf. G. GRESHAKE, Geschenkte Fretheit. Einfiihrung in die Gnadenlehre (Freiburg-Basel-Wien:
Herder 1986%).

Cf. B. SESBOUE, Gesu Cristo, 'unico Mediatore 1, 197-224.

Cf. G. GUTIERREZ, Théologie de la libération, perspectives (Bruxelles: Lumen Vitae 1974); ID.,
La libération par la foi. Boire & son propre puits ou Uitinéraire spirituel d'un peuple (Paris: Cerf 1985);
ID., La force historique des pauvres (Paris: Cerf 1986).

Para uma boa sintese de apresentagio da problemética, veja-se: R. GIBELLINI, Handbuch der
Theologie im 20.Jahrhundert (Regensburg: Pustet 1995) 336-370. Para um estudo das suas cate-
gorias fundamentais, veja-se: I. ELLACURIA-]. SOBRINO, Mysterium Liberationis. Conceptos
fundamentales de la Teologia de la Liberacion (2 vols.) (Madrid: Trotta 1990).
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dade e da partilha dos bens pelos pobres!>. E uma teologia indignada, critica e
profeticamente inconformista com um estado de coisas que assiste indiferente
a exploracio dos pobres em continentes inteiros (Africa e América Latina).
Enquanto uns morrem de miséria, outros morrem na abundancia. A teologia
da libertagao ndo se conforma com este estado de coisas, que nio corresponde
a nenhuma ordem ou necessidade histérica, mas tem a ver com o pecado social
e com as estruturas desumanas que o homem moderno criou.

A teologia da libertagio representou, portanto, um clamor por maior jus-
tica em favor dos pobres e dos sem voz deste mundo, denunciando todos os
compromissos, quer de natureza sociopolitica quer mesmo teoldgico-eclesial,
de uma acomodacio burguesa a um estado de coisas, com a cumplicidade de
um certo catolicismo adormecido.

Apesar dos seus limites, em parte hermenéuticos (o sistema filoséfico-
-social inspirado na anélise marxista da sociedade) e também teoldgicos, com

216

implicagdes sobretudo na eclesiologia®!®, a teologia da libertagao representou

um enorme esfor¢o de incarnagio da teologia no nosso tempo, sobretudo na
atengao aos pobres, tomando a sério o Evangelho, quando diz que o Senhor
se identifica com aqueles que a sociedade do consumo e da abundincia
esqueceu. Os pobres tornam-se, na teologia da libertagao, um auténtico lugar
teoldgico, na medida em que é o lugar onde o Senhor se encontra.

A situagio actual do mundo, no processo avangado da globalizacdo econé-
mica neoliberal dos mercados, torna urgente uma reflexio teolégica que esteja

25 Cf. . VAN NIEUWNHOVE (ed.), Jésus et la libération en Amérique Latine = Jésus et Jésus-Christ
26 (Paris: Desclée 1986). Temos nesta obra colectiva a intervengdo dos mais representativos
tedlogos da teologia da libertagdo na América Latina — Gustavo Gutiérrez, Segundo Galilea, Jon
Sobrino, e outros —, que abordam a temética da libertagdo a partir da cristologia perspectivada
como teologia da redencdo dos pobres e dos oprimidos, a partir da periferia. Neste sentido, a
teologia da libertacdo pode ser considerada como um dos modelos soteriolgicos, ao lado da divi-
nizacdo e da satisfacdo, como esforco hermenéutico de tornar compreensivel para o homem do
terceiro mundo, que vive nos limites do humano, a mensagem redentora que Jesus Cristo como
tal representa, ndo apenas no dominio da consolagéo interior do coracio, que seria ainda uma
perspectiva demasiado intimista, mas como esta mensagem libertadora representa um fermento
de tensdo e de renovagdo da ordem social e politica estabelecida, para que o mundo seja orga-
nizado 2 medida do homem e da sua irrecusavel dignidade.

216 Referimo-nos a eclesiologia em autogénese a partir das bases, isto &, das classes inferiores, como

que arvoradas em vanguarda revoluciondria e que foi submetida a critica por parte do Magistério

[Cf. CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE, Alguns aspectos da «teologia da libertacdo»

(6.8.84), in Enchiridion Vaticanum 9, nn. 866-987 (texto latino original e versio em italiano.

A tradugio portuguesa podera encontrar-se no Osservatore Romano); ID., Instrucdo sobre a Liber-

dade Crista e a Libertagao (22.03.1986) (Vaticano: Editrice Vaticana 1986)].
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atenta ao clamor dos pobres?'? e, por isso, no seu tom de dentincia profética
das injusticas, a teologia da libertacio continua a ser muito actual, podendo
esperar-se que, expurgada da sua excessiva dependéncia da sociologia e da eco-
nomia, por um lado, e da hermenéutica marxista da histéria, por outro, recupe-
rando a sua matriz profética e a auscultagido da palavra do Evangelho, venha
no futuro a desempenhar um lugar importante?'®. A libertacdo histérica, que
esteve no inicio da percepg¢io da experiéncia da redengio, continua a ser uma
referéncia fundamental de compromisso missiondrio pela transformacdo do
mundo, dado que nio pode perder-se a esperanca de comecar, mesmo neste
mundo actual e transitdrio, os preparativos para a constituicio da auténtica
cidade de Deus, como fermento da constituicio da cidade dos homens.

E urgente, por conseguinte, que a voz dos teélogos volte a ser escutada?'?,
como dentncia critica e profética de um mundo que sempre mais se afasta
dos critérios do Evangelho.

Num outro plano cultural e socioldgico, situa-se o contributo teoldgico de
J. B. Metz, cujas teses seguramente inspiraram e influenciaram a elaboragio
sistematica da teologia da libertacéo.

No quadro do sua reflexido sobre a teologia do mundo e a teologia politica,
pensa a soteriologia como memdria perigosa perante o sofrimento da huma-
nidade, ndo s6 do ponto de vista social e politico, com todo o problema das
assimetrias sociais, da pobreza e da injustica no mundo ou das vitimas da
injustiga, pois também para estas hi-de haver esperanga, ha-de haver conso-
lag@o, e essa passa pela solidariedade com o sofrimento da humanidade, mas
através de um processo de responsabilizagio e ndo pela proclamacio da morte
do homem ou do seu desaparecimento no quadro do mecanismo de desculpa-
bilizagdo da histéria do sofrimento da humanidade, como no estruturalismo
de M. Foucault*?°. No entanto, nio é s este sofrimento ou a memdoria deste
sofrimento que ha-de caracterizar a soteriologia, mas também o sofrimento e
sobretudo este, como experiéncia da finitude e da morte.

Este projecto de soteriologia como assungio da histéria do sofrimento da
humanidade representa, segundo ]. B. Metz, um correctivo critico a respeito

217 Veja-se a obra emblemética de G. GUTIERREZ, La force historique des pauvres (Paris: Cerf 1986).

28 Cf. J. FARIAS, A teologia como meméria critico-profética na era da globalizacdo, in Didaskalia 1/2
(1999) 129-162.
? Cf. ]. M. VIGIL, Mudanca de Paradigma na Teologia da Libertacdo, in REB 230 (1998) 311-328.
220 Cf. J. B. METZ, Erlosung und Emanzipation, in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlosung und Emanzi-
pation = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien: Herder 1973) 129. Veja-se: M. FOUCAULT, As palavras
e as coisas (Lisboa: Ed. 70 1998).
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de uma concepg¢io da histéria constituida a partir dos vitoriosos bem como a
respeito da ideologia do progresso, entendido sobretudo na sua forma quan-
titativa. E embora a histéria do sofrimento represente também a crise do que
J. B. Metz designa como uma soteriologia argumentativa, ela é no entanto
o caminho para o entendimento de uma teologia da redengéo, portanto, de
uma soteriologia que seja entendida como memoria narrativa do sofrimento,
que encontra no mistério de Cristo ndo s6 a sua maxima expressio histdrica,
mas também a forga para a sua redengfo, ou seja, para a captagio do sentido
redentor do sofrimento, sobretudo na sua forma de finitude e de morte, como
constitutivos existenciais da condi¢gio humana enquanto tal, sobretudo se
envolvido e transfigurado por aquele sofrimento que ndo é o resultado da
indigéncia ou do pecado, mas da forca divina do amor, que foi isso que se
revelou no mistério da cruz de Cristo.

3.3. Esbog¢os de um enquadramento sistematico da soteriologia

A preocupagio soterioldgica estd presente nos diversos ensaios que
se elaboraram ao longo do século XX, e todos eles, mesmo na diversidade
de métodos de abordagem, tém como ponto de referéncia fundamental o
paradoxo da palavra da cruz (1 Cor 1,18), que é para uns escandalo e para
outros loucura, ndo sé no tempo de S. Paulo, mas também no nosso tempo.
De entre muitos ensaios escolhemos alguns que nos parecem expressivos da
sensibilidade soterioldgica contemporanea, em torno de trés questdes: (1) a
questao antropoldgica; (2) a questio cristoldgica da mediacdo e (3) a questdo
soteriolégica propriamente dita, em torno da teologia da cruz.

1. Th. Propper articula a soteriologia a partir da experiéncia histérica da
liberdade??!, procurando, a partir de uma reflexdo transcendental sobre a
liberdade, como elemento constitutivo do sujeito enquanto tal, mas sobre-
tudo como nota caracteristica da modernidade, deduzir uma compreensio
da soteriologia que integre também a dinAmica do amor, e assim, pela liber-
dade e pelo amor, se constituem os pressupostos fundamentais que permi-
tem tornar compreensiva e relevante para o mundo de hoje o antncio do
mistério cristao.

21 CH. PROPPER, Redenzione e storia della liberta. Abbozzo di soteriologia = gdt 198 (Brescia: Que-
riniana 1990).
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G. Greshake??? elabora o seu ensaio soteriolégico tendo como inspiragio
directa a proclamacio da Escritura de que em nenhum outro, senio em
Cristo, ha salvagio (cf. Act 4,12) e as condigdes novas em que a humani-
dade se encontra a partir dos tempos modernos, marcados pelo paradigma
antropolégico da subjectividade e da experiéncia concreta de liberdade efectiva.
G. Greshake procura superar os limites da teologia da redencdo no Ocidente,
quer a partir da alteragdo da nogdo de natureza, entendida como uma gran-
deza em si mesma fechada e objecto de intervengio do homem no exercicio
da sua liberdade, quer sobretudo a partir da compreensio ontoldgica da graca,
que, se nio for bem entendida, corre o risco de uma excessiva individualizacao
e como que privatizacdo da experiéncia da salvacio desvinculada do compro-
misso com a histéria.

Articulando-se criativamente com as tentativas de interpretar a salvacio
como novo humanismo, mas sobretudo como libertacdo e liberdade, o ensaio
de G. Greshake coloca-se sobretudo na ligacdo da teologia da redencido com
a praxis da salvacdo na experiéncia da santidade, como experiéncia de vida ple-
namente realizada, na qual se cruzam o plano da experiéncia histérica com a
revelagio da Trindade, que na histéria se autocomunica e que imprime a his-
téria a sua tensdo escatolégica, mas cuja verificagdo se encontra na experiéncia
eclesial e nos sacramentos, pois é na Igreja e nos sacramentos que a salvagao na
verdade acontece e se torna realidade e dom para o homem.

Deste modo se entende a afirmagio de G. Greshake segundo o qual a dou-

trina da redencio ¢ verdadeiramente o «coragio da teologia»*??

, O «Coragao
existencial da doutrina cristd»??#. Neste sentido poderia afirmar-se ser a reden-
cdo e a soteriologia, como disciplina teoldgica, mais do que o tema especifico de
um tratado, a atmosfera, a perspectiva e a alma de toda a teologia. Terd entio
perfeito cabimento, sobretudo se se articular coerentemente a soteriologia com
a Igreja e os sacramentos e com a vivéncia real da santidade, falar-se da salva-
cdo como alegria por Deus?®>. O que s6 é possivel se, na fidelidade a grande
tradicdo teoldgica que defende a renovacio interior do homem, portanto a
dimensdo ontolégica da graca da salvacdo, a colocar no horizonte de uma

ontologia da comunhio e do compromisso no servigo e na caridade, porque

222 Cf. G. GRESHAKE, LUomo e la Salvezza di Dio, in K. NEUFELD (ed.), Problemi e prospettive di
Teologia Dogmatica (Brescia: Queriniana 1983) 275-302.

123 G. GRESHAKE, LUomo e la salvezza di Dio, 276.

224 G. GRESHAKE, LUomo e la salvezza di Dio, 300.

25 Cf. G. GRESHAKE, Gottes Heil — Gliick des Menschen. Theologische Perspektiven (Freiburg-Basel-
-Wien 1983).
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a proximidade de Deus, que no seu mistério trinitdrio se autocomunica na
histéria, afere-se pela proximidade ao irmao, porque é no amor do préximo
que se verifica a verdade do amor de Deus (Jo 4,20).

Um projecto interessante, que se situa dentro dos modelos narrativos clés-
sicos, mas que procura repensar a teologia da redengdo tendo em conta os
impasses culturais que a tornam de algum modo incompreensivel, é elaborado
por J. Werbick??®. O seu contributo especifico consiste num ensaio hermenéu-
tico das grandes categorias elaboradas ao longo da histéria como forma de
dizer o mistério que se revela na Pascoa de Cristo. Procura reinterpretar os
grandes modelos soterioldgicos, assumidos como metdforas, de modo a serem
compreensiveis para o homem de hoje, pelos quais se mostra como em Jesus
Cristo se encontra Aquele que precede, que abre caminho para chegar a
plenitude da vida, ndo sé no sentido da escatolégica vitéria sobre a morte,
considerada como horizonte distante, mas como acontecimento real, situado
no coragio do tempo e da histéria, no qual o0 homem redimido é chamado a
participar.

2. Bernard Sesboiié centra a sua proposta soteriolégica no conceito de

228

mediacao®’, que ele prepara em vérias ensaios’’®, e que apresenta, de um

modo amadurecido e completo, na sua grande obra, em dois volumes, Jesus
Cristo, o tinico mediador*?°.

B. Sesboiié vé na mediagdo um duplo movimento, um movimento descen-
dente, o qual acentua a oferta da iniciativa salvifica da parte de Deus para
com o0 homem e que diz o mistério da incarnacdo, e um movimento ascendente,
que privilegia a resposta do homem a Deus, sendo que a mudanga de um
para o outro se terd operado com Santo Anselmo de Cantudria. Este duplo
movimento da mediacdo corresponderia, o primeiro, mediacio descendente,
ao primeiro milénio e muito especialmente a patristica grega, ao passo que

o segundo, a partir de Santo Anselmo, mediago ascendente, corresponderia

226 Cf. J. WERBICK, Soteriologia (Brescia: Queriniana 1993).

21 Cf. B. SESBOUE, Jésus Christ l'unique Médiateur, in CONGRESSO DE FATIMA, Mysterium
Redemptionis. Do Sacrificio de Cristo a dimensdo sacrificial da existéncia crista (9-12 de Maio de
2001) (Santudrio de Fatima 2002) 353.

28 Cf. B. SESBOUE, Esquisse critique d’une théologie de la rédemption, in NRTh 106 (1984) 801-

-816.107 (1985) 68-86; ID, Salut, in DSp XIV (Paris: Beauchesne 1990) 251-283.

CE B. SESBOUE, Gesu Cristo, I'inico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza 1(Milano:

Paoline 1990); ID., Gesu Cristo, Iinico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza 2 (Milano:

San Paolo 1994).

=
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ao segundo milénio e particularmente 2 teologia latina, tendo cada um deles
especificas categorias soterioldgicas.

B. Sesboiié tem o cuidado de mostrar que a mediacio descendente vigorou
tanto no Oriente como no Ocidente durante o primeiro milénio, sem ser
exclusiva. A resposta de Cristo ao Pai era contextualizada no movimento des-
cendente. A partir de Santo Anselmo, passa a ser privilegiado 0 movimento
ascendente, que acentua a resposta da humanidade de Cristo, e, portanto, do
homem a Deus.

Perante o processo de desconversdo das categorias soterioldgicas e da acen-
tuacdo do movimento ascendente, impde-se hoje uma urgente tarefa teold-
gica: «A tarefa teoldgica que hoje se impoe é de colocar claramente em valor
o movimento descendente da soteriologia e de lhe restituir a sua prioridade.
Tudo vem, de facto, de Deus». Mas o movimento descendente «deve ser
articulado com o movimento ascendente no respeito pela solidariedade dos

230 Pois Cristo &, simultaneamente, o Gnico mediador

dois pélos da mediagao»
entre Deus e os homens (cf. 1 Tm 2,5-6). «A sua palavra é, por sua vez,
revelagdo e comunhio de Deus aos homens e resposta do homem a Deus
na obediéncia e no amor. Em Jesus, a comunhio imediata entre Deus e o
homem cumpre-se num movimento constante de troca entre a revelagio e a
oracdo. Ela cumpre-se n’Ele para nés, a fim de nos colocar, pela nossa parte,
em comunhfo imediata com o Pai»?’!.

Os dois movimentos da mediacdo constituem-se numa reciproca circula-
ridade, ndo se opdem, mas complementam-se e formam, afinal, um mesmo
movimento, da incarnagio divinizante, o primeiro, da incarnacéo redentora, o
segundo, que dizem a ac¢io salvadora de Cristo como tnico mediador, onde,
nas duas naturezas, divina e humana, estd em acc¢do Deus e o homem, donde
a importancia da humanidade de Cristo e do seu mérito que é sobretudo acen-
tuada no movimento ascendente que representa o movimento de resposta do
homem a graca divina, que é dita de muitos modos e de muitas linguagens,

sem que nenhuma delas a esgote.

3. Um tratamento sistemdtico da teologia da cruz encontra-se especialmente
na obra de Flick-Alszeghy?*?, os quais mostram, num primeiro momento, a
problemética contemporinea em torno da cruz com particular incidéncia na

230 B. SESBOUE, Jésus-Christ, l'unique médiateur, 58.

31 B, SESBOUE, Jésus-Christ, l'unique médiateur, 105.

32 Cf. M. FLICK - Z. ALSZEGHY, Il Mistero della croce. Saggio di teologia sistematica (Brescia: Que-
riniana 1990?).
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questio da sua relacio com a cultura e no confronto filoséfico com a temética
do mal, para num segundo momento fazer um percurso histérico-positivo, no
sentido de percorrer as fontes da teologia, da Escritura até a teologia con-
temporanea, tanto do lado protestante, a partir de Lutero, como nas confi-
guragdes da teologia catdlica, para concluir, na parte mais sistemética, com a
apresentagio da importancia do tema da cruz na teologia trinitdria, na antro-
pologia teolégica, nos paradoxos do pecado e do sofrimento, na configuragao
da existéncia cristd e na eclesiologia.

Em J. Ratzinger’® a soteriologia deve desenvolver-se sob o signo da cruz,
ela tem a forma do crucificado, o qual representa, nio apenas o modelo ou
o exemplo, mas também e sobretudo o caminho e a redencdo ela mesma,
a qual, na sua forma, no seu contetdo e na sua logica e expressio, tem a
sua origem e o seu sentido na accio e na pessoa mesma de Cristo. Sera a
partir do paradoxo da cruz e da sua aparente fraqueza e inutilidade que ha-de
entender-se o paradoxo da histéria e da existéncia humana enquanto tal, as
quais em nada parece terem beneficiado do facto de o cristianismo ter entrado
na histéria e onde todas as contradi¢oes e paradoxos da histéria pelo menos
aparentemente parecem confirmar a tese dos criticos do cristianismo em geral
e da soteriologia em particular, que a partir de Cristo 0 mundo n#o s6 se nio
tornou melhor como nem os proprios crentes parecem ter lucrado com isso.

Naturalmente que estas criticas, de fora ou de dentro mesmo do cristia-
nismo, denotam uma concepgio em excesso indiwidualista de considerar o mis-
tério cristdo, como se o cristianismo, na figura do seu fundador, Jesus Cristo,
se propusesse e se apresentasse como um caminho de felicidade. Sem ddvida
que o cristianismo é um caminho de felicidade, se tivermos em conta o tema
patristico da beatitude e mesmo o tema medieval da finalidade sobrenatural
da existéncia humana enquanto tal que consiste na visdo beatifica. Mas este
caminho de beatitude passa pela légica da cruz, da abnegacio e do sacrificio,
de tal modo que, aparentemente, a mensagem cristd, tal como é possivel
colher-se nos Evangelhos, ndo aparece assim a primeira vista como uma boa
noticia, como um Evangelho?*.

Por isso, os grandes temas antropoldgicos, e J. Ratzinger enuncia precisa-
mente dois — a liberdade e 0 amor —, deverio ser pensados a partir da sabedoria
que vem do crucificado e isto porque no sentido cristio (e por aqui passa

33 Cf. J. RATZINGER, Vorfragem zu einer Theologie der Erlosung, in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.),
Erlosung und Emanzipation = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien 1973) 141-154.
B4 Cf. ]. RATZINGER/BENTO XVI, Jesus de Nazaré I (Lisboa: A Esfera dos Livros 2008%) 79-80.
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precisamente a redencdo) eles devem ser purificados, porque neles estd inscrita
uma quase estrutural ambiguidade, que é agravada pelo mistério do pecado.
A redencdo, centrada no mistério da cruz, iluminada ou considerada a luz da
ressurreicdo, aparece entio movida ou motivada como remissdo do pecado
realizada por Cristo, o redentor do homem enquanto tal, do género humano
na sua universalidade, quer em termos de espago quer em termos de tempo.

E no quadro desta universalidade espago-temporal-existencial da reden-
¢do enquanto tal que a soteriologia esbarra com o paradoxo histérico da sua
contradigio ou ineficicia ja assinalada, porque muito poucos sdo aqueles que
participam minimamente de uma condicfo redimida. A soteriologia pertence
o cuidado e a solicitude pela dimenséo politica e social que diz a condi¢io do
homem enquanto tal, tendo em conta a sabedoria das bem-aventurancas que
proclamam o paradoxo e o escAndalo para ouvidos mundanos de que a bem-
-aventuranga pertence aos pobres, aos que choram e sofrem por causa de Cristo.

Por isso, a soteriologia, que no se descompromete das condigdes reais da
existéncia, contém em si uma estrutura sacramental e escatoldgica, apon-
tando ao homem, na sua condi¢io de wviator, o para onde ele se orienta e se
encaminha, sendo entdo nos caminhos e nas coordenadas do tempo que se
prepara a eternidade.

Nzo deixa de ser digno de registo o projecto soterioldgico delineado por
D. Wiederkehr?®, o qual procura superar a unilateralidade dos esquemas sote-
riol6gicos, do Oriente, em torno do mistério da incarnacdo, e da satisfacdo,
centrada na cruz, no Ocidente, porque correm o risco da abstrac¢io e de uma
quase leitura ideoldgica da obediéncia de Cristo como motivo da sua entrega a
morte de cruz e sua inferéncia para a compreensio da existéncia cristd, com
uma quase absolutizacdo do tema do sofrimento, em Cristo e nos cristos.
O projecto de D. Wiederkehr, alidss em consonincia com a sensibilidade
teoldgica contemporanea a partir da renovacdo dos estudos biblicos com a
aplicacdo do método histérico, consiste em enquadrar a teologia da cruz na
tematica geral da mensagem de Jesus sobre o Reino de Deus e a pratica con-
creta de Jesus, a partir da qual se colhem os motivos que o levaram a morte,
que aparece assim nio como o resultado de um decreto divino, mas sim como
a consequéncia légica da sua accdo concreta, quer na sua mensagem sobre
o Reino e as suas exigéncias quer nas suas atitudes que puseram em causa
o sistema politico-religioso, que O rejeitou e o condenou a morte. Assim,

35 Cf. D. WIEDERKEHR, Lavvenimento della salvezza alla luce della esperienza della salvezza, in K.
NEUFELD (ed.), Problemi e prospettive di Teologia Dogmatica (Brescia: Queriniana 1983) 171-196.
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a redencdo é mais perfeitamente enquadrada no campo da cristologia, por
um lado, e aparece mais ligada a histéria, ao universo temporal da ac¢io do
homem e do mundo, com o tema da liberdade e do progresso e ndo apenas
distante, como uma consolagio interior das almas e dos coragdes, por outro.

Nio deixa de ser interessante este projecto. No entanto, ele denota uma
certa desvalorizagao do mistério e do paradoxo da cruz, a qual os proprios
textos testemunham que se enquadra no plano de salvagao de Deus a respeito
da humanidade. Este tema ocupa um lugar de relevo, quer na liturgia quer
sobretudo na espiritualidade, que, com a experiéncia da santidade, deveriam
ser mais integradas na propria teologia, que corre assim o risco de esquecer
dimensoes fundamentais e irrecusaveis da existéncia que sdo insusceptiveis
de serem enquadradas em esquemas racionais. Além disso, o projecto de
D. Wiederkehr padece de um optimismo ingénuo a respeito da ideologia do
progresso, como se a felicidade e a alegria do homem dependessem do conforto
dos bens materiais. Se assim fosse, os ricos seriam necessariamente felizes e
os poderosos teriam seguranga, quando isso na realidade nio acontece, como
alids a evolugio do estado da humanidade tem amplamente documentado,
pela crise social, financeira e dos mercados a escala mundial, pela ocorrén-
cia de calamidades e de catéstrofes naturais, para nio falar no terrorismo
internacional que paralisa de medo nfo apenas os pobres, mas sobretudo os
poderosos deste mundo.

Conclusio

Com o estudo do movimento da soteriologia na teologia moderna conclui-
mos a nossa peregrinagdo pela histéria, no sentido da constituicio de uma
soteriologia narrativa, na qual pudéssemos ir encontrando ensaios de resposta a
questdo formulada como preocupacio tanto na introducio geral como sobre-
tudo no capitulo 1. E o que podemos considerar como constante nos diversos
movimentos da soteriologia, na patristica e na teologia medieval como na
teologia moderna, ¢ a referéncia ao que podemos considerar o principio de
verificacio da validade da teologia, ou seja, que nao dé apenas uma resposta
que satisfaca a inteligéncia, mas que toque também no coragio, e que pode
reconduzir-se ao enquadramento da cristologia, por um lado, na economia
trinitéria, e, por outro, na relagio de presenga histérica, ou seja, na relagiao
com a eclesiologia e os sacramentos. A soteriologia, que pode ser considerada
como uma perspectiva de toda a teologia, mas também como um tratado,
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com contetdos conceptuais proprios, surge como momento de transicdo e de
ligacdo conceptual e pratico de todos os Ambitos em questdo, nomeadamente
da relacio entre cristologia e antropologia e vice-versa.

Mas o simples facto de termos visto a configuracio da soteriologia em
torno de movimentos dé-nos desde logo a percepg¢ao da importancia do espaco,
do lugar, sobretudo no que diz respeito ao homem, o qual, estando no centro
da preocupagio soterioldgica como movimento divino aparece como um ser que
estd fora do lugar. Esta espacializacdo da soteriologia, que é geral na sua con-
figuracio histérica, encontrou em Santo Anselmo de Cantuéria uma especial
importancia, e, nos tempos modernos, em K. Barth, e é isso que, no momento
final do nosso percurso, vamos de novo encontrar nos projectos que vamos
estudar e que nos oferecem a solucdo para a questio soterioldgica formulada e
que pode ser assim programaticamente traduzida: o movimento de deslocacdo
do Verbo de Deus ao lugar onde 0 homem se encontra na infinita distancia que
0 pecado representa teve como finalidade e como resultado recolocar o homem
no seu lugar, no sentido que encontramos na afirmacio de Cristo moribundo
ao bom ladrio: «hoje estards comigo no paraiso» (Lc 23,43).



Capitulo 4
Propostas de solucdo da questdo soteriologica

Se tratamos os dois autores principais — K. Rahner e H. U. von Baltha-
sar — aqui e, ndo no capitulo anterior, é porque consideramos que o seu esta-
tuto nfo diria que os coloca acima dos demais, mas sim que as suas propostas
assumem a categoria de projectos sistematicos. Mesmo se aparentemente se
distinguem, tanto nos pressupostos como no método prosseguido, na reali-
dade se complementam, como de resto ja o referimos na introdugio deste
estudo em que os apresentamos como referéncia fundamental e privilegiada
para a solucdo da questdo soterioldgica.

As suas propostas de configuragio da soteriologia confirmam a perspectiva
na qual o movimento da soteriologia ao longo da histéria se processou, ou seja,
a espacializacdo da questao soterioldgica, pela importancia que tem a nogao do
espaco ou do lugar, que é particularmente importante em H. U. von Balthasar,
mas que nio estd de todo ausente em K. Rahner, no qual o espaco ndo é uma
coordenada transcendental na qual o homem se situe, mas o homem ¢ essa
mesma coordenada. E aqui estd ji equacionada a proximidade e a distAncia
de ambos os tedlogos, na tipificacio do movimento de aproximacio de Deus
ao homem e do homem a Deus.

4.1. K. Rahner

O projecto soterioldgico de K. Rahner caracteriza-se, por um lado, pelo
seu ponto de partida ou o seu método antropoldgico-transcendental, e, por
outro, pela centralidade trinitdria de toda a sua teologia, com particular inci-
déncia na soteriologia, pois a Trindade revela-se precisamente como mistério
de salvacdo. E neste quadro que se entende também a sua cristologia e nela

o tema da morte, como instAncia hermenéutica que d4 sentido a vida, mas
também como instncia que é transfigurada pela morte de Cristo.
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4.1.1. A perspectiva soteriolégica da teologia

Em K. Rahner, a soteriologia tende a tornar-se programaticamente a base
da construgio de todo o discurso teoldgico, como horizonte global prévio,
transcendental, como a priori de toda a expressdo categorial da teologia dog-
matica?*®. A teologia da histéria da salvagio é soteriologia e assim nio pode ser
reduzida a uma simples hamartiologia, pois nela estd presente uma tematica
supralapsdria, relativa ao tempo anterior a culpa original, porque ji antes do
pecado e da remissdo do pecado, a salvacdo do homem nao é puramente obra
sua, mas livre e gratuita autocomunicagio de Deus e é isto que K. Rahner
chama a graca. Portanto, segundo K. Rahner, soteriologia e teologia da graca
praticamente sa0 0 mesmo.

A soteriologia é a doutrina da salvacdo do homem, da possibilidade e da rea-

237 uma doutrina

lidade, posta por Deus, do seu cumprimento em Jesus Cristo
que deve, por conseguinte, considerar na sua tematica: (1) estes momentos
supralapsdrios, ou seja, a predestinagido do mundo em Cristo, a graga do estado
original entendida j& como gratia Christi e do pecado original permitido por
Deus no Ambito do seu projecto de predestinar desde o principio o mundo 2
salvacdo; (2) mas de tal modo que o ordenamento infralapsdrio da histéria da
salvacio nio deva ser concebido como uma segunda acgio de Deus, que deve
de algum modo suprir a falha do seu primeiro plano.

Também em K. Rahner se d4 uma anteposicio da soteriologia a respeito
da cristologia, embora numa outra dimenso que o distingue de R. Bultmann.
De facto, se Jesus Cristo é a realizacio histérico-escatolégica da promessa da
salvacio que Deus nos fez, entdo partindo da soteriologia, a doutrina sobre a
salvacdo entendida sobretudo como autocomunicagido de Deus, alcangamos
a cristologia e ndo tanto o contririo. A experiéncia origindria que constitui a
relacdo com Deus é a experiéncia de ser salvo e este é o campo especifico da
soteriologia, que reflecte sobre esta experiéncia, a partir da qual se questiona
sobre o ser desta relagio e este é o campo préprio da cristologia.

A perspectiva transcendental da teologia rahneriana, tanto no que diz res-
peito as condigdes de possibilidade da salvagio inscritas no sujeito como a
sua universalidade no espaco e no tempo, e que se encontra amplamente

36 Cf. K. RAHNER, Soteriologia, in Sacramentum Mundi VI (Barcelona: Herder 1978) 461-468; Cf.
E BABINI, Per un ripensamento della soteriologia, in Rassegna di Teologia 39 (1998) 688-690.
57 Cf. E BABINI, Per un ripensamento della soteriologia, 689.
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desenvolvida na sua obra Missdo e Graca?*8, pode documentar-se, a titulo
exemplificativo, em dois ensaios incluidos nos seus Escritos de Teologia: «his-

239

téria do mundo e histéria da salvagao»** e «o cristianismo e as religides niao

cristas» >,
No primeiro ensaio, K. Rahner articula a sua explicacdo em torno de trés

teses:

(1) Primeira tese: a histéria do mundo e a histéria da salvacio nio se
identificam. Com esta tese K. Rahner quer chamar a atengio para a dis-
tin¢do entre a histéria do mundo — que é objecto do estudo das ciéncias
histérico-positivas, como a histéria politica, cultural, econémica do mundo,
e que portanto se coloca no plano da aproximagio da razdo cientifica e da
razdo historica — e a histéria da salvacdo propriamente dita, tal como ela se
configura na tradigio judeo-cristd, e, indirectamente, na histéria das religioes
da humanidade.

(2) Segunda tese: a histéria da salvacdo estd presente na histéria do
mundo. Com esta tese, K. Rahner quer afirmar a natureza intra-histérica da
histéria da salvacéo, de acordo alids com a lgica da incarnagio, que € interior
ao mundo, mesmo sem com ele se identificar. A histéria da salvacdo tem uma
dimensio concreta, nio é pura abstracgdo nem pode reduzir-se a uma dedu-
cdo transcendental, porque tem a ver com a histéria concreta de um povo, a
histéria de Israel, mas também com a histéria da Igreja, a qual estd presente
no mundo, sem com ele se confundir.

(3) Terceira tese: a histéria da salvagio da sentido a histéria do mundo.
Sem a histéria da salvagio a histéria do mundo perder-se-ia no abismo do
nio sentido.

Aqui estd a evocagdo da natureza sacramental da histéria da salvagio,
horizonte que K. Rahner enfatiza no quadro da sua teologia transcenden-
tal. A histéria da salvagdo aparece no meio da histéria profana como uma
abertura, como uma respiracio de transcendéncia, que oferece, quer se saiba

28 Cf. K. RAHNER, Sendung und Gnade. Beitrége zur Pastoraltheologie (Innsbruck-Wien-Miinchen:
Tyrolia 1966%).

239 K. RAHNER, Weltgeschichte und Heilsgeschichte, in Schriften zur Theologie V (Einsiedeln-Ziirich-
-KoIn: Benziger 1962) 115-135.

240 K. RAHNER, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen, in Schriften zur Theologie V
(Einsiedeln-Ziirich-Kéln: Benziger 1962) 136-158.
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quer nio, quer se acredite quer nao, uma dimensio que, pelo contraste, pela
tensio dialéctica, pela oposicio, mesmo conflitual, obriga a histéria do mundo
a confrontar-se irrecusavelmente com uma outra dimensdo, que nio a da
sua pseudo-seguranga de uma imanéncia fechada em si mesma. E é neste
sentido que a histéria da salvagio ilumina e dd sentido a histéria do mundo,
imprimindo-lhe uma irrecusivel tensdo escatoldgica.

Estas trés teses sdo a explicitagdo, no plano da soteriologia, da relacdo
entre a natureza e a graca, que é uma questdo nuclear do entendimento teo-
logico do sobrenatural.

No segundo ensaio, sobre a relacdo entre o cristianismo e as religides ndo
cristds, K. Rahner situa a sua reflexdo no plano da teologia transcendental,
da antropologia da escuta transcendental da palavra, explicitacido conceptual
da grande intuicio que j4 vem da patristica, acerca das sementes do Verbo nas
culturas e nas religides pagas, bem como no quadro da cristologia transcen-
dental. Toda a humanidade, situada no horizonte do existencial sobrenatural,
estd orientada para a redencdo objectiva dada em Cristo. Temos entdo a histéria
de salvacgio (a histéria do mundo na sua totalidade) e a histéria da salvacio,
no sentido especifico do termo, a histéria especial da revelagio e da salvagao
em Cristo, cristalizada na tradi¢do judeo-crista.

4.1.2. A critica a soteriologia de K. Rahner

Apesar de se tratar de um projecto e de uma visdo grandiosa da teologia
e da soteriologia, em particular, ndo lhe faltaram as criticas, que foram quase
uninimes em denunciar que o pensamento soterioldgico de K. Rahner se
queda num plano especulativo e abstracto, que secundariza o mistério da cruz
de Cristo, nio considerando o novum que representa Jesus Cristo enquanto
tal. Faltaria em K. Rahner uma mais explicita transi¢ao de um horizonte gra-

ciocéntrico, para um horizonte mais explicitamente cristocéntrico?*.

1?42, K. Rahner ¢ um dos prin-

Segundo a Comissdo Teolégica Internaciona
cipais representantes da soteriologia descendente, da accio de Deus em favor
do homem carente de redencio. Jesus é, para K. Rahner, o simbolo insu-
perdvel que manifesta a vontade salvifica universal e imutavel de Deus, ou

seja, a irrevogavel autocomunicacio de Deus na graca e, ao mesmo tempo,

1 Cf. E BABINI, Per un ripensamento della soteriologia, 690.
242 COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Teologia della Redenzione, in Il Regno-
-Documenti 3 (1996) 100.
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a aceitagio desta autocomunicagio pelo homem?®. No entanto, K. Rahner
mantém muitas reservas acerca da nocio de sacrificio expiatorio, que, vélido
para o tempo do Novo Testamento, se reveste de pouca ajuda para explicar
ao homem de hoje o significado causal da morte de Cristo?**. Para K. Rahner,
a morte de Jesus na cruz e a ressurrei¢io sdo um sinal quase sacramental da
vontade salvifica de Deus?®. Ora aqui estd precisamente o problema, pois
da a impressdo que, em K. Rahner, a redengio, mesmo como aceitacio da
autocomunicagio de Deus na histéria, é um evento de tal modo interior, como
existencial sobrenatural, que passa ao lado ou prescinde mesmo do mistério
de Cristo e sobretudo do paradoxo e do esciAndalo da cruz. Cristo é o sinal,
mesmo se eficaz, desta vontade salvifica universal, mas nio necessariamente
o unico mediador.

Entdo, interroga-se a Comissio Teoldgica Internacional, a questio que
permanece de pé é efectivamente a de se saber se, na verdade, a teoria de
K. Rahner da «espaco suficiente 2 eficacia causal do evento Cristo e sobretudo
ao caracter redentor da morte de Jesus na cruz. O simbolo Cristo exprime e
comunica portanto simplesmente o que é dado precedentemente na vontade
salvifica universal de Deus? E a palavra interior de Deus (como revelacdo
transcendental) é enfatizada a custa da palavra exterior, anunciada na procla-
magio do Evangelho como boa noticia?»?4
Nesta mesma linha, e adensando ainda mais a critica, vai o parecer do

247,

tedlogo italiano E G. Brambilla?*’. Este tedlogo chama a atencdo para os

limites da concepgio soterioldgica de K. Rahner, o qual manifesta uma

8 arespeito da modalidade concreta

surpreendente «fundamental indiferenga»**
da morte de Jesus, a qual nio presta quase nenhuma atengio. A teologia da
cruz desempenha na soteriologia rahneriana um papel muito secundério, nao
reconhecendo na morte de Cristo na cruz o seu valor intrinsecamente salvifico,

249

mas apenas exemplar’*®; o que representa, no seu conjunto, um esvaziamento

do acontecimento redentor e uma redugio transcendental da cruz assumida

24

<

Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums (Freiburg-

-Basel-Wien: Herder 1977%) 193-195.

244 Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 276-2717.

45 Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 278.

246 COMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Teologia della redenzione, 100.

247 Cf. E G. BRAMBILLA, Salvezza e redenzione nella teologia di K.Rahner e H. U von Baltasar, in La
Scuola Cattolica 3 (1980) 167-198.

8 E G. BRAMBILLA, Salvezza e redenzione nella teologia di K. Rahner, 191.

49 Cf. E G. BRAMBILLA, Salvezza e redenzione nella teologia di K. Rahner, 193.

=
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apenas como modelo de radical dedicacdo®°, o que uma leitura do sexto passo do
Grundkurs des Glaubens confirma®!. Aqui a morte de Cristo e a ressurrei¢io
sdo interpretadas nio no plano histérico-salvifico das Escrituras, o que
K. Rahner designa como revelacdo categorial, mas sim no horizonte da experiéncia
da morte, como dado antropolégico, onde se pressente a possivel influéncia
da filosofia heideggeriana na analitica existencial do Dasein®?, por um
lado, e, por outro, a Ressurrei¢ao de Cristo é lida no horizonte da esperanca

23 0 que representa uma reducio antropolégico-

254

da ressurrei¢io do homem
-transcendental da cristologia da morte na cruz e da ressurreigio®*, que assim
¢ nivelada ao plano da humana compreensio, perdendo assim a sua novidade.
Fica assim, segundo a critica, comprometido o paradoxo da cruz e a proposta
soterioldgica de K. Rahner pode ser interpretada quase como uma reducio

neognoéstica do cristianismo.

4.1.3. Soteriologia e teologia trinitdria

Nao nos parece, porém, que a critica ao projecto de K. Rahner deva ser
levada tdo longe e, por isso, afigura-se-nos excessiva. Na verdade, para enten-
dermos a visdo soteriolégica de K. Rahner teremos de a enquadrar na pers-
pectiva geral da sua teologia, tanto ao nivel da antropologia transcendental
como também, e anteriormente até, talvez, ao nivel da sua concepg¢io geral
da revelacio e da teologia da Trindade.

A novidade da teologia de Rahner situa-se ao nivel do método. Trata-se
do método antropolégico-transcendental que indaga, no sujeito, as condi¢oes
de possibilidade do conhecimento de Deus em geral e da divina revelacio na
histéria em particular.

Inspirando-se numa grande tradi¢do que vem ja de S. Tomas de Aquino,
K. Rahner vé o homem como capaz de acolher a revelacio do mistério de

30 Cf. Loc. cit.

51 Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 178-312.

K. Rahner fala do homem como o ser para a morte, que aparece como o momento no qual o
homem pode alcancar plena realizacdo de si. Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 265-266.

153 Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 264-269.
254

25

Ny

E G. Brambilla observa que, de facto, a morte de Cristo na cruz e a ressurreigio, na sua radical
novidade, nao cabem, nio se enquadram no método antropolégico-transcendental praticado
por K. Rahner, sendo surpreendente a sua fundamental indiferenca a respeito da modalidade con-
creta da morte de Jesus (cf. E G. BRAMBILLA, Salvezza e redenzione nella teologia di K. Rahner,
194-195).
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Deus, porque o homem em si mesmo é o ser do mistério santo?>

, por natureza
o ouvinte da palavra®®, de tal modo que, no caso de nio haver nenhuma
palavra, nem humana nem divina, a grandeza do homem seria ainda a de
estar disponivel para a escuta do siléncio, porque esta palavra é a Gltima antes
do adorante siléncio perante o mistério inefavel?*’.

Daqui decorre uma certa conaturalidade do homem a respeito da possibi-
lidade de conhecer Deus e de O acolher em si, porque assim foi constituido
por criagdo, ou seja, Deus pensou 0 homem como o ser para Si e criou nele
as condicoes de possibilidade de O conhecer e de O acolher: 0 homem, como
o ser do Mistério Santo e da palavra, s6 n’Ele se encontra e se reconhece.
E aqui que se pode entender o acertado da tese de K. Rahner que pressu-
pde que uma das vias para o conhecimento de Deus se encontra jia dada na
experiéncia transcendental, aquela experiéncia que é anterior e pressuposto de

8 pois tem a ver com o reconhecimento de si, nos

todas as experiéncias
existenciais limites da condicio humana enquanto tal que se oferecem ja
como possibilidade de conhecer Deus. H4 por isso um conhecimento de Deus,
mesmo atemdtico, anterior ao conhecimento que advenha ou pelo esforgo da
razio, que procura entender o sentido da existéncia ou pela via da revelacdo
que culmina em Jesus Cristo e que constitui o ntcleo essencial do querigma
eclesial.

Importa também aqui recordar o modo como K. Rahner vé a revelacéo.

A nogio de revelacio, tal como ele a entende, distingue-se de uma mera
comunicacgio de proposi¢oes, de uma verdade proposicional. As proposi¢oes
dogmaticas, de um modo geral, excedem os limites da razio. Sdo referéncias
para o pensar € o agir cristio, mas sdo meta-racionais. Numa perspectiva
prevalentemente apologética, entendia-se a revelacio como comunicagio de
proposi¢des incognosciveis e incompreensiveis para o homem?*°. No entanto,

355 Cf. K. RAHNER, Uber den Begriff des Geheimnisses in der katholischen Theologie, in ST 1V, 74.
256 Este tema & especialmente desenvolvido nas suas licdes sobre a filosofia da religifo, nas quais vé
precisamente 0 homem como ouvinte da palavra, e que constitui o titulo da obra que retine estas
ligoes, dadas logo no principio da sua actividade académica: K. RAHNER, Hérer des Wortes. Zur
Grundlegung einer Religionsphilosofie (neu gearbeitet von J. B. Metz) (Miinchen: Kosel 1963).

Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 60-61.

258 Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 31-34.

259
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E esta nocio de revelacdo que K. Rahner critica, muito especialmente, no quadro da relacio da
teologia com a nogdo de mistério. No estudo dedicado a este tema, K. Rahner reconduz a nogéo
de mistério ao centro da compreensio cristd de Deus e assim, porque a revelagdo tem a ver com
Deus ela diz a comunicagdo que Deus faz de si mesmo, tal como €, ou seja, como Trindade.
Assim, segundo K. Rahner, em correspondéncia com o Deus trinitario, pode e deve falar-se ndo
de uma pluralidade de mistérios, do tipo das proposicdes incompreensiveis, mas sim de um s6 ou
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no entender de K. Rahner, a revelacio tem uma dimenséo soterioldgica e por
isso a perspectiva ou preocupagio apologética é insuficiente para dar conta
da radicalidade do mistério cristao.

Podemos assim falar de uma radical incompreensibilidade (Unbegreifli-
chkeit) do Mistério, tema da Gltima conferéncia proferida por K. Rahner, a
30 de Margo de 1984%%°) cerca de um més antes da sua morte. Deus estd
para 14 de todos os conceitos, o que nos aproxima da teologia apofética, de
um siléncio que nos invade. De facto, existem diversos tipos de siléncio.
O primeiro é o siléncio de morte, frio, gélido, préprio da rigidez cadavérica e
que nos repugna. H4 ainda o siléncio da incomunicabilidade, do romper das
relagoes humanas, o mais radical modo de nao-relagio entre duas pessoas.
Outro tipo de siléncio é o que decorre de nio haver, pura se simplesmente,
palavras para dizer perante um evento ou uma pessoa. Estamos aqui no campo
das experiéncias limite, da vida, da morte, do amor, do 6dio*®!. Nelas, a palavra
embarga-se e o siléncio torna-se a tGinica ndo-palavra que se pode dizer. Tam-
bém nos momentos decisivos da vida este mesmo siléncio se faz sentir, quando
o homem se sente absolutamente sé. E uma soliddo tipica do excesso de sen-
tido. E este o alcance da incompreensibilidade transcendental do mistério.

No entanto, Deus é cognoscivel. Estamos assim diante de uma situacio
paradoxal: os misticos fazem a experiéncia radical de Deus, mas ndo podem
falar dela, ao passo que a teologia nem sempre € feita por pessoas que fizeram
essa experiéncia’®?,

No esfor¢o de superar o que ele considera a nogio vulgar de revelacio
ensinada nas escolas de teologia na primeira metade do século XX, ou seja, a
revelagdo como um dar a conhecer verdades a que a razio humana por si mesma
nio tinha acesso, e que ele critica muito particularmente no seu estudo sobre
a «nogio de mistério na teologia catélica»?®*, K. Rahner entende a revelacdo
como a comunicagdo graciosa que Deus faz de si mesmo na histéria da salvagéo,
revelagdo que culmina em Jesus Cristo, O qual nos d4 a conhecer o mistério
de Deus na sua imanéncia constituido trinitariamente. Mais do que comunicar

de trés mistérios, paralelo da unidade e da trindade em Deus. Cf. K. RAHNER, Uber den Begriff
des Geheimnisses in der katholischen Theologie, in ST IV, 51-99. Cf. ]J. FARIAS, A wvisdo beatifica e
a nogdo de mistério em K. Rahner, in Didaskalia 2 (2008) 343-348.

20 Cf. K. RAHNER, Von der Unbegreiflichkeit Gottes (Freiburg-Basel-Wien: Herder 2004).

261 Cf. K. RAHNER, Uber die Erfahrung der Gnade, in Schriften zur Theologie 11l (Einsiedeln-Ziirich-

-Koln: Benziger 1962%) 105-109.

Cf. K. RAHNER, Uber die Erfahrung der Gnade, in ST 1II, 105.

Cf. K. RAHNER, Uber den Begriff des Geheimnisses, 51-99.
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coisas ou contetidos nocionais ao homem, Deus comunica-se a Si mesmo, dando-
-lhe a possibilidade de participar na mesma vida divina. Esta participacio é o
que K. Rahner considera também a graca, sendo que para o efeito, criando no
homem as condigdes de possibilidade de O acolher, essa graca é o dom de Deus
mesmo, que se oferece a0 homem numa relacdo pessoal®**.

Esta é a questio fundamental que subjaz ao projecto soterioldgico de
K. Rahner e a razio pela qual defende que a soteriologia mais do que um
tratado € a perspectiva global de toda a teologia, que, mesmo como ciéncia,
tem a ver com o mistério de Deus que se revela na histéria como mistério de
salvacdo. Colocar o mistério de Deus no centro da teologia é o mesmo que
colocar no centro da teologia o mistério da salvagio, pois o Deus que se revela
¢ o Deus que salva e por isso mesmo é que foi revelado, como mistério de

265

salvacio’®. E entdo evidente que a soteriologia estd no centro da revelacio

do mistério de Deus, que ¢ mistério de salvagio.

Por isso é que K. Rahner denuncia o exilio ou o isolamento do tratado
da Trindade nos estudos teolégicos do seu tempo?®®, quando o tratado da
Trindade nao tinha nenhuma influéncia nos outros tratados, desde a cristo-
logia 2 espiritualidade e a liturgia, de tal modo que, por um lado, depois de
exposto era arquivado e esquecido como indtil, e, por outro, se por hipétese a
Trindade ndo se desse, os restantes tratados permaneciam inalterados, o que o
levava a concluir que tanto no comum dos cristios como mesmo nos tedlogos,
se vivia um monoteismo cristdo, que em muito pouco, a ndo ser na referéncia
a Cristo, se distinguiria do monoteismo rigido do judaismo. Este estado de
coisas é especialmente denunciado nos estudos que dedica expressamente
ao tratado da Trindade?” e a graga’®® mas também na sua concepgio de
revelacdo e de mistério.

264 Este tema encontra-se especialmente desenvolvido no estudo sobre a nogo de graga incriada. Cf.

K. RAHNER, Zur scholastischen Begrifflichkeit der ungeschaffenen Gnade, in Schriften zur Theologie
I (Einsiedeln-Ziirich-Koln: Benziger 1967%) 347-375.

25 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen zum dogmatischen Traktat «De Tiinitate», in Schriften zur Theologie
IV (Einsiedeln-Ziirich-Koln: Benziger 1967°) 115.

26 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen, 103-133.

267 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen zum dogmatischen Traktat «De Trinitate», in Schriften zur Theologie
IV (Einsiedeln-Ziirich-Koln: Benziger 1967°) 115; ID., Theos en el nuevo Testamento, in Escritos de
Teologia I (Madrid: Taurus 1963) 93-166; ID., O Deus trino, fundamento transcendente da histéria
da Salvacdo, in Mysterium Salutis 11/1 (Petrépolis: Vozes 1972) 283-367; ID., Trinidad, in Sacra-
mentum Mundi: Enciclopedia Teolégica V1 (Barcelona: Herder 1976) 731-759.

268 K. RAHNER, Zur scholastisechen Begrifflichkeit der ungeschaffenen Gnade, in Schriften zur Theologie
I (Einsiedeln-Ziirich-Koln: Benziger 1967%) 347-375.
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Entdo, se a novidade do cristianismo é a revelacio da Trindade, como
mistério que vem ao encontro do homem nas missdes histéricas do Verbo e
do Espirito, o acesso ao seu conhecimento néo é por via especulativa nem por
deducdo transcendental de conceitos, mas pela via da histéria da revelagao,
da iniciativa de Deus que gratuitamente, de um modo que para o homem
¢ totalmente imerecido, vem ao seu encontro na histéria. E esta histéria
da revelagdo, como autocomunicagio divina amorosa e benevolente, que
K. Rahner traduz no axioma no qual procura concentrar a relagio entre a
revelagio de Deus na histéria e o seu ser mais profundo misterioso e inefavel:
«a Trindade econémica é a imanente, e vice-versa»>®. A histéria — de salvagio
na histéria do mundo e da salvagdo propriamente dita — aparece como um
dos lugares privilegiados do conhecimento de Deus, como sacramento no
sentido amplo de um horizonte de visibilidade que permite a certeza sobre
a possibilidade do conhecimento de Deus, mas que é paralela a outra via,
esta de natureza antropoldgica, a experiéncia transcendental. Nela o homem,
no conhecimento e na experiéncia que o constituem, pode, mesmo se de um
modo atematico, conhecer e encontrar-se com Deus, porque este, na histdria
da salvagcdo, tocou o horizonte do mundo e cada homem em particular. Assim,
ao tomar a sério a propria existéncia, até aos seus limites e consequéncias, o
homem j4 se encontra no caminho que o pode levar ao encontro com o Deus
verdadeiro, que a histéria da salvagdo anuncia®”.

Porque entende a revelacdo como livre e gratuita comunicacio da vida

271 para cuja recepgdo o preparou (e a histéria no seu
conjunto)?’?, K. Rahner assume a perspectiva da soteriologia que vé a salva-

divina a0 homem

cdo especialmente como divinizacio, mais do que como remissdo dos pecados,
colocando-se assim na linha da tradi¢do oriental, na qual esta perspectiva era
mais acentuada. Mas K. Rahner segue igualmente os Padres Orientais no que
diz respeito ao modelo de teologia trinitdria, o que o leva, distanciando-se
do Ocidente e de Santo Agostinho em particular, a privilegiar os aspectos

29 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen, 115.
20 Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 157-165.

27

K. Rahner dedica um amplo espago a determinagio teoldgica do conceito trinitario (e da graga)
como autocomunicacdo de Deus (Selbstmitteilung Gottes), para mostrar que toda a dinAmica do
conhecimento de Deus no homem é um dom da graga, que mesmo assim nio é exterior ou
extrinseca a0 homem, pois para ela estd constituido, mas lhe é préximo e quase conatural, de tal
modo que o homem, mesmo sem o saber e quase sem querer, é dela que est4 a espera, pois para
ela esta constituido metafisicamente. Cf. K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, 122-139.

O homem € o ser do mistério e questionar-se sobre o ser € ja colocar a questdo da salvacio, que
é de certo modo j& uma questdo ontolégica. Cf. K. RAHNER, Grunbdkurs des Glaubens, 35-53.
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econémicos da revelagdo da Trindade, nio se ocupando com o debate sobre
a Trindade imanente, praticando, neste ponto, o método da teologia apofa-
tica??.

O facto de K. Rahner preferir o modelo da divinizacdo nao significa que
para ele o pecado ou a redengido como remissdo do pecado nio sejam impor-
tantes. Mas o que K. Rahner quer precaver é que se reduza a justificacio da
incarnagio do Verbo e, por conseguinte, da redengio nele operada apenas a
este aspecto reparador, como se a redencio fosse uma solugio de recurso, um
plano de contingéncia, porque algo de errado e de imprevisto tivesse aconte-
cido?™. K. Rahner defende que a divinizagdo, a comunicagio da vida divina
ao homem, deve ser considerada a verdadeira motivacio da incarnacio e da
redencdo, e nfo a perspectiva hamartiolégica de uma remissdo do pecado. Se
assim fosse, seria o pecado e ndo a graca a motivacgio da incarnacio redentora,
o que lhe parece inconcebivel.

Uma breve anélise dos textos que K. Rahner dedicou a este tema permite
ver melhor as razoes desta sua perspectiva soteriolégica e de certa maneira
relativizar as criticas um pouco excessivas que lhe foram feitas neste sentido,
nomeadamente no que diz respeito a aparente secundarizagio da cruz no
quadro geral da teologia e da soteriologia em particular.

De facto, a preocupacdo de K. Rahner consiste em primeiro lugar em
mostrar que o fundamento dltimo da soteriologia é o mistério da Trindade na
dinAmica da sua revelagdo/comunicacdo na histéria e por isso Deus mesmo é a
salvacdo. H4 assim uma prioridade da graca e do amor que constituem a razio
da historia da salvacdo em geral e da incarnacdo em particular.

E neste quadro que se situa o mistério da cruz, que nio é objecto de um
tratamento sistematico expresso, pois K. Rahner nio elabora uma theologia
crucis, mas que é pressuposta, sendo que a cruz, isto é, o crucificado, aparece
como o sinal mais evidente do amor de Deus pelo homem, pois trata-se do sinal

de um morrer de amor, de um amor levado até ao fim?™.

2B Cf. K. RAHNER, O Deus trino, fundamento transcendente da histéria da Salvagdo, in Mysterium
Salutis 11/1 (Petrépolis: Vozes 1972) 283-367.

274 Cf. K. RAHNER, Das christliche Verstindnis der Erlosung, in Schriften zur Theologie 15 (Ziirich-
-Einsiedeln-Koln: Benziger 1983) 236-250; ID., Versshnung und Stellvertretung, in ST XV,
251-264.

5 Cf. K. RAHNER, Das christliche Verstindnis der Erlosung, 236-250.
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Se consideramos o que K. Rahner desenvolve nos seus ensaios dedicados
216 ¢ a0 Coracdo de Jesus*'?
perceber que estes oferecem o horizonte teoldgico e histérico-salvifico para

aos exercicios espirituais de Santo Inacio , podemos
o entendimento da Cruz nio como algo de isolado ou secundério, pois a
salvagio vem da cruz, mas como causa e como consequéncia, como o proprio

K. Rahner o afirma?’8, sem que para isso sejam necessarios outros desenvolvi-

1 ela esté

mentos. Ou seja, ndo havendo nele uma teologia da cruz explicita
implicita, por um lado, no desenvolvimento de uma soteriologia trinitéria e,
por outro, estd incluida na contempla¢do da humanidade de Cristo, da pro-
pria cruz e do Coracio de Jesus, no qual se concentra a intensidade simbdlica
e antropoldgica do coragio, a palavra original onde se encerra o mistério de
Deus, do homem e do mundo.

Um outro aspecto muito importante na concepgio da redencdo em
K. Rahner é a sua preocupacdo em garantir os aspectos antropoldgicos da
redencio, ou seja, que no processo da redencio o homem ¢é de tal modo
envolvido na diniAmica da oferta graciosa do amor redentor de Deus em
Cristo, que sao criadas nele as condigdes de possibilidade de resposta e aco-
lhimento, que o acto da redencdo, como dom amoroso que redime do pecado,
é também um acto humano. A redengio objectiva operada na cruz passa pelo
acolhimento subjectivo e assim é também uma ac¢ao do homem. Porque nele
foram criadas as condigdes para isso, € activo no acto da redengio e assim a
redencdo é também a accio do homem que se salva. E é neste sentido que
K. Rahner fala de uma auto-redencao®®°. Esta é a razio principal por que rejeita
a nocéo soterioldgica da representacdo/substituicdo (Stellvertretung), porque a
redencio ou o redentor nio substitui nem representa 0 homem, mas cria nele
as condicdes de possibilidade para o acolhimento da graca®®! e é assim que o

216 Neste ponto K. Rahner é verdadeiramente um tedlogo jesuita, na medida em que as grandes
intuigdes dos exercicios espirituais constituem como que pilares da sua reflexdo teoldgica, o que é
reconhecido pelos especialistas no seu pensamento. Cf. B. SESBOUE, Karl Rahner (Paris: Cerf
2001) 35-59; M. MAIER, La théologie des exercices de Karl Rahner, in RSR 79/4 (1991) 535-560.
Cf. K. RAHNER, «Siche dieses Herz». Prolegomena zu einer Theologie der Herz-Jesu-Verehrung, in
Schriften zur Theologie 111 (Einsiedeln-Ziirich-Ko6ln: Benziger: 1962°) 379-390; ID., Einige Thesen
zur Theologie der Herz-Jesu-Verehrung, in ST 111, 391-415; ID., Das Dynamische in der Kirche =
Quaestiones Disputatae 3 (Basel-Freiburg-Wien: Herder 1960%) 74-148; ID., Elevazioni sugli
Esercizi di S. Ignazio (Roma: Paoline 1967).

28 Cf. K. RAHNER, Das christliche Verstindnis der Erlosung, 244.

29 Cf. A. GRUN, Erlgsung durch das Kreuz. Karl Rahners Beitrag zu einem heutigen Erlosungsverstéind-

nis (Miinsterschwarzach: Vier-Tiirme Verlag 1975).
280 Cf. K. RAHNER, Das christliche Verstindnis der Erlosung, 247.
381 Cf. K. H. MENKE, Stellvertretung, 358-363.
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homem se salva?®’. A salvacgio consiste no encontro com Cristo e no acolhi-
mento da graca que é prévia ao pecado. Também neste sentido, a redengio
abarca o homem todo, porque o envolve na sua condi¢io histérica e corporal.
Trata-se, portanto, de uma salvagio integral?®.

Em K. Rahner e, no entender deste, em toda a teologia, podemos falar de
uma elipse com dois focos: Deus e 0 homem. Da combinacdo de ambos nasce
o equilibrio da teologia. Deus e 0 homem mantém a sua radical identidade e
o campo especifico desta relacdo € a soteriologia, que ndo é propriamente um
tratado, mas a perspectiva ou o horizonte de toda a teologia, que tem a ver
com o Logos ou o discurso que visa entender o mistério de Deus que salva.

4.1.4. A teologia da morte como uma questdo soteriolégica

Importa retomar aqui, a concluir, a questdo da morte e da sua leitura em
K. Rahner, ndo s6 como questio antropolédgica fundamental e irrecusével, mas
também como questio cristolégica, pois foi, como vimos, um dos temas sobre o
qual a critica a K. Rahner mais incidiu, na medida em que parece dar-se nele
uma certa naturalizacdo da morte, ou mesmo, uma nogao positiva como acgaio,
na medida em que ela parece ser considerada por K. Rahner como o ponto a
partir do qual o sentido da vida se alcanga, como acto terminal assumido pelo
homem em plena consciéncia e liberdade.

Embora K. Rahner tenha tratado deste tema da morte em diversos momen-

284" 0 mais importante e que aparece como referéncia

tos e em diversos textos
fundamental é o seu estudo sobre a morte, de 1959, de que nos servimos aqui
na sua versdo francesa’®. Nesse estudo a preocupacio de K. Rahner, e nisto
ele foi inovador, como, alids em muitos outros campos da teologia, foi tomar a
morte em si mesma como tema de reflexdo teoldgica e ndo o que acontece antes
ou depois, pois na verdade é esta a questio de que se trata quando o homem

procura pensar a morte em si mesma enquanto tal. E aqui estd, como € evi-

82 Cf. K. RAHNER, Versshnung und Stellvertretung, in ST XV, 251-264.

28 Cf. K. RAHNER, Das christliche Verstindnis der Erlosung, 238-240.

8% Cf. K. RAHNER, Muerte, in Sacramentum Mundi IV (Barcelona: Herder 1977) 818-825; ID., Il
morire Cristiano, in Mysterium Salutis 10 (Brescia: Querinina 1978) 557-594; ID., Tod, in LThK
10, 221-226. Um estudo sobre este tema em K. Rahner encontra-se em: S. ZUCAL, La teologia
della morte in Karl Rahner (Bologna: EDB 1982).

285 Cf. K. RAHNER, Le chrétien et la mort (Paris: Desclée de Brouwer 1966).
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dente, o problema, pois ndo é possivel captar, na sua densidade antropoldgica,
o alcance e por conseguinte o significado daquele instante.

K. Rahner assume, na consideracio da morte, dois pontos fundamentais
que sdo constantes no pensamento e na tradigdo cristd, ou seja, que a morte
é o momento da separacdo da alma e do corpo e que a morte tem uma relagiao
intrinseca com o pecado, sendo mesmo vista, no plano da Escritura, como
consequéncia do pecado®®.

No que diz respeito ao primeiro tema, e ndo pondo em causa este dado
antropolégico, apesar da sua problematicidade sobretudo na antropologia
contemporanea, K. Rahner defende que a morte afecta nio apenas o corpo,
mas também a alma, ou seja, por outras palavras, afecta o0 homem no seu
todo enquanto tal. E nesta medida é que ele defende que a morte niao devera
ser vista apenas sob a Optica passiva, algo que o homem inexoravelmente
sofre, mas também activa, ou seja, que envolva o homem na sua consciéncia
e na sua liberdade, e aqui de novo, ndo apenas passivamente como algo de
irrecusavel, mas positivamente, como algo que o homem pode aceitar ou
recusar e em todo o caso como uma grandeza que envolve o homem na
87 E ¢ aqui que, sem divida
sob a influéncia de M. Heidegger, K. Rahner pensa também o homem como o

dindmica da sua consciéncia e da sua liberdade

ser para a morte, sendo que a morte ou o instante no qual ela deve ser pensada
nio deve necessariamente coincidir com a morte clinica propriamente dita,
aquele momento em que o médico declara que alguém estd morto, a morte
cerebral, mas deve ser transportada para toda a vida, e assim a morte aparece
como um tema de fundo que acompanha toda a existéncia e neste sentido,
como permanente, desafia 0 homem a decisfo e a uma existéncia auténtica.
Aliés, outra coisa nio foi ensinada pela tradi¢io ndo apenas filosofica, mas
também cristd com o tema do memento mori, que o pensamento da morte
ajuda a viver com responsabilidade e dignidade, pois que 0 homem nio tem
a sua disposigao todo o tempo do mundo. Neste sentido, a morte impde-se
como o termo inultrapassavel da existéncia, do qual decorre para o homem a
sua certeza e inevitabilidade e também a sua universalidade, o que se traduz
na afirmagio popular de que a morte é certa, mas a hora incerta.

Quanto ao segundo tema, da relacdo entre a morte e o pecado, K. Rahner
analisa a questdo de um modo diversificado procurando ver todos os lados do

286 Cf. S. ZUCAL, La teologia della morte in Karl Rahner, 100-165.
387 Cf. S. ZUCAL, La teologia della morte in Karl Rahner, 137-144.
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problema?®. De facto, nio se pode dizer que seja sem problemas esta relagio
ou que seja esta a Gnica explicacio, pois mesmo na Escritura se afirma que a
origem da morte se encontra na inveja do deménio (Sb 2,23-24). Mas tam-
bém se pode encontrar na Escritura uma leitura dir-se-ia quase materialista da
morte, que aparece, mesmo na sua obscuridade ou como uma grandeza oculta,
donde a sua natureza contraditéria e paradoxal, mas mesmo assim ligada ao
processo normal da existéncia e da sua radical finitude e fragilidade, sem uma
ligagdo directa com o pecado ou como pena ou mesmo como uma morte tran-
quila, como um regressar para junto dos pais, como por exemplo nos Patriarcas,
que baixam ao timulo depois de uma longa vida abengoada e fecunda.
Portanto, ndo se pode sem mais dizer que a morte é sempre e em todos os
casos vista como uma consequéncia do pecado, uma espécie de castigo. Pode
ir-se ainda mais longe e ver a relagio entre a morte e o pecado nio como castigo,
mas mesmo como quase identidade, pois a morte como que brota da esséncia
mesma do pecado, ou seja, 0 pecado e a morte s3o 0 mesmo, sendo que o pecado
enquanto tal é a morte. Morte e pecado seriam 0 mesmo e neste caso afectaria
nfo apenas o corpo, mas também a alma, o pecado como morte da alma?®.
Mas aqui ja estariamos no plano teolégico propriamente dito. De facto, o
cristdo é chamado, pela fé e pelo baptismo, a participar na morte de Cristo,
no morrer com Cristo; além disso, o morrer cristdo tem um estilo préprio e que
consiste precisamente no morrer no Senhor, 0 que neste caso niao é morrer,
mas entregar-se tranquilamente, abandonar-se confiadamente naquele que
por amor morreu, sendo que o morrer de Cristo ndo foi perder a vida, mas

da-la e neste dar-se vencer a morte no lugar da sua vitéria?®.

288 Cf. Cf. S. ZUCAL, La teologia della morte in Karl Rahner, 144-158.

289 Cf. Cf. S. ZUCAL, La teologia della morte in Karl Rahner, 158. Neste ponto, desta relagdo intrin-
seca entre pecado e morte, é muito interessante a posicio de W. Pannenberg, o qual, distanciando-
-se de K. Rahner na sua interpretagio da morte como determinante para o sentido da vida,
na linha da analitica heideggeriana do Dasein, aproxima-se de K. Rahner na medida em que
procura interpretar a relagdo entre o pecado e a morte de um modo intrinseco, superando ou
secundarizando a leitura que a vé como consequéncia do pecado. Segundo W. Pannenberg, a
morte estd inscrita no proprio pecado, o qual, sendo livre afastamento de Deus fonte da vida,
conduz a morte, e assim a morte ¢ consequéncia do pecado, porque o pecado leva a morte, sendo
um equivalente ao outro, numa quase identidade pecado-morte. Este é sobretudo o tema da
morte de Deus tio importante na tradico espiritual e moral. Neste sentido, W. Pannenberg acaba
por se entender com K. Rahner que chega & mesma acepgio da relagio pecado-morte. Cf. W.
PANNENBERG, Teologia sistematica 2 (Brescia: Queriana 1994) 313-314; ID., Teologia sistematica
3 (Brescia: Queriniana 1996) 581-590; ID., Tod und Siinde, Mysterium Redemptionis. Congresso
Internacional de Fdatima (Santuario de Fatima 2002) 31-45.

Este tema é sobretudo desenvolvido por K. Rahner no seu estudo sobre o morrer cristdo, onde ele
fala de um estilo préprio do morrer cristio, que é essencialmente a configuragio sacramental com

290
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A luz da morte de Cristo, que assumiu a morte humana em toda a sua
radicalidade, a morte do cristdo e a morte do homem enquanto tal, indepen-
dentemente de acreditar ou ndo, adquire um sentido mais profundo: a morte
pode ser vivida como plenitude e acabamento de uma vida que se consuma
num acto de verdade e de liberdade e que, por isso mesmo, nio se concentra
nem se reduz ao instante da expiracdo, quando se da a separacéo da alma e do
corpo, mas percorre toda a existéncia. Assim, a morte acompanha a vida, que
é ou que pode ser ndo s6 um memento mori, mas também uma preparagio e
uma aprendizagem, de entrega e de abandono, de progressiva libertacio para
o auténtico e verdadeiro, e, nesta medida, a morte é um existencial a partir
do qual a mesma existéncia se ilumina e pode ser assumida na perfeicio e em
autenticidade. Para o cristdo a verdadeira morte ndo é aquela que assinala
o termo da existéncia, mas o nio-sentido da mesma, a recusa da entrega
incondicional ao Mistério Santo, o horizonte transcendental para onde toda
a vida se orienta, para onde caminha. Se a aceitacio do incondicional da
existéncia como pura gratuidade da divina auto-revelacio na verdade e no
amor ¢é a graga, a sua recusa é o pecado, e isto sim é a morte em toda a sua
dramaticidade e paradoxo.

Esta visdo teoldgica da morte que ilumina a relagdo do cristdo com o para
onde final de toda a sua existéncia é conseguida evidentemente a partir da
morte de Cristo, na qual se da a salvagio do mundo, do pecado e da morte,
porque é um morrer que, mesmo assumindo na radicalidade o paradoxo e a
contradicdo da morte, a vence, uma vez que é um acto vivido na obediéncia,
na oblagio ao Pai, numa entrega amorosa na plenitude da verdade e do amor.
Mas na morte de Cristo encontra o cristdo a for¢ca para seguir no mesmo
caminho, e assim o martirio do cristdo que d4 a sua vida, na verdade e na
liberdade em fidelidade, aparece como a expressio de como a morte néo é
apenas o fracasso e o termo irrecusdvel de uma existéncia fracassada, mas
o momento desejado ou pelo menos aceite como expressio da liberdade, de
uma vida plenamente conseguida, e por isso ndo como derrota, mas como
vitéria, e aqui estd a expressdo mais perfeita do morrer humano, do morrer

cristao?’l.

a morte de Cristo, sobretudo no baptismo, e o morrer no Senhor, no conforto dos sacramentos,
especialmente a uncdo dos doentes. Cf. K. RAHNER, Il morire Cristiano, in Mysterium Salutis 10
(Brescia: Queriniana 1978) 557-594.

210 estudo de K. Rahner sobre a morte contém também um ensaio sobre o martirio, precisamente
neste sentido de uma morte humana assumida como expressio activa de um morrer em plena
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De novo aqui se confirma um aspecto muito particular da teologia em
K. Rahner, que é a intima relacio entre antropologia e cristologia e vice-
-versa. De facto, por um lado a morte humana é assumida na sua radicalidade
por Cristo, o Verbo incarnado; mas, por outro, o Verbo incarnado ao assumir
a morte humana imprime-lhe um outro sentido e um outro valor, redimindo-a
por dentro, tornando possivel que um acontecimento que é em si mesmo um
sinal de maldigio possa ser transformado em sinal de béngio ou em momento
abengoado, no tranquilo adormecer no Senhor daqueles que nele se abando-
nam em verdade e liberdade.

Mas nesta teologia da morte em si mesma e do que nela acontece, no
instante mesmo do seu acontecer, hd ainda um aspecto que importa con-
siderar, seguramente de todos o mais misterioso, ou seja, o estar morto do
homem enquanto tal, que 0 homem vive e que o Verbo incarnado assumiu na
sua radicalidade, a morte do homem e a morte de Deus. E o tema cristolégico
da descida ao lugar dos mortos, o sheol, que a liturgia crista celebra no Sdbado
Santo, um mistério fundamental para a percep¢ido do mistério da redencio,
onde se concentra, assim pensamos, toda a questio soterioldgica.

Num breve ensaio sobre o Sdbado Santo*®? podemos reconhecer alguns
elementos que nos permitem ver o alcance soteriolégico da morte de Cristo
e suas implicagdes para a iluminagdo do mistério da morte que é vencida,
nfo apenas na cruz, mas sobretudo na descida do Verbo ao sheol. Assim, a
teologia da morte e consequentemente a soteriologia em K. Rahner aparece
numa outra constelagio relativa no sentido do percurso do Verbo no mistério
da incarnacéo, que vai até ao fundo da condigio existencial enquanto tal, no
drama do estar morto.

Na descida ao lugar dos mortos, o Verbo faz a experiéncia antropolégica do
estar morto e neste mesmo estar morto de Cristo deu-se a redengao da morte,
ou melhor, a vitéria sobre a morte. Neste sentido, segundo K. Rahner, Cristo
redime o homem assumindo e vivendo até ao extremo a condi¢io mesma do
homem enquanto tal, da qual faz parte integrante a morte, mesmo na sua dra-
maticidade, como nio estar af, como desaparecimento. Por isso, porque estd
no Credo, na versio mais antiga do Credo dos Apdstolos, a descida a morada dos
mortos, ao reino dos mortos (Totenveich), representa para nés que Cristo precede
0 homem e é nesta precedéncia que redime o homem e esvazia de contetdo

verdade, liberdade e amor, que seria o morrer humano perfeito enquanto tal. Cf. K. RAHNER,
Le chrétien et la mort, 93-139.

22 Cf. K. RAHNER, «Abgestiegen ins Totenreich», in Schriften zur Theologie VII (Einsiedeln-Ziirich-
-Koéln: Benziger 1966) 145-149.
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a propria morte, ficando aberto o caminho para a compreensao da morte do
homem como um morrer no Senhor. E nesta leitura, K. Rahner situa-se mais
no plano da relagio entre a cristologia e a antropologia transcendental, ou seja,
a morte de Cristo é também lida a partir da experiéncia humana da morte,
pois 0 homem ¢é o ser para a morte. Por isso, a morte nido aparece apenas
como o fim de um percurso, mais ou menos violento, mas como um processo
que acompanha todo o humano existir. Entdo, a necessidade de muito sofrer e
de morrer (cf. Mc 8,31) corresponde a necessidade antropoldgica também de
morrer, que neste sentido aparece como um existencial. Também neste caso, e
sobretudo neste caso, pois a morte, como diz a Escritura, é o tltimo inimigo
a ser vencido (1 Cor 15,26), se da a correlacio entre a perspectiva histérico-
-salvifica e a transcendental.

4.2. H. U. von Balthasar

O modelo soterioldgico de H. U. von Balthasar est4 totalmente centrado
no mistério pascal e muito particularmente no Sdbado Santo, que assume em
H. U. von Balthasar uma atenc¢io muito particular, a0 ponto de constituir um
dos contributos especificos da sua concepcio soteriolégica.

4.2.1. A soteriologia no quadro da Teodramatica

Segundo A. Anelli*, a concepgio soteriolgica de H. U. von Balthasar
poderia articular-se em torno de algumas obras significativas, correspondentes
a trés distintas fases da evolucio do seu pensamento teoldgico.

1.4 Fase: A salvacdo e a histéria

Esta primeira fase, que se situaria do inicio dos anos 50 aos primeiros anos de
60, seria marcada por duas obras que tratam da Teologia da histéria — Theologie
der Geschichte?®* e Das Ganze im Fragment*®> —, onde H. U. von Balthasar aborda
a relagio entre histéria profana e histéria da salvacdo, na qual Jesus Cristo

23 Cf. A. ANELLI, La soteriologia de H. U. von Balthasar, in Rassegna di Teologia 39 (1998) 261-275.

2% Cf. H. U. VON BALTHASAR, Theologie der Geschichte: ein Grundriss (Einsiedeln: Johannes
1959%).

25 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Das Ganze im Fragment (Einsiedeln: Johannes 1963).
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aparece como cumprimento e como normd, quer na sua referéncia no interior da
comunidade eclesial quer no seu alargamento para o plano da histéria univer-
sal. No fundo a questdo nuclear que nestes esbocos de teologia da histdria se
encontra tratada é a cldssica questdo da incarnagio e dos seus motivos.

Nesta primeira fase emergem dois ntcleos metodoldgicos que foram cons-
tantes no pensamento de H. U. von Balthasar: em primeiro lugar a teologia do
mistério pascal, que praticamente se centrara na teologia dos trés dias ou Myste-
rium paschale, e, em segundo lugar, a relagio entre cristologia e ontologia, que
¢ desenvolvida no primeiro volume da Gléria, quando trata de «A percepgio
da forma». A teologia em geral e a soteriologia em particular encontrario na
cristologia da gléria a sua decifracio decisiva, sendo que a gléria é entendida
como revelacdo, que se dd na cruz, o verdadeiro coracdo da revelagio, cuja
pré-compreensio é dada pelos trés transcendentais ou pelas experiéncias do
radical humano que sio consideradas como aproximagdes ao tnico absoluto
divino que se manifesta na gléria, experiéncias que se exprimem na arte, no
amor e na morte. O Logos que se revela na cruz é essencialmente gloria e amor,
e as vivéncias humanas que predispdem o homem para a pré-compreensio
da revelacido da gléria e do amor s@ao o amor humano (em torno do cléssico

tema da amicitia) e a beleza, donde toda a perspectiva estética da obra de
H. U. von Balthasar?.

2.% Fase: A salvacdo na histéria

Nesta segunda fase, que corresponde ao periodo que vai do fim dos anos
60 até os primeiros anos da década de 70, a questdo soteriolégica é abordada
tendo como pano de fundo o debate muito vivo nessa época acerca da muta-
bilidade de Deus*’, que ocupou tedlogos como H. Kiing?*®, H. Miihlen*” e
J. Moltmann?®®.

O contributo principal de H. U. von Balthasar nesta fase é representado

pela sua obra Teologia dos Trés dias*®', retomada e desenvolvida em Mysterium

2% Cf. E G. BRAMBILLA, Salvezza e redenzione nella teologia di K. Rahner, 198-203.

Y7 Cf. P A. SEQUERI, Cristologie nel quadro della problematica della mutabilita e passibilita di Dio, in
Scuola Cattolica 105 (1977) 114-151.

28 Cf. H. KUNG, Menschwerdung Gottes. Eine Einfithrung in Hegels theologisches Denken als Prolego-
mena zu einer kiinftigen Christologie (Freiburg-Basel-Wien: 1970).

=

29 Cf. H. MUHLEN, La mutabilita di Dio come orizonte di una cristologia futura (Brescia: Queriniana

1974) [Orig. 1969].
300 1, MOLTMANN, Trinitit und Reich Gottes (Miinchen: Kaiser 19862).
01 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Teologia dei tre giorni (Brescia: Queriniana 1971).
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Paschale3®*

para toda a teologia. H. U. von Balthasar desenvolve aqui a relacio entre

, onde o tema nuclear é a quénose, elevada a critério hermenéutico

incarnacdo e Paixdo, na qual a incarnacio estd orientada para a Paixdo, sendo
a Paix@o a realizagio plena da incarnagio. A incarnago é assim vista ja na
perspectiva da cruz, a qual pertence, por conseguinte, constitutivamente a
verdade do Logos®®.

Esta orientag@o ou relagio entre a incarnagdo e paixdo, na qual se realiza
e se cumpre plenamente a quénose do Filho de Deus, mas que envolve em si
toda a Trindade no mesmo drama, é amplamente documentada, quer através
da Escritura quer através da tradicdo patristica, sobretudo a oriental. Segundo
H. U. von Balthasar, «dificilmente pode encontrar-se outra afirmacéo teo-
légica, na qual o Oriente estd tao de acordo com o Ocidente, como aquela
segundo a qual a incarnagio aconteceu em vista da redencéo da humanidade
sobre a cruz»’**. No entanto, e como que para documentar esta afirmagio,
H. U. von Balthasar no testemunho da tradigio refere sobretudo a tradicio
oriental, para rebater dois mitos que se divulgaram nos tempos mais recentes
em teologia: o mito difuso nos livros de teologia segundo o qual na teologia
grega, ao contrario do que aconteceria com a latina, a «redeng@o» consistiria
essencialmente na incarnacéo, e neste contexto a cruz seria reduzida a uma
espécie de «epifenémeno»; e o mito moderno, pretensamente apoiado no
precedente, segundo o qual o cristianismo seria sobretudo uma dinAmica de
incarnagdo, um «incarnacionismo», uma presenca € um compromisso com
o mundo e nio um «morrer para este mundo»’®. Ora o que se colhe da
tradicdo, tanto latina como oriental, é precisamente o contrério, ou seja,
que incarnacdo e a crux sio o mesmo, pois quem diz incarnacdo diz cruz’>®.
E isto, explica H. U. von Balthasar, por dois motivos. Em primeiro lugar,
porque o Filho de Deus assume a natureza humana em estado de decadéncia,
com o verme da precariedade, da decadéncia, da auto-alienagio e da morte
que entrou no mundo por causa do pecado; porque tornar-se homem para o
Verbo ¢é ja aniquilamento, mesmo um aniquilamento mais profundo do que o

02 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, in MystSal 6 (Brescia: Queriniana 1971)
171-412.

Como, por outras vias e aproximagdes, paralelamente s grandes intuigdes balthasarianas se pode
ver em: S. BRETON, Le Verbe et la Croix = Jesus et Jesus-Christ 14 (Paris: Desclée 1981).

304 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 180.

305

303

Esta posi¢do H. U. von Balthasar desenvolveu-a em polémica sobretudo com K. Rahner, na sua
obra Cordula. Cf. H. U. VON BALTHASAR, Cordula oder der Emnsfall (Einsiedeln: Johannes
19874 [1.2 edicio 1967].

306 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 182-183.
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307" e que vai implicar uma nova imagem

caminho que h4-de leva-lo a cruz
de Deus, Aquele que se revela precisamente na quénose da incarnagiao do
Filho e que se encontra bem resumida no hino quendtico de Fl 2,6-11, fun-
damental para a narragdo da trajectéria seguida no mistério da incarnagéo,
da forma de Deus ao seu esvaziamento na amorfia do servo obediente até a
morte e morte de cruz’®,

E neste contexto que se encontra a meditacio sobre o Sdbado Santo e que
constitui o contributo mais original de H. U. von Balthasar, que toca os limites
possiveis da linguagem e onde «é dificil dizer se nesta visdo sugestiva fale o
especulativo ou antes uma alma mistica, tocada e marcada por uma profunda

experiéncia espiritual»>®.

3.4 fase: A salvacao da historia

Esta fase situa-se a partir do inicio dos anos 70 e é especialmente represen-
tada pela Teodramdtica, da qual, para a questdo soterioldgica, é importante
sobretudo o terceiro volume (da edicdo alema) ou o quarto volume (da edigio
italiana)®'°. A questio que ocupa H. U. von Balthasar, no debate com as
linguagens e os modelos soterioldgicos ao longo da histéria, anda sobretudo
em torno de dois temas: a representacdo vicdria, que ji emergia na fase anterior,
e o admirabile commercium, no quadro do entretanto muito vivo debate em
torno das categorias soterioldgicas da solidariedade e da substituicio. Estes
temas sdo enquadrados na base da heranca da teologia medieval que, a partir
de Santo Anselmo de Cantudria, desenvolvera a teologia da incarnagio como
satisfacdo pelo pecado. No entanto, é o conceito de substituicdo que se torna

311

a no¢do central da visdo da redengdo em H. U. von Balthasar’!!; mas que

engloba todas as outras, nomeadamente a nogao de sacrificio, no quadro de
uma leitura trinitéria da Incarnagdo como mistério da quénose do Verbo, que
diz o fundo abissal do mistério pascal.

Segundo E G. Brambilla’'?, cruzam-se no mistério pascal duas linhas fun-
damentais do mistério de Cristo: uma linha horizontal que vai da incarnagio

7T Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 183.

308 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 184-197.

309 G. MARCHES]I, La cristologia de Hans Urs von Balthasar (Roma: PUG 1977) 334.

310 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica IV. LAzione (Milano: Jaca Book 1986).

31 Conforme o préprio H. U. von Balthasar teria uma vez publicamente afirmado. Cf. A. ESPEZEL,

Quelques aspects de la sotériologie de Hans Urs von Balthasar, in NRTh 112 (1990) 87-92.
312 Cf. E G. BRAMBILLA, Salvezza e redenzione nella teologia di K. Rahner, 206-208.
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a morte e outra vertical que liga a incarnagdo a descida do Verbo (a qué-
nose). Na primeira linha, mostra-se a orientacio da incarnaco para a Paixo.
H. U. von Balthasar resolve assim em parte o tema cléssico da finalidade da
incarnagio: o Verbo incarnou para dar a Vida e esta passa pela hora da sua
glorificac@o, a cruz. Na segunda linha, a quénose, mostra-se o horizonte ou
envolvimento trinitdrio no mistério da incarnagéo, pois o sujeito da quénose
é o Verbo preexistente. Na quénose da cruz revela-se o amor como mistério
trinitério que no Verbo incarnado se entrega até ao fim.

4.2.2. Uma aproximagdo antropolégica ao mistério da morte

H. U. von Balthasar aborda a questio antropolégica da morte na Teodra-
mdtica, na qual, num primeiro momento, procura mostrar, no teatro ocidental,
como € que este tema tem sido tratado e que configuragoes antropoldgicas sao
possiveis de se encontrar. Num segundo momento, aborda a morte a partir da
experiéncia mais pessoal que possa ter-se dela, ou seja, ndo a partir das suas
representacdes, mas da busca de sentido para este tema que se afigura, por
um lado, inevitdvel e, por outro, paradoxal, no que ao seu sentido existencial
diz respeito®.

H. U. von Balthasar procura fazer o diagnéstico deste humano existencial,
para usarmos agora a linguagem de M. Heidegger e também de K. Rahner,
prescindindo da revelacio, como se esta, de facto, nio existisse, bem como
de qualquer consideragdo na linha do rahneriano existencial sobrenatural, e
isto ndo movido pela polémica, mas sim por uma questdo de método, ou seja:
para captar este existencial na sua radical dramaticidade, para assim, agora
no quadro propriamente teoldgico, perceber a seriedade da incarnagio e do
mistério da redencio que passa pela assuncio da condi¢io humana enquanto
tal, também na morte®'4. Assim, o movimento hermenéutico da morte em
H. U. von Balthasar vai de uma antropologia da morte colhida na sua frieza
— isto é, independente da revelagio e de qualquer consideragio de um exis-
tencial sobrenatural, que seria j4 um pressuposto de uma oferta de sentido que
desdramatizaria a aproximacio ao acontecimento — a uma cristologia ou sote-
riologia da morte, na qual Cristo assume a morte em toda a sua dramaticidade

313 Cf. P MARTINELLI, La morte di Cristo come rivelazione dell'amore trinitario nella teologia di Hans
Urs von Balthasar (Milano: Jaka Book 1993) 199-273.
314 Cf. MARTINELLI, La morte di Cristo, 229-233.
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verdadeiramente humana e é assim que a incarnacio se realiza totalmente,
na morte de Cristo que na morte vence a morte.

4.2.2.1. As representagoes teatrais da morte

As diversas representacdes resumem-se, segundo H. U. von Balthasar, a
sete: a morte como destino; a morte como sentido; a morte como imanéncia;
a morte como experiéncia do limite; a morte como expiacdo; a morte e 0 amor; a
morte pelos outros ou a dimensdo substitutiva da morte®.

Na primeira figuragio, a morte surge com toda a sua carga dramdtica de
inevitabilidade, como algo de inexoravel e que néo estd nas forgas humanas
evitar. Na segunda figuragio, a morte como sentido, evoca a potencialidade
hermenéutica da morte. Recorda a irrepetibilidade da vida e por isso a sua
seriedade que obriga a tomar decisoes. Porque ndo se repete, deve ser tomada
a sério, tanto mais que o tempo é curto, é preciso aproveitd-lo. A morte
é entdo o desafio a criatividade e ao risco, & maturidade e ao sentido da
vida. Esta vale em directa proporcionalidade com as decisdes que se tomam,
pois que tudo se conta e marca a partir da morte, como limite que obriga o
homem a aproveitar bem o tempo, porque a vida é breve e ndo temos a nossa
disposi¢io todo o tempo do mundo.

A imanéncia da morte significa que ela acompanha todos os momentos
da vida, como horizonte sempre presente, quer seja ignorada quer quando
dela 0 homem tenta fugir, e nessa medida ela representa o horizonte trans-
cendental que acompanha todo o existir, desde o principio, pois desde que
o0 homem nasce ja ¢ suficientemente velho para morrer, pois na verdade a
morte nio escolhe idades. Assim assumida, a morte pode ser representada
como o fio condutor de todas as ac¢gdes humanas e mesmo a possibilidade do
seu cumprimento. Esta modalidade representativa da morte é aquela da sua
imanéncia na pessoa amada que morre, o que segundo H. U. von Balthasar
estd sobretudo representada na dramaturgia de Gabriel Marcel.

Outra representagio da morte é aquela na qual ela aparece como realidade
que se situa no limite, ou seja, onde se d4 uma comunicacio entre a vida e a
morte, entre 0s vivos e os mortos, quando os vivos descem ao lugar dos mortos

315 CE H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica 1. Introduzione al Dramma (Milano: Jaka Bokk
1980) 360-389.
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ou os mortos irrompem nos lugares dos vivos, como nas diversas variacdes dos
relatos de Orfeu e de Alceste.

A morte é também representada como expiacdo e como expressao do amor.

Estas duas figuragoes da morte consideram-na sob o aspecto activo e ndo
simplesmente passivo como um destino fatal. Aqui, 0 homem procura repre-
sentar a possibilidade ou pelo menos a sua aspiracdo em imprimir ele mesmo,
subjectivamente, um significado 2 inevitabilidade do préprio fim. No primeiro
caso, a morte assumida aparece como a possibilidade de resgate do mal que
alguém tenha praticado, como é o caso dos grandes pecadores que se resgatam
através de uma morte cheia de nobreza. No segundo caso, da relagio entre a
morte e 0 amor, da-se uma surpreendente tensio e concorréncia entre 0 amor
e a morte como por exemplo no Cantico dos Canticos onde se afirma que
o amor é tio forte como a morte (Ct 8,6), donde a sua tensdo e rivalidade,
como se onde um estd ndo pode estar o outro ou, em tltima instAncia, como
no romantico morrer de amor.

Finalmente, h4 a representagdo da morte vicdria, de um morrer e sofrer
pelos outros, cuja expressdo literdria talvez a mais perfeita se encontre no
drama Didlogo das Carmelitas de G. Bernanos, em que h4, de facto, na surpre-
endente agonia da Madre, um sofrer e morrer pelos outros’!®,

Desta anélise das diversas representagdes da morte no teatro resulta que as
possiveis e diversas interpretacdes da morte, tanto como destino que se sofre
passivamente como doacio de sentido, o que se verifica nas tltimas figuragoes,
nio conseguem em todo o caso retirar & morte a sua natureza contraditdria e
paradoxal e por conseguinte todo o esfor¢o humano de encontrar ou de dar
um sentido para a morte esbarra na fronteira intransponivel do nao sentido
e do absurdo. H4 por conseguinte um pathos, uma intensidade tragica de um
destino fatal, porque em dltima instAncia quando muito podera conseguir-se
encontrar algum sentido para a morte dos outros, mas nio seguramente para
a propria morte. E mesmo na representagio dramdtica este pathos existencial
permanece em toda a sua irrecusivel e dialéctica tensio.

4.2.2.2. A morte no teatro patético do mundo

Se passarmos agora do teatro como arte da representacio para o que H. U.
von Balthasar chama o «teatro patético do mundo», ou seja, o plano da exis-

316 Cf. G. BERNANOS, Dialogues des Carmélites (Paris: Seuil 1961).
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téncia concreta e da sua interpretacdo no plano da filosofia, aqui o paradoxo
adensa-se ainda mais’!’.

Para a busca de sentido da morte na experiéncia humana, H. U. von Bal-
thasar refere principalmente duas tradi¢oes, que tém duas representagdes bem
distintas da morte, mas ambas paradoxais e aporéticas: a tradicdo judaica e
a tradicdo grega, a que podemos acrescentar uma terceira, a da época con-
temporanea pds-cristd e pos-filoséfica, onde assistimos a despersonalizacdo da
morte.

A tradigio biblica e a tradi¢do filosdfica grega representam duas visdes
diferentes da realidade da morte ou duas hermenéuticas, nas quais, surpreen-
dentemente, quase coincidem na desvalorizagio pessoal da morte. De facto,
na tradi¢do biblica, que poderia representar-se numa perspectiva horizontal,
fundamental é a tematica da Alianca de Deus com o seu povo, que perma-
nece, mesmo quando o homem termina os seus dias e desce & morada dos pais,
sendo mesmo o ideal do homem biblico, pelo menos numa determinada fase,
terminar os seus dias, numa vida longa e fecunda de muitos filhos que guar-
dam a sua memdria viva na comunidade de Alianga que continua. Por outro
lado, na tradicdo grega, que poderia ser representada com uma linha vertical,
esta vida é a realidade vivida nas sombras, no exilio e no cativeiro. A morte
¢ uma libertagdo da alma, que fica livre do corpo e que assim pode regressar
a0 seu meio, ao lugar divino da sua origem, como entidade preexistente. E o
caso tipico da morte serena de Sécrates que anima os seus discipulos e os seus
amigos a viver a filosofia como uma aprendizagem da morte.

No entanto, mesmo na tradicdo biblica, como sabemos, a morte néo é
sempre considerada como o culminar sereno de uma longa vida abencoada,
como nos patriarcas, pois em Qohélet tudo é vaidade e em muitos lugares da
Escritura, quando se descreve o lugar dos mortos, este é o lugar das sombras,
dos sem-forma, de modo que mais vale a vida de cio do que a de sombras e de
quase nfo vida na morada dos mortos, terra do abandono e do esquecimento.

Por outro lado, mesmo na tradi¢io filoséfica, a morte ndo é sempre vista
com a serenidade do filésofo moribundo que conforma os discipulos e os
anima a viver aprendendo a morrer, mas um drama e destino fatal que tolhe
a vida na sua florescéncia e, por isso, paradoxal e contraditéria, como no
destino do heréi tragico.

Podemos entio concluir, pelas anélises de H. U. von Balthasar sobre este
tema na Teodramdtica e de um modo coerente com o seu método, que pres-

317 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica IV, 91-125.
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cinde, na anélise deste fendmeno, da revelacio e do existencial sobrenatural,
que a morte ¢ vista como um existencial humano, paradoxal e contraditério
com o desejo da vida, o que é adensado, mesmo agora recorrendo 2 tradicio
biblica, onde ela pode mesmo aparecer como castigo resultante do pecado e
até com ele se identificar. Entdo a questdo da morte ndo é do foro simples-
mente da hermenéutica teolégica, mas sobretudo da soteriologia, pois nio é
uma questio para ser compreendida, mas para ser redimida, para ser vencida.
E aqui estd seguramente a mais-valia do método balthasariano, que é pre-
cisamente entender melhor a densidade do mistério da incarnagdo que se
consuma na morte de Cristo, pois foi esta morte sem sentido que Cristo viveu
e redimiu, vencendo a morte no lugar da sua vitéria. O que nos remete para
o mistério do Sdbado Santo, sem divida um dos contributos mais significativos
de H. U. von Balthasar neste tema da morte. O que se passou no Sdbado
Santo?

4.2.2.3. A vitéria sobre a morte no mistério do Sdbado Santo

O mistério do Sdbado Santo esti evidentemente enquadrado na teologia
dos trés dias e constitui, nao sé na sequéncia légica dos dias, mas também dos
temas, o centro do mistério pascal, no sentido daquela dinAmica quendtica do
mistério da incarnagao.

a) O caminho para a crug

Na medita¢io da sexta-feira santa, que H. U. von Balthasar descreve como
o caminho para a cruz, ela aparece como um comentario ou uma ilustracio
do que de um modo querigmatico estd anunciado no hino quendético de Fl
2,6-11 e assim toda a trajectdria da existéncia de Jesus aparece marcada pela
obediéncia até & morte de cruz, na consciéncia claramente testemunhada nas
diversas tradicoes neotestamentarias, mas especialmente nos evangelhos, da
hora que se aproxima. Segundo H. U. von Balthasar poderia dizer-se, combi-
nando o querigma proclamado em Fl 2,6-11 com os dados dos evangelhos que
nos mostram a consciéncia de Jesus a respeito da hora que se aproximava, que
«toda a existéncia de Jesus pode ser entendida desde o principio como uma

cruz interior»°>18,

318 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 240.
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Neste itinerario o momento crucial encontra-se descrito de um modo
intensamente dramético na agonia de Jesus no horto, onde se adensa a soliddo
extrema que em S. Jodo é traduzida em termos de profunda perturbacdo (cf. Jo
11,33.38; 12,27; 13,21) provocada pela clara percepgao do ingresso do pecado
do mundo na sua existéncia, envolvendo todas as dimensdes mais profundas

319 e aqui estd o drama da hora e do cdlice que em obediéncia Ele

do seu ser
deve tomar até ao extremo, sendo que esta obediéncia é vivida na vibragio
interior que se traduz na relagio filial, na exclamacdo Abba, que se encontra
em S. Marcos (Mc 14,36), mas que é também o fundo da exclamagio corres-

320 ¢ fundamental

pondente em S. Jodo (Jo 12,27). Esta reducdo a obediéncia
para o entendimento do mistério da cruz nio s6 do ponto de vista cristoldgico,
mas também na perspectiva soterioldgica, pois é o fundamento que permite
entender o mistério da morte da cruz, mesmo como condenacdo, como um
acto vivido na plena verdade e na plena liberdade, como manifestacio do amor
levado até ao fim, que é a perspectiva na qual se situa de um modo explicito
S. Joao (Jo 13,1).

Este amor levado até ao fim é depois revelado nas palavras e nos aconte-
cimentos da cruz.

Das palavras é especialmente relevante o grito de abandono (cf. Mc 15,34)
no qual se concentram todos os «tremendos “peirasmoi” do abandono da
parte de Deus na Antiga e na Nova Alianca»’?!. No abandono de Cristo
cumpre-se plenamente as Escrituras (cf. 1 Cor 15,3-5), na dramética que
representa a histéria da salvacio, lida também ela como uma cruz interior
de todo o Povo. Assumida em Cristo, a cruz torna-se gloriosa e sinal visivel
de salvagio, na hora do amor abandonado levado até ao fim, e que estd bem
traduzido no consumatum est (Jo 19,30).

A obra da salvacio consuma-se na inclinacdo da cabeca, mas sobretudo na
entrega do Espirito, que é mais do que o tiltimo suspiro, pois que este suspiro é o
Pneuma prometido (Jo 7,39), que nesse momento é libertado para que possa
ser depois entregue ou soprado sobre a Igreja no dia da ressurreicdo (Jo 20,22).
A Igreja constitui o dom que brota do interior do redentor na cruz como fruto
do amor levado até ao fim (Jo 19,34) e a criacdo do Espirito no primeiro dia
da nova criacdo (Jo 20,22).

319 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 248.
320 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 252-253.
321 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 272.
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E assim esta sugerida a relacdo muito profunda que se d4 entre a hora da
cruz como hora da revelacdo da Trindade, no abandono do Filho em obediéncia
amorosa ao Pai e no dom do Pneuma, e a Igreja (representada na Mae de
Jesus e no discipulo predilecto), que nasce dela, como a arvore da vida cujo
fruto agora pode colher e comer, no mistério dos sacramentos do baptismo
e da eucaristia, que brota como 4gua e como sangue do interior do redentor
(Jo 19,34).

Nas suas linhas gerais, este é o sentido teoldgico do caminho para a cruz
como meta histérica do mistério da incarnagio que termina no siléncio da
Palavra no momento em que se cumpre: tudo estd consumado (Jo 19,30).
E este é um dos lados do mistério que enquadra a teologia do Sdbado Santo,
a suspensio da Palavra no siléncio da morte. O outro lado é marcado pela
Pdscoa, que H. U. von Balthasar designa como caminho para o Pai, ou seja, o
mistério da ressurreicdo de entre os mortos, cujo querigma representa a vitdria
sobre a morte, e o horizonte que oferece todo o sentido ao itinerario histérico
e escatoldgico da incarnagio.

b) O caminho para o Pai

Na sua meditaco sobre a Pdscoa, o mistério da ressurrei¢io como caminho
para o Pai, H. U. von Balthasar organiza-a em torno de trés momentos.

O primeiro momento ¢é a apresentagdo do contetdo essencial do querigma
pascal, tal como é nos seus elementos nucleares proclamado em 1 Cor 15,3-5 ¢
Lc 24,34. Aqui temos a proclamagio da ressurreicio de Jesus e a sua aparicio
a Pedro e as testemunhas de antemio escolhidas para isso, um acontecimento
que se da na histéria mas sem analogia’’?, sendo que no entanto a graméa-
tica possivel para o seu entendimento se encontra na tradicdo biblica e por
isso ndo é derivavel de outras tradigdes’”. Isto significa que o mistério da
ressurrei¢io s6 € entendivel no horizonte da histéria da salvacio, mesmo se
¢ um querigma para ser anunciado a todos os povos, como decorre da missdo
confiada aos apéstolos. H. U. von Balthasar tem o cuidado de mostrar, com
ampla documentacio, que a ressurreigdo de Jesus é um acontecimento que

324

envolve todo o mistério da Santissima Trindade’**, por um lado, mas, por

outro, é um acontecimento cujo conhecimento se d4 pelo testemunho do

322 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 326.
333 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 337-338.
324 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 341-356.
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Ressuscitado, nas apari¢des que os evangelhos testemunham, com particular
significado as transmitidas por S. Jodao*?.

O segundo momento é hermenéutico, ou seja, a exposi¢io da problematica
exegética em torno da ressurreicdo, pelo menos tal como a questio se colocava
na altura da composi¢ao deste estudo, em Agosto de 1968, e que aqui ndo
consideramos importante referir.

O terceiro momento € sistemdtico e aqui H. U. von Balthasar tem o cui-
dado de mostrar os aspectos cristoldgicos da ressurreigio, ou seja, como con-
siderar teologicamente o acontecimento mesmo da ressurreigio e o estado do

% a origem da Igreja que

ressuscitado, na tensdo entre revelacdo e ocultacdo®
surge do mistério pascal, como criacio do Espirito do Ressuscitado soprado
sobre os apdstolos; e, finalmente, as implicacdes existenciais da ressurreicio,
ou seja, o envolvimento pascal da existéncia crista.

Temos assim, dito aqui de um modo muito abreviado, o mistério da Pascoa,
como caminho de regresso ao Pai, sendo que nesse regresso o Ressuscitado arrasta
consigo 0 homem renovado e purificado, pela provacio que representa, na
dindmica histérico-salvifica da incarnacdo, o mistério do Sdbado Santo que,
devidamente enquadrado, aparece como o centro de todo o mistério pascal,
porque é no siléncio da Palavra que a morte e o pecado sdo vencidos. Mas
vejamos agora este tema mais de perto, como H. U. von Balthasar o desen-
volve e a sua novidade, comparativamente a outros esbogos, concretamente

a aproximagio que faz deste mesmo mistério J. Ratzinger®?’.

¢) O mistério do Sdbado Santo, o caminho para os mortos

A meditagio teoldgica de H. U. von Balthasar sobre o mistério do Sdbado
Santo tem um objectivo bem definido: o de operar uma correccéo a tradi¢do

teoldgica sobre este mistério, desde o século 11 até hoje’’®, e que essencial-

329

mente consistia em ver a descida de Jesus ao sheol como uma actividade®”’, o

que encontrava a sua justificacio em textos do Novo Testamento, concreta-
mente em 1 Pe 3,18-20; 4,6. Ora, segundo H. U. von Balthasar, a descida ao
reino dos mortos devera ser vista noutra perspectiva, ndo como actividade,

335 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 356-364.

326 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 392-393.

327 Cf. J. RATZINGER, Einfithrung in das Christentum (Niinchen: Kosel 1985) 242-249.

38 Cf. Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 301.

329 Cf. A. GESCHE, Lagonie de la Résurrection ou la Descente aux Enfers, in Revue Théologique de
Louvain 25 (1994) 5-29; C. JUAN NOEMI, El «descenso a los infiernos» de Jesucristo, in Teologia
y Vida Vol. XXXV (1994) 281-288.
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mas como o cessar de toda a actividade, na solidariedade do estar morto com
0s mortos, como o momento final de toda a dinAmica do mistério da incarna-
¢do que aqui chega ao seu fim.

H. U. von Balthasar comeca por verificar que os evangelhos sao muito
reservados quando se trata de descrever o tempo que medeia entre a sepultura
e 0 acontecimento da ressurreicio. Essa reserva é perfeitamente compreen-
sivel, pois, de facto, 2 morte pertence o siléncio, tanto no que diz respeito ao
sofrimento e tristeza dos sobreviventes como no que diz respeito ao conheci-
mento sobre onde o morto foi parar e sobre o seu estado. A morte, na verdade,
nfo é um acontecimento parcial, mas envolve o homem na sua totalidade, e
este estado de morto consiste principalmente em deixar para tras toda a forma
de actividade espontinea e indica, portanto, passividade.

No que respeita entio a Jesus, a primeira coisa que deve dizer-se é que Ele
morreu realmente e isto porque se tornou como nds filho de Adao e por isso
nio emprega o breve tempo do seu estado de morte em nenhuma actividade
no além. Assim como na vida Ele foi solidario com os vivos, do mesmo modo
o foi no sepulcro com os mortos, numa solidariedade que parece excluir qual-
quer comunicagio subjectiva. Por isso é que H. U. von Balthasar prefere falar
de um «caminho para os mortos» em vez de «descida & morada dos mortos»,
para sublinhar este aspecto passivo do estar morto de Jesus em solidariedade
com os mortos>.

E verdade que em 1 Pe 3,19 se diz que Ele foi ter com as almas no cércere
e af lhes pregou a boa-nova (1 Pe 4,6), o que, segundo H. U. von Balthasar,
significa a afirmacgio do efeito «no além» da obra da reden¢io concluida na

. Quer dizer que a redencao
331 d q deng

cruz, que chega também ao reino dos mortos
nio diz respeito apenas s geracdes contemporaneas do acontecimento ou
as geragdes futuras, mas também as geracdes passadas, que se encontravam
no lugar dos mortos, aonde o Filho de Deus vai ter, no envolvimento total
da morte, no estar morto com os mortos, oferecendo a salvagio aqueles que
estavam perdidos sem esperanga’’’.

Embora o Antigo Testamento ndo conhega nenhuma relagio entre o Deus
vivo e o reino dos mortos, estd, porém, consciente do poder de Deus sobre
este reino. Em muitos lugares da Escritura se afirma que é Deus quem d4 a

morte e quem d4 a vida, que faz descer ao sheol e que de 14 retira (cf. 1 Sm

30 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 291.
31 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 292.
32 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 301.



Propostas de solugao da questéo soterioldgica ‘ 111

2,6; Dt 32,39; Tob 13,2; Sb 16,13), sendo de referéncia a afirmacgio do SI 16
que S. Pedro cita no discurso do Pentecostes (Act 2,24-28), segundo a qual
Deus ndo abandonou Jesus no sheol, pois ndo podia deixar o seu servo sofrer
a corrupgao (Sl 16,10). No que diz respeito ao Novo Testamento, os textos
principais onde se d4 uma referéncia velada ou implicita a este estar morto
do Filho de Deus no lugar dos mortos, a tonica é colocada na mesma direc¢io
dos testemunhos veterotestamentarios, mas agora numa releitura cristoldgica,
quando o estar com os mortos aparece como condi¢do para que a ressurreicdo
dos mortos possa acontecer’®®. Em S. Paulo (Rm 14,9) encontramos a afir-
macio da solidariedade de Cristo com os mortos, tendo como horizonte de
compreensdo a relacio muito forte entre pecado e morte (cf. Rm 5,12; Tg
1,15), e que serd fundamental para o entendimento do mistério da morte de
Cristo para a remissdo dos pecados, que implica ir até ao fundo do abismo a que
o pecado conduziu o destino do homem até a morte, no seu envolvimento total
da condi¢io humana, pois a morte, tanto no que diz respeito ao homem como
no que diz respeito a Cristo, ndo é um evento parcial, mas total, que envolve
0 homem em todas as dimensdes do seu ser.

Alguns textos sdo muito expressivos deste poder de Jesus sobre o lugar dos
mortos e sobre a morte: os que afirmam o poder de Jesus de encadear o mais
forte, de penetrar na sua casa e saqued-la (cf. Mc 3,24-27) e ainda os que
falam da impoténcia das portas do inferno que nao podem prevalecer sobre a
[greja (Mt 16,18). E, finalmente, as palavras do Apocalipse, «estava morto,
mas eis que estou agora vivo pelos séculos dos séculos e tenho as chaves da
morte e do mundo subterrineo» (Ap 1,18).

Pode entio concluir-se, segundo H. U. von Balthasar, que no caminho para
0s mortos 0 mais importante nao é o estar com 0s mortos, mas sim o regresso
dos mortos, sendo entdo que o estar com os mortos é apenas o ponto de partida
para o seu regresso, para a vitdria sobre esse lugar®**.

d) A solidariedade na morte

O mistério do Sdbado Santo consiste, portanto, na proclamacio da solida-
riedade de Jesus morto na cruz com todos os outros homens mortos. Neste
sentido vai a descricio da deposicdo da cruz, dos cuidados prestados ao corpo
e a sepultura. Sdo testemunhos desta solidariedade, pois o corpo deve ser

333 Cf. Mt 12,40: O sinal de Jonas. Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 297.
34 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 294.
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colocado debaixo da terra, no sepulcro, o que implicitamente contém a afir-
magio do «estar» da alma de Jesus junto dos mortos*®.

Este estar com os mortos ndo redimidos implica a solidariedade no sheol
entendido no sentido que tem no Antigo Testamento, ou seja, o lugar onde
os mortos sio chamados refa’im, os sem forca (Is 14,10), como se nio existis-
sem (Sl 39,14; Sir 17,28), no lugar do esquecimento (SI 88,13). Foi ali que
Jesus esteve depois da sua morte, no lugar dos sem forma, na terra do esque-
cimento®. Ora isto permite «admitir uma solidariedade da alma de Cristo
morto com as almas que se encontram no Hades espiritual»**".

Para explicitar em que consiste esta solidariedade espiritual H. U. von Bal-
thasar refere a explicacdo de S. Tomds, segundo a qual a necessidade de ir
ao Hades nao depende de um defeito no sofrimento da cruz: «a pena pelo
pecado humano nio era apenas a morte do corpo, mas também um castigo
da alma. Ora como o pecado tinha sido também espiritual, a alma devia ser
punida mediante a privacio da visio de Deus. Sob este aspecto ainda nio
tinha havido expiacio; por isso todas as almas, mesmo as dos santos padres,
antes da vinda de Cristo, desciam “ad infernum”. Para expiar portanto toda
a pena imposta aos pecadores, Jesus ndo sé quis morrer, mas descer também
com a alma “ad infernum”»>%.

Depois desta explicacio de S. Tomas, H. U. von Balthasar refere também o
testemunho da patristica desde o século 1I, para mostrar como ja entio se via
que «nesta participacio consistia o objectivo e o ponto final da incarnagio»**?,
para libertar dos lagos da morte que sdo eliminados quando o Pai ressuscita
Jesus. Neste contexto é importante a referéncia ao principio de Santo Ireneu,
segundo o qual s6 o que for sofrido pode ser sanado e salvo®¥.

Qual a natureza desta solidariedade de Cristo com os mortos, deste estar
morto do Filho de Deus?**!

Segundo H. U. von Balthasar, e baseando-se tanto em S. Tom4as de Aquino
como na explicagdo de Nicolau de Cusa, a solidariedade de Cristo com os
mortos consistiu em ter assumido em si a poena damni, ou seja, a radical pri-

vagio da visdo de Deus, e, neste sentido, o Verbo de Deus, a alma humana de

335 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 302.

336 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 303.

$7 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 305. Cf. Expos.symboly a.5.
38 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 305-306.

339 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 306.

340 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 306.

341 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 306-309.
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Jesus no sheol, fez a radical experiéncia desta privacdo da visdo de Deus, desta
poena damni, que os justos do Antigo Testamento no sheol ou no Hades nio
fizeram, porque o sheol mesmo assim estava envolvido na esperanca da vinda
do Messias que haveria de destruir o reino dos mortos, ultrapassar a barreira
da morte (cf. Is 25,8), que seria o tltimo inimigo a ser vencido (1 Cor 15,26).
O confim entre o Antigo e o Novo Testamento € assinalado por esta passagem
da barreira da morte’#, e é este mistério do Sdbado Santo, como consumagio
da solidariedade com os vivos e 0s mortos que marca teologicamente o misté-
rio da incarnagio: «o redentor, poupando aos mortos, na prépria solidariedade
com eles, toda a experiéncia da condicio de morte (como poena damni) — de
tal modo que ja um raio de luz celeste de fé, caridade e esperanca penetrou
no “abismo” — tomou sobre si toda esta experiéncia substituindo-se a eles.
Precisamente assim Ele se mostra ser o Ginico que, indo além da comum expe-
riéncia da morte, determinou a medida da profundidade do abismo»**. Foi
neste estar morto que se consumou o mistério da incarnagio/redencio. Recor-
rendo a categoria da substituicdo, H. U. von Balthasar explica como Cristo, no
abismo da morte, fez a experiéncia da segunda morte e do pecado enquanto tal.

Para o entendimento possivel do que possa ser a segunda morte H. U. von
Balthasar cita especialmente Nicolau de Cusa, segundo o qual «a alma de
Cristo desceu ao inferno (ad infernum) onde se tem a visdo da morte. A morte,
de facto, chama-se inferno e provém do inferno mais profundo. O inferno
mais profundo é o lugar onde se tem a visio da morte»***. E mais adiante
continua: «O sofrimento de Cristo, aquele do qual é impossivel pensar-se
um maior, era como o dos condenados que nio podem ser condenados ainda
mais, chegou a pena do inferno... Ele é o tnico que através de uma morte
assim penetrou na gléria»*®.

Aqui estd, segundo H. U. von Balthasar, o ponto extremo da «solidarie-
dade no sheol onde nao brilha nenhuma luz redentora: toda a luz da redengao
tem a sua origem naquele que foi solidario até ao fim. E Ele pode comunicar
esta luz, porque renunciou a ela em expiagio por todos»>#.

Esta visdo da morte, da segunda morte de que fala Nicolau de Cusa, consti-
tui a diferenca entre a experiéncia do Sdbado Santo e a experiéncia subjectiva-

342 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria. Nuovo Patto (Milano: Jaca Book 1977) 207-208.
3 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 309.
34 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 311.
3% H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 312.
36 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 313.
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-objectiva da paixdo*#’. Cristo pertence agora aos refa’im, aos sem forma. Ja
nio pode travar um combate activo contra as forcas do inferno e menos ainda
pode subjectivamente triunfar, pois isto pressuporia por sua vez vida e forca.
«A sua “fraqueza” extrema pode porém e deve coincidir com o objecto da sua
visdo: a segunda morte que é a mesma coisa que o pecado enquanto tal, ja ndo
incarnado na existéncia vivente do homem individual, mas abstraido desta
individua¢do, numa nua realidade, enquanto pecado (que é uma realidade)
contemplado como tal»*#8,

Este estar do redentor com a morte, que faz com que os mortos sejam
realmente tais, é a tltima consequéncia da missio redentora recebida do Pai,
e & por isso um acontecimento trinitario®®. E a obediéncia extrema, a tnica
obediéncia de caddver propriamente dita, pois que se trata de Cristo morto®*°.
E aqui que se alcanca «o didmetro existencial da inteira dimensio daquilo que
¢ enquanto tal contrario a Deus». «Este didmetro dd-nos ao mesmo tempo a
medida de toda a amplitude da missdo paterna: o reconhecimento do inferno

31 Deus é, na verdade, o criador da

é um evento trinitirio (-econémico)»
liberdade humana. Entfo o juizo e o «inferno» pertencem originariamente a
Ele e se envia o Filho a0 mundo nfo para o julgar, mas para o salvar e lhe
concede todo o juizo (Jo 5,22), entdo deve introduzi-lo, enquanto incarnado,
também no inferno como ultima consequéncia da liberdade humana. Mas o
Filho s6 pode estar verdadeiramente no inferno como morto, no Sdbado Santo,
porque os mortos devem escutar a voz do Filho de Deus e enquanto ouvintes
«viver» (Jo 5,25). Foi este estar no lugar dos mortos, na solidariedade extrema
da privacéo da visdo de Deus — poena damni —, mas nao como consequéncia do
pecado, mas em obediéncia filial e, por conseguinte, em liberdade, que, no meio
das trevas do que se opde a Deus, o Filho estd objectivamente no parafso.
O lugar da radical e extrema amorfia do estar morto do Filho de Deus, porque
vivido por obediéncia e amor, é a0 mesmo tempo o lugar da vitdria, do triunfo.

e) A divina solidariedade redentora

Segundo H. U. von Balthasar a ida ao lugar dos mortos revela a experiéncia
vicdria de «estar morto» de Jesus, pela qual Ele experimenta — em termos

31 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 314.
38 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 314.
349 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 316.
30 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria. Nuovo Patto, 210.
31 H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 316.
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excessivos a respeito da possibilidade de qualquer homem — o afastamento,
a soliddo, o abandono de Deus. No do Sdbado Santo cumpre-se assim, em
plenitude, o mistério da Incarnacio até as suas ultimas consequéncias e
revela-se, por conseguinte, a divina solidariedade redentora de Cristo com a
humanidade pecadora.

No sheol o Verbo incarnado fez a experiéncia da morte, do estar morto,
e aqui estd o que H. U. von Balthasar chama o hiato, o siléncio radical da
Palavra, que se cala na experiéncia da morte. Neste estar morto a Palavra da
vida extinguiu-se e daf o siléncio da morte®?.

Aqui acontece verdadeiramente a morte de Deus, a auténtica solidariedade
com os mortos, como radical auséncia de comunicacio, a segunda morte que é
0 mesmo que o pecado, como radical afastamento de Deus, na perda completa
da sua forma.

Esta morte é como um voltar ao caos primitivo, porque é o perder a forma,
tornar-se por conseguinte amorfo, e este é o estado do inferno, tanto entendido
como Hades, o dominio das sombras ou como sheol, na tradigao biblica, o lugar
do esquecimento de Deus e da comunidade da Alianca. Foi nesta segunda
morte que o Verbo de Deus mergulhou, esvaziando-se completamente da sua
forma divina, e aqui se deu a solidariedade e a0 mesmo tempo a substituicdo
representativa, no hiato, no absoluto siléncio da Palavra, na radical distancia
da amorfia ndo divina. Foi ai que o Verbo desceu, foi ai que a alma humana
de Jesus esteve no Sdbado Santo, no radical afastamento de Deus. Esta foi a
experiéncia mistica que fez Adrienne von Speyr, que se encontra documen-
tada no registo que destas vivéncias H. U. von Balthasar fez na obra Kreug
und Holle, onde transcreve as vivéncias da mistica nas semanas Santas que
vao de 1946 a 1956°, e que exerceu uma influéncia decisiva sobre H. U. von
Balthasar neste tema’>*.

Neste estar morto realiza-se o que alguns textos paulinos nos do a enten-
der. Em Gl 3,13, S. Paulo proclama que Cristo foi feito maldi¢ido por nds, na
medida em que nele se realizou aquela palavra da Escritura segundo a qual ¢é
maldito o que est4 suspenso do madeiro; por outro lado, em 2 Cor 5,20 diz-se
que Deus fé-lo pecado, ou seja, colocou-o naquele radical afastamento, que
representou o ser entregue nas maos dos pecadores. Aqui estd a verdadeira

352 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 204-207.
353 Cf. ADRIENNE VON SPEYR, Kreuz und Holle (2 Binde) (Einsiedeln: Johannes 1966).
34 Cf. G. MARCHES], La cristologia di Urs von Balthasar, 339-340.
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quénose, a perda total da forma divina (cf. Fl 2,6-11), no siléncio absoluto da
segunda morte.

A kenose Gltima acontece no sheol, quando o Filho de Deus se despoja da
sua condigio divina, da sua forma divina, e na obediéncia até a morte, agora
nesta segunda morte, se solidariza com a condigdo humana, com o que repre-
senta o pecado, como radical amorfia, e onde acontece até ao limite o fazer-se
carne (Jo 1,14), assumir a carne, essa radical fragilidade do ndo divino. E no
sheol que acontece o caos original no qual o Verbo, o Filho de Deus mergulha,
no siléncio radical da morte, na qual af participa. No sheol com as sombras
o Verbo perde a sua forma, e é entdo que finalmente chega aonde o homem
estava na sua condic@o de perdido, de morto, para o qual e por causa do qual
desceu do céu, se esvaziou de si mesmo e se fez carne, se fex homem (cf. Jo 1,14;
Fl 2,6-11).

Segundo H. U. von Balthasar aqui estd o ponto fundamental: porque
aquele que ndo tinha pecado desceu ao mais profundo da condi¢io humana
que se diz na morte, ndo apenas da morte do corpo, mas da morte que envolve a
alma e o espirito, o pecado na sua mais radical dramaticidade.

Estimulado pela experiéncia mistica de Adrienne von Speyr, H. U. von
Balthasar ousa chegar quase ao limite do que humanamente seja possivel
pensar: a alma humana de Jesus, o Verbo de Deus desceu aos infernos como
vivente, ai Ele mergulhou morrendo no lugar dos mortos, o sheol, e foi assim
que verdadeiramente se solidarizou na incomunicac@o da Palavra que se reco-
lhe no siléncio da morte, da segunda morte.

Neste sentido, alcanga-se um novo entendimento teoldgico do mistério da
incarnacio do Verbo que é um percurso de descida durante o qual o Verbo
perde a sua forma divina, para que possa ir ter com o homem, que se encontra
envolvido nas trevas e no pecado, ou seja, que € precisamente o contririo
da ordem natural das coisas, o caos, a total distAncia abissal de Deus. Ora,
o Verbo de Deus viveu radicalmente esse afastamento, em todo o processo
da sua existéncia histérica que culmina, passando pela morte na cruz, na
descida ao lugar dos mortos. O Verbo de Deus ao ir aos infernos foi a luz que se
misturou com as trevas; antes de se dar a ressurreicio o préprio Verbo incarna
para fazer a experiéncia da morte, ndo como castigo, mas como oblag¢do de
si, porque é Ele que se d4, ninguém lhe pode tirar a vida (Jo 10,18). A Sua
morte é um deixar-se morrer por amor, e por ser um morrer de amor é que a
morte ¢ destruida.

H. U. von Balthasar distancia-se de Calvino e do préprio Lutero que afir-
mavam que Jesus no calvario sofreu a pena do inferno como castigo — Deus
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descarregou em Cristo toda a sua ira divina e Ele fez a experiéncia dos con-
denados*’. Segundo H. U. von Balthasar nio foi na cruz que o Verbo sofreu
o que se designa como a pena de dano, a segunda morte, mas sim no sheol, foi
af que Ele fez a experiéncia da segunda morte, o sofrimento mais atroz que
toca o espirito, ndo, porém, como condendacdo, mas como esvaziamento de si,
para ir ao encontro do homem no lugar em que se encontrava, movido pela
dinAmica do amor, o tnico motivo da incarnacéo, até a assungdo da radical
amorfia na segunda morte’>®. Nesta experiéncia da morte recupera por dentro
a vida. Segundo H. U. von Balthasar é aqui que se d4, em profundidade, o
hiato, o radical siléncio da Palavra, e a0 mesmo tempo é aqui que se desfaz,
na ressurreigio, que ¢ a resposta de Deus ao sacrificio do Filho.

De um modo narrativo, temos este percurso descrito na pardbola do filho
prodigo, que esbanja a sua ousia longe do Pai, ou seja, malbarata a sua dignidade
de filho degradando-se abaixo da condigio dos irracionais mais impuros®’.
O filho prédigo é a pardbola do homem, de Addo, mas também é a parabola
que nos narra o caminho que o Verbo, o Filho de Deus, percorreu para ir
buscar 0 homem no lugar da sua perdicéo, da sua total amorfia e indignidade,
e esse lugar é o pecado, e esse lugar é o sheol, o espaco da segunda morte. Foi
até af que o Verbo, por amor, desceu, levando o seu amor até ao fim (Jo 13,1).

Um pensamento de Santo Ireneu ajuda-nos a entender tudo isto: segundo
Santo Ireneu, 0 homem néo foi feito deus desde a origem, mas sim para se
38 donde se depreende que o pecado de
Ad3o tera sido também uma questio de pressa, de querer ser como Deus antes

tornar divino no tempo oportuno

do tempo, 0 que ndo seria possivel, segundo a l6gica da divina economia, antes
que se desse a Incarnacio do Verbo, porque primeiro Deus havia de ser o que
nds somos, para nés podermos entdo ser o que Ele ¢3%°.

Adao quis ter a forma de Deus antes do tempo, pretendeu ter a forma de
Deus sem perder a forma de homem. Nao percebeu que para que o homem
pudesse ser como Deus, receber a forma de Deus era preciso primeiro que
Deus assumisse a forma do homem. Em todo o caso, Addo nio percebeu que
era necessaria uma trocd: que o homem precisava de perder a sua forma para

35 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 310-311.
3% Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 312-313.
35T Cf. BENTO XVI, Jesus de Nazaré 1 (Lisboa: A Esfera dos Livros 2008%) 258-270.

38 Non ab initio dii facti sumus, sed primo quidem homines, tenc denum dii» (Ad.Haer. IV,38,4).

39 Ao contrério de Addo, que teve pressa, e que precipitou o tempo, o tempo de Jesus é tempo de
disponibilidade do Pai e para o Pai, tempo de Deus para o homem e do homem para Deus. Cf.

G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs von Balthasar, 239-246.
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assumir a forma de Deus e que Deus teria de perder a sua forma para assumir
a forma do homem. Ora tudo isto exigia tempo, o tempo da habituagio®®,
de Deus ao homem e do homem a Deus, o que se deu apenas em Cristo:
o qual, por um lado, para se fazer homem perde a forma de Deus e, depois,
tem de perder a forma do homem, para recuperar a forma de Deus. Este é
o mistério do Sdbado Santo, no qual se cumpre perfeitamente o sabath da
primeira criagdo. Esta é outra dimensio do mistério do Sdbado Santo, especial-
mente celebrada na liturgia®' e que complementa seguramente a perspectiva
soterioldgica de Balthasar, que, neste ponto, se aproxima mais da tradi¢do
oriental, e que se encontra bem representada nos icones pascais orientais e é
nesta sensibilidade que se compreende a centralidade do Sdbado Santo e mesmo
como ponto terminal do mistério da incarnagio, que deverd, evidentemente,
ser completada com a tradicio latina que, também nas representacdes icono-
gréficas da P4scoa, mostra o triunfo de Cristo na ressurrei¢ao que sai vitorioso
e sozinho do sepulcro’?.

f) O mistério do Sdbado Santo e o drama da humana soliddo

Numa outra direcgio, mas que pode ser complementar a visdo de H. U. von
Balthasar, é a leitura que J. Ratzinger faz deste mistério do Sdbado Santo*®®. Ao
contrério de H. U. von Balthasar, J. Ratzinger ndo procede a uma anélise nem
das passagens biblicas, nem da tradicdo, nem sequer da liturgia onde este tema
do credo dos apéstolos encontra o seu fundamento, mas relaciona este tema
do Sdabado Santo, onde na verdade se fala do siléncio e da morte de Deus, com
a situagio cultural do nosso tempo, em geral para o século XX, mas também
para os tempos actuais, marcados por situagdes infernais, nao sé em termos
sociais, mas sobretudo em termos existenciais, no drama da humana solidao’®*.

Como referéncias biblicas onde pode documentar-se este siléncio de Deus,
J. Ratzinger evoca o episddio de Elias (cf. 2 Rs 18,27), nas interpelacdes que
faz aos sacerdotes de Baal para que clamem pelo seu deus que parece nio
os escutar. Nos tempos modernos é o homem iluminado que desafia o crente

360 Instrufa os profetas, acostumando o homem desde esta terra a levar o seu Espirito e a possuir

a comunhio com Deus» (Ad.Haer. IV,14,2). Cf. B. SESBOUE, Tout Récapituler dans le Christ,
152-154.

Cf. L. BOUYER, Le Mystere Pascal (Paris: Cerf 1945) 353-365.

362 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Mysterium Paschale, 321-324.

363 Cf. J. RATZINGER, Einfithrung in das Cristentum, 242-249.

364 Cf. J. RATZINGER, Einfithrung in das Cristentum, 242-243.

36
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piedoso que faz muitas vezes a experiéncia do siléncio de Deus na prépria
existéncia’®.

No Novo Testamento, J. Ratzinger evoca as cenas evangélicas em que
o Senhor dorme no meio da tempestade (Mc 4,35-41) e a dos discipulos de
Emats (Lc 24,13-35). Estes retiram-se desanimados, porque se calou a voz
daquele que eles esperavam representar o cumprimento das promessas que
alimentavam as esperancas messidnicas do povo de Deus: desencanto e desi-
lusdo que ameaca a experiéncia crente.

Estas situagdes postas em relagio com o mistério do Sdbado Santo recor-
dam que pertence a revelagdo cristd nao s6 a afirmagio de que Deus fala,
mas também do seu siléncio, do siléncio de Deus®*®. Sem davida que se d4 no
cristianismo o primado da Palavra; mas pertence também ao cristianismo a
permanente ocultacio de Deus, de tal modo que, segundo J. Ratzinger, s6 é
capaz de entender a Palavra de Deus quem for capaz também de entender o
seu siléncio, o seu calar’®’.

Este é o grande mistério que podemos colher no mistério da cruz, no grito do
abandono de Cristo — meu Deus, meu Deus, porque me abandonaste (Mc 15,34) —
no qual j4 se torna visivel o mistério da descida de Jesus aos infernos, na medida
em que, na noite do siléncio e do abandono, ecoa uma palavra de confianca,
pois é este o sentido profundo do salmo (Sl 22) que comeca com aquele grito
de Jesus na cruz. Esta oragio de confianca no meio do abandono da cruz revela
0 que significa a oragfo cristd num tempo de trevas como a muitos titulos é a
trajectéria histérica percorrida pela humanidade ao longo do século xx.

Do ponto de vista cristolégico a afirmacio do credo sobre a descida de
Jesus aos infernos significa antes de mais que Jesus morreu. No entanto, o
artigo diz ainda mais, pois do que se trata verdadeiramente é de compreender
0 que acontece mesmo quando alguém morre, 0 que significa mesmo morrer.
Segundo J. Ratzinger, no grito de Jesus na cruz encontramos o cerne do que
significa a descida aos infernos, ao lugar dos mortos, a participagdo no destino
humano da morte, que a todos diz respeito. O grito de Jesus na cruz estd
também em relagdo com a agonia de Jesus no horto, onde se toca, em ambos
os momentos, o nicleo essencial e mais profundo da paixdo e do horror que

365 Cf. J. RATZINGER, Einfiihrung in das Cristentum, 243.
366 Cf. J. RATZINGER, Einfiihrung in das Cristentum, 244.
367 Cf. J. RATZINGER, Einfithrung in das Cristentum, 244.



120 ‘ Da incerteza a esperanga

ela provoca, que nio consiste em primeiro lugar no sofrimento fisico, mas sim
na «radical soliddo, no total sentir-se abandonado»38.

J. Ratzinger ilustra este tema da radical soliddo com dois exemplos. O caso
de uma crianga que tem medo de andar sozinha num bosque no meio da noite,
mesmo se lhe dizem que no h4 perigo; ou de alguém que seja obrigado a velar
um morto sozinho durante a noite. O medo de que aqui se trata é o medo em
absoluto, o medo da absoluta solidido que a escuridio e a morte representam
para alguém, para o homem enquanto tal. Trata-se, diz ]. Ratzinger, do «medo
da soliddao, do medo de um ser que s6 pode viver juntamente com os outros.
O auténtico medo do homem nio pode ser vencido pela inteligéncia, mas pela
presenca de alguém que ama»>®. E assim que a crianca deixa de ter medo se
sente que alguém a toma pela mio; e 0 mesmo se pode dizer do adulto que,
perante a morte, sentir o conforto e a consolacio de uma companbhia.

O que serd entdo o inferno sendo a existéncia de uma soliddo absoluta e
irreparavel? De facto, o inferno em tltima instincia evoca «uma soliddo na
qual a palavra amor nio pode entrar»>7°.

Ora, conclui J. Ratzinger, h4 uma noite em cujo abandono nenhuma voz
pode penetrar; uma porta por onde o homem s6 pode passar sozinho, a porta
da morte. Ora ¢ interessante registar que o AT designa com uma sé palavra,
sheol, tanto o inferno como a morte, inferno e morte sao idénticos. A morte é
a soliddo em absoluto e a soliddo onde o0 amor nio pode chegar é o inferno®’!.

Ora o mistério do Sdbado Santo revela-nos que Cristo passou através da
porta da tdltima soliddo; na sua Paixdo Ele penetrou no abismo do humano
abandono. Aonde nenhuma voz pode chegar, Ele 14 esta e por isso, com a Sua
presenga, o inferno foi vencido, a porta que lhe dava acesso ja nio existe; o
que resta é apenas a voluntaria auto-oclusio e isso é que € o inferno, a segunda
morte (Ap 20,14).

Entdo na liturgia do Sdbado Santo e no artigo do credo onde se proclama
o mistério da descida de Jesus aos infernos, ao lugar dos mortos, proclama-se
e celebra-se a vitéria sobre a morte no lugar mesmo do seu triunfo. Neste
sentido, J. Raztinger oferece uma leitura teolégica do mistério do Sdbado Santo
na sua dimensio profundamente cristolégica e soterioldgica, na medida em
que nele, como momento culminante do mistério da incarnacio, a questdo

368 1, RATZINGER, Einfithrung in das Cristentum, 246.
369 ]. RATZINGER, Einfiihrung in das Cristentum, 247.
370 1, RATZINGER, Einfiihrung in das Cristentum, 248.
37U Cf. J. RATZINGER, Einfithrung in das Cristentum, 248.
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antropoldgica, na sua radical e extrema dramaticidade, encontra a sua ilumi-
nacio e solugdo. O Sdbado Santo ndo é assim um tema marginal ou residual,
mas central na histéria da salvacio.

4.3. Ensaio de solucao da questao soterioldgica — a nogao de substi-
tuicao/representacao

Embora K. Rahner ndo considere relevante em soteriologia a nogao de
substituicdo, pois, como ele diz, Cristo ndo nos substituiu, mas criou as condi-
¢oes de possibilidade para que O encontremos, julgo que se trata de um con-
ceito operativo, porque nos permite, ligado a nogao de solidariedade, iluminar
agora a questdo de fundo que nos tem ocupado neste estudo, ou seja, como é
que Cristo nos salva da morte.

Sobretudo no campo da teologia desenvolvida na Alemanha tem sido
feito um esfor¢o de repensar uma das categorias soterioldgicas fundamentais
e muito particularmente aquela que parece oferecer mais dificuldade, ou seja,
a categoria da expiacdo, mesmo da expiacdo vicdria, associada a categoria de
substituicdo, tio importante em K. Barth’”? e em H. U. von Balthasar’®.

Foi gracas aos estudos de D. Solle’™ e de N. Hoffmann*” que foi possi-
vel recuperar o sentido profundo da categoria da expiacdo, como aquela que,
aliada a categoria da substituicdo, permite talvez traduzir conceptualmente o
que de um modo narrativo procurdmos entender a respeito do movimento
divino de aproximagio ao homem para o recuperar para si, arrancando-o, na
sedugdo do amor, da condicdo de perdicdo, de amorfia na qual se encontra
ou pode encontrar, que a teologia traduz conceptualmente com as categorias
de expiacdo, substituicdo e representacdo, aqui entendidas num sentido conver-
gente e complementar.

312 Cf. K.-H. MENKE, Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens und theologische Grundkatego-
rie (Einsiedeln-Freiburg: Johannes 1991) 168-193.

3B Cf. K.-H. MENKE, Stellvertretung, 266-310.

31 Cf. D. SOLLE, Stellvertretung. Ein Kapitel Theologia nach dem «Tode Gottes» (Stuttgart: Kreuz
1982) [1.2 ed. 1965].

Cf. N. HOFFMANN, El mistério de la «sustitucién» como centro del cristianismo. Una contribucién
para una fundamentacion trinitdria de la expiacién Cristiana, in R. VEKEMANS (Ed.), Cor Christi.
Historia — Teologia — Espiritualidad y Pastoral (Bogota 1980) 393-439; ID., Siihne. Zur Theologie
der Stellvertretung (Einsiedeln: Johannes 1981); ID., Kreuz und Trinitit. Zur Theologie der Siihne
(Einsiedeln: Johannes 1982).
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Ja fizemos mais acima, a propdsito de K. Barth, uma aproximacio a estes
conceitos, sobretudo na categoria de representacdo (Stellvertretung), que é fun-
damental na conceptualizacio barthiana da redencio como reconciliagio, e
vimos, brevemente, a relagio que se d4, também para captar melhor o perfil
semantico da representacdo, a respeito da nogao de substituicdo no sentido do
alemio Ersatz/ersetzen.

D. Sélle procura mostrar o alcance antropolégico e soteriolégico da nocéo
de representacdo (Stellvertretung), na base de uma critica muito arguta ao
processo moderno da civilizagdo tecnoldgica que opera a mercantilizagio de
todas as relacdes sociais, reduzindo de facto a sociedade a uma grandeza de
mercado baseada apenas nas relagdes e nas capacidades de producio, de tal
modo que, neste universo, pode dizer-se que tudo pode ser substituido por
tudo’™, sendo assim mesmo o homem um ser que em termos de produgio ou
de prestacio de servicos pode ser facilmente dispensével, permutavel nio s6
por outro que seja mais produtivo, mas também pelas maquinas, o que hoje,
algumas décadas depois da obra desta autora, é amplamente verificavel e ja
uma realidade.

Esta coisificagdo das relacdes sociais e esta consideragio do homem como
ser facilmente substituivel, pde em causa a visdo cristd do homem e de cada
homem em particular como um ser tnico e irrepetivel, insubstituivel, por-
tanto, em virtude da sua criacio a imagem e semelhanga de Deus. Entdo
neste contexto assiste-se & morte ou a asfixia do proprio homem, reduzido
a um objecto facilmente dispensavel. Neste sentido é problematico falar-se
em substituicdo/representacdo como categorias teologicamente relevantes no
quadro de uma generalizada compreensdo quantificativa da realidade.

Ora aqui reside o contributo do ensaio de D. Sélle que permite recuperar
a nocio de representacdo/substituicdo ndo s6 para o plano juridico e filoséfico,
mas também e especialmente para o plano teolégico. De facto, assumindo e
ao mesmo tempo superando o idealismo alemdo no qual a insubstituibilidade
transcendental do sujeito como ser espiritual era postulada, D. Solle mostra,
numa perspectiva mais fenomenoldgica e existencial, que alguém s6 é insubs-
tituivel para aqueles que 0 amam, para aqueles que nele esperam, o que pres-
supde um outro tipo de relacio com o mundo, que néo é aquele que privilegia
0 espaco, pois neste caso, representar/substituir seria tomar o lugar, ocupar o
lugar do outro, mas sim uma relagio com o tempo, ou seja, ter tempo para o
outro, estar disponivel para o outro, e é isso que diz 0 que é o amor, como ter

376 Cf. D. SOLLE, Stellvertretung, 40-45.
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tempo, estar disponivel para o outro®”’. Representar e substituir neste sentido
nAo serd entio ocupar o lugar do outro, mas sim estar com o outro para que o
outro seja ele mesmo, se encontre ou reencontre. H4 assim uma transposicdo
de uma concepgio fisica do espago para uma compreensio espiritual do mesmo
e esta serd a dimensdo do tempo ou uma acepgio temporal do espago, como
espago espiritual de disponibilidade, de atengio, de compreensio e de amor,
porque verdadeiramente s6 ama quem tem tempo para estar com O Outro no
lugar no qual o outro se encontra.

Temos assim, nesta acep¢ao, uma possibilidade de entender melhor a ques-
tao teoldgica da incarnacéo redentora como movimento do Verbo para ir ter
com o homem, do movimento de toda a histéria da salvagdo que H. U. von
Balthasar entende, como vimos, como esta disponibilidade divina de ter tempo
para o homem e de em Cristo, o Verbo de Deus incarnado, o homem ter tempo
para Deus’™. E nesta linha que se situa o contributo de N. Hoffmann.

No seu estudo sobre a substituicdo, N. Hoffmann procede a uma notavel
sintese teoldgica deste conceito soterioldgico, na linha de H. U. von Balthasar
especialmente, cujas intui¢des desenvolve e expande, mostrando como no
conceito de substituicdo alcangamos a esséncia do mistério cristdo’”’, porque,
por um lado, permite explicar, na medida em que isso é possivel, o mistério
da cruz, e, por outro lado, nessa mesma explicacio encontrar o fundamento
histérico-salvifico e trinitario da redengfo em Cristo que culmina no mistério
da cruz.

Em N. Hoffmann é fundamental, sobretudo no plano da compreensio
da cruz no horizonte da histéria da salvacio, o conceito de lugar, ou seja,
de compreender o lugar do homem no pensamento de Deus. Ora, lendo a
histéria da salvagio tal como ela se apresenta nas Escrituras, N. Hoffmann
mostra que o lugar que Deus pensou e reservou para o homem foi o paraiso,
ou seja, Deus mesmo, estar com Deus. Este € o lugar que Deus pensou para o
homem, e foi para que ocupasse esse lugar que criou 0 homem. No entanto,
pelo pecado, que neste contexto é entendido como um sair do seu lugar, o
homem afastou-se de Deus, e este afastar-se de Deus, que é ficar fora do seu
lugar, representa a perdi¢do para o homem, o inferno, como afastamento de
Deus, e, para o homem, estar fora do seu lugar. Este afastamento de Deus,
que conduz o homem a perdicéo, é traduzido de um modo muito expressivo,

37 Cf. D. SOLLE, Stellvertretung, 48-49.
38 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Theologie der Geschichte, 31.
319 N. HOFFMANN, Sustitucion, 439.
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na parabola do filho prédigo (Lc 15). A redencio é o movimento do Verbo de
Deus que sai do seu lugar, da sua condicio e da sua forma de Deus (Fl 2,6-
-11) para ir ter com 0 homem onde ele se encontra, indo até ao mais radical
afastamento de Deus que é o pecado, ao ponto de, na linguagem de S. Paulo,
Ele que néo tinha pecado ser feito pecado e, por isso, ser colocado no lugar do
afastamento de Deus. Na cruz, Cristo encontra-se no lugar do pecado, mas ndo
como pecador, mas por amor, daquele amor levado até ao fim, até ao morrer
de amor. Nesse sentido, e retomando uma ideia que vinha de Lutero, na cruz
Cristo faz a experiéncia do inferno, por estar no lugar que é o pecado, nio
porém como pecador ou como condenado, mas como aquele que por amor 14
se encontra e por isso mesmo esvazia de contetido o préprio inferno; é assim
que tomando o lugar do pecador, Cristo, o Verbo de Deus incarnado, encontra
0 homem pecador e o arranca desse lugar do afastamento.

Nesta teologia narrativa da redencdo como substituicdo, no sentido em que
Cristo ocupa o lugar do homem pecador, coloca-se nesse lugar para daf o retirar,
N. Hoffmann encontra uma justificagdo trinitiria, na Trindade imanente,
que é a condicdo transcendental desta possibilidade divina de substituicdo.
Retomando o debate contemporineo a respeito da relagio entre economia
e imanéncia em teologia trinitaria, introduzido sobretudo por K. Rahner**°,
N. Hoffmann procura mostrar como a cruz ja estd inscrita no pensamento
de Deus, na Trindade imanente, na medida em que, revelando o mistério
da Trindade na oblacdo do crucificado, manifesta o mistério de Deus como
mistério do amor, sendo a substituicdo este extremo e radical tomar o lugar do

381

homem pecador, a estrutura e a expressio do amor’®!, e assim a substituicdo

seria no plano da histéria da salvacdo ou na economia o correspondente ou a
revelacdo da dinAmica intratrinitiria da relacdo, o ser para que diz o mistério
das pessoas divinas, na eterna e imanente pericorese’?.

Esta teologia da substituicdo/representacdo é de um modo sistemdatico apro-
fundada nio apenas nesta fundamentagio trinitdria, mas também no que
ela implica para o entendimento do ser cristio que deve também agir em
correspondéncia®®’.

No seu estudo dedicado a este tema®®*, N. Hoffmann entende a represen-

tacdo como o acto pelo qual alguém toma o lugar de alguém, nio para de la

380 Cf. N. HOFFMANN, Sustitucion, 432-438.

381 Cf. N. HOFFMANN, Sustitucion, 438.

382 Cf. N. HOFFMANN, Sustitucion, 433.

38 Cf. K.-H. MENKE, Stellvertretung, 311-321.

384 Cf. N. HOFFMANN, Sithne. Zur Theologie der Stellvertretung (Einsiedeln: Johannes 1981).
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o retirar, mas para garantir que 14 permaneca’®. E evidente que esse enten-
dimento da representacdo s6 tem sentido no plano espiritual, no plano filoso-
fico do idealismo transcendental do amor, no qual a maxima unifo garante
a méxima distingdo e vice-versa, o que no plano teoldgico nos remete para
o mistério da Santissima Trindade, para a relacio pericorética das pessoas
divinas na sua unidade e distingo.

E, de facto, é para aqui que N. Hoffmann remete, fundando trinitaria-
mente a nog¢ao soteriolégica de representacdo, que, no plano econémico s6 em
Cristo acontece, mas que o cristdo é também chamado a participar, de forma
que a representacdo assume n@o apenas um alcance teoldgico e soterioldgico,
mas também ontoldgico e antropolégico, na medida em que vai evocar o mais
profundo mistério do ser do homem enquanto tal.

Entdo, num jogo de palavras que em portugués é impossivel reproduzir®®,
a nio ser de um modo narrativo, N. Hoffmann entende a redencio, em ter-
mos de substituicdo/representacdo, como uma mudanca de lugar operada por
Cristo, como vimos, mas que pode ser entendido em maior profundidade se
considerarmos que o lugar de que aqui se trata nio é fisico, mas sim espiritual
ou, melhor ainda, trinitdrio. Retomando o que ja vimos, devemos considerar
que o lugar do Verbo na Trindade é ser Filho; o lugar que Deus tinha reservado
para 0 homem € o lugar de filho; o pecado foi essencialmente o ndo querer ser
filho, e esse foi o afastamento, a deslocacdo do homem para fora do seu lugar
0 que teve como consequéncia o sair de si mesmo, perder-se. Ora a redengio
consistiu no movimento do Filho que foi ao lugar do nao filho transformé-lo
em filho no Filho, ou em Cristo ou até, pneumatologicamente, no Espirito.
E esse lugar agora entendido historicamente foi especialmente a cruz, onde o
lugar do 6dio foi transformado no lugar da manifestacio do amor; do pecado,
ou seja, do ndo filho, foi transformado no lugar da proclamagéo do ser Filho®'.

Se agora conjugarmos, de um modo sistemético, a andlise de D. Solle
acerca da representacdo que s6 tem verdadeiramente sentido no plano de uma
relacdo afectiva, de uma relagio de disponibilidade e de ter tempo para alguém
que seja especialmente significativo, com o que N. Hoffmann expde sobre a
representacdo substitutiva de Cristo na cruz, podemos alcangar um renovado
entendimento do mistério da redengio e da questio soterioldgica como radi-
calizac@o da incarnacdo que se diz no plano da economia na cruz: em Cristo

35 Cf. N. HOFFMANN, Siihne, 47.
386 Cf. N. HOFFMANN, Siihne, 51-67.
387 Cf. N. HOFFMANN, Siihne, 61.
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acontece a redencdo do pecador na cruz, porque af se deu a revelagio do
morrer de amor que perdendo-se se encontra. A cruz torna-se assim o lugar
da manifestacdo da gléria, na linha de H. U. von Balthasar, do divino amor
levado até ao fim. Aqui verdadeiramente a morte foi vencida ou, talvez deva
dizer-se com maior rigor, comegou a sua derrota. De facto, e este foi o contri-
buto de H. U. von Balthasar, a vitéria sobre a morte consumou-se no descer
do Verbo ao lugar dos mortos, naquilo que H. U. von Balthasar designa como
a segunda morte, a solidariedade do Verbo com os mortos no lugar dos mortos.

Os contributos de H. U. von Balthasar e de N. Hoffmann oferecem-nos
a possibilidade de uma leitura soterioldgica da descida ao lugar dos mortos.
De facto, a nocdo de expiacdo em alemio (Siihne), e que se aproxima de
representacdo (Stellvertretung), permite entender o movimento da incarnagio
redentora no percurso indicado até a segunda morte, como um movimento no
qual o Verbo de Deus toma o lugar do homem, e este é um dos sentidos do
stellvertreten alemio, sendo que este tomar o lugar significa em profundidade
colocar-se no lugar, o que neste caso nio € necessariamente um espaco fisico,
mas um espaco teolégico/espiritual, que essencialmente é o pecado. Ora em
alemio o pecado diz-se Siinde, e entdo d4-se no movimento da incarnagio
pelo qual o Verbo de Deus vai tomar o lugar do homem, mesmo na maior
profundidade da segunda morte, ou seja, o pecado, a troca que diz o mistério
da incarnagio redentora, ou seja, o acto da expiagdo (Siihne) consiste em
trocar o lugar do homem, o pecado (Siinde) que é morte, em vida, e assim a
expiagio (Siihne) transforma o pecado (Siinde) que é abissal afastamento na
proximidade da reconciliagio, ou seja, a Siihne transforma o Siinder (pecador,
que nao quer ser filho) em Sohn, isto ¢, filho. Assim, o Verbo tomando o lugar
do homem, ou seja, o seu ser amorfo que designa a segunda morte, troca esse
lugar que é ndo-lugar em presenca, e este ¢ o mistério mais profundo da
incarnacio redentora do Verbo que informa por dentro o lugar e a condicio
na qual o homem se encontrava.

A nogio de expiacdo como um assumir a condicio do homem pelo Verbo
de Deus, tomar sobre si e em si todo o pecado do mundo, adquire a digni-
dade de se tornar, de novo, a categoria que conceptualmente traduz com
maior profundidade o mistério da incarnacdo redentora, sendo que o mesmo
momento da radical amorfia é 0 momento da transformagdo imanente, e este é
o mistério do Sdbado Santo que a antiga liturgia anterior ao Concilio Vaticano
II designava como Sibado de Aleluia, que se cantava pela manha do sabado,
por volta das 10h, como a evocar este mistério mais profundo da redencgio,
em que no mais radical abaixamento, cantado no hino quendtico, ao assumir,
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incarnando por dentro, a condi¢do do homem pecador, transformava por den-
tro essa condigio, e assim o0 momento do mais radical abaixamento na amorfia
do pecado assumido pelo Verbo coincide com a exaltacio pela ressurreicio,
pois o abaixamento dé-se ndo como vitima, mas como a doa¢do de amor
levado até ao extremo, e por isso mesmo o amor é mais forte que o 6dio e a
vida vitoriosa sobre a morte.

A soteriologia resolve-se aqui, nesta expiagio substitutiva e representativa
do Verbo de Deus que assim repara, restaura, recupera a condi¢io do homem,
recolocando-o no seu lugar, aquele para o qual Deus desde sempre o desti-
nara, ou seja, o seu repouso em Deus e Deus nele.

Toda a historia da salvagio orientava-se para este momento. Segundo uma
tradicio mistica’®® de que faz eco Dionisio Areopagia e S. Tomas de Aquino,
pelo pecado de Adao, que se afastou do seu lugar, que narrativamente a Escri-
tura descreve como expulsdo do paraiso, diz Dionisio Areopagita, que Deus
como que ficou fora de si — Audemos dicere quod Deus prae magnitudine amoris
extra se sit*® —, numa divina desolacio, como se o homem fosse deus para
Deus — quasi homo Dei deus esset et sine ipso beatus esse non posset’™® —, e por
isso ndo descansou enquanto nio pdde enviar o seu Filho para ir buscar o
homem aonde ele se encontrava, no abismo da segunda morte.

E esta, de facto, a morte a que se refere o texto biblico quando diz que o
homem morreria no dia em que comesse do fruto das drvores proibidas, fruto
esse que representava a pretensio de querer ser como Deus. Na realidade,
depois de saborear do fruto da arvore do conhecimento do bem e do mal
Adao nio morreu, como tinha sido dito, mas perdeu a harmonia paradi-
sfaca, e partiu para longe, e aqui estd, narrativa e simbolicamente traduzida
a verdadeira morte, que nio é aquela que alcanga o corpo, mas sim aquela
que alcanca a alma, o espirito, a segunda morte. Ora esse momento em que
finalmente Deus, pelo Seu Filho, o Verbo incarnado, consegue recuperar o
homem perdido na segunda morte é o mistério do Sdbado Santo, do Sdbado de
Aleluia, quando o Verbo, que passa pela morte, recupera o homem no lugar em
que se encontrava, e assim a morte é vencida no lugar do seu poder, como
S. Paulo proclama: «6 morte onde estd a tua vitéria» (1 Cor 15,15).

388 Cf. L. DEHON, Couronnes d’Amour 11, in Oeuvres Spirituelles 2 (Roma: Dehoniane 1983) 195.
389 DIONISIO AREOPAGITA, De Div. nom. 1V.
3% S, TOMAS DE AQUINO, Opus. 63, VIL






Bibliografia

A — Principal

ANELLI, A., La soteriologia de H. U. von Balthasar, in Rassegna di Teologia 39 (1998)
261-275.

ANSELME DE CANTORBERY, Pourquoi Dieu s’est fait Homme (Texte latin. Introduction,
Bibliographie, Traduction et Notes de René Roques) = SCh 91 (Paris: Cerf 1963).

ATHANASE D’ALEXANDRIE, Contre les Paiens et sur I'Incarnation du Verbe = SCh 18
(Paris: Cerf 1946).

——, Sur U'Incarnation du Verbe = SCh 199 (Paris: Cerf 1973).

BABINI, E, Per un ripensamento della soteriologia, in Rassegna di Teologia 39 (1998) 683-690.

BALTASAR, H. U. VON, Theologie der Geschichte: ein Grundriss (Einsiedeln: Johannes
1959).

——, Das Ganze im Fragment (Einsiedeln: Johannes 1963).

——, Mysterium Paschale, in MystSal 6 (Brescia: Queriniana 1971) 171-412.

——, Gloria I1. Stili ecclesiastici (Milano: Jaca Book 1978).

——, Giloria VII. Nuovo Patto (Milano: Jaca Book 1977).

——, Teodrammatica IV. LAzione (Milano: Jaca Book 1986).

——, Cordula oder der Ernstfall (Einsiedeln-Trier: Johannes 1987%) [1.2 edicdo 1967].

——, Teologia dei tre Giorni (Brescia: Queriniana 2003°).

——, Escatologia en nuestro tiempo (Madrid: Encuentro 2008) [Orig. 1955].

BARTH, K., Dogmatique IV. La doctrine de la réconciliation I/1 (Geneve: Labor et Fides
1966).

——, Rudolf Bultmann, un tentativo di capirlo, in O. CULLMANN (e outros), Capire
Bultmann. Una testimonianza ecumenica (Torino: Borla 1971) 137-196.

BRAMBILLA, E G., Salvezza e redenzione nella teologia di K. Rahner e H. U von Balthasar,
in La Scuola Cattolica 3 (1980) 167-198.

BULTMANN, R., Nuovo Testamento e mitologia. Il manifesto della dimitizzazione (Brescia:
Queriniana 19702).

CATAO, B., Salut et Rédemption chex S. Thomas d’Aquin = Théologie 62 (Aubier:
Montaigne 1965).

CERQUERIA GONCALVES (e outros), A salvacdo em Jesus Cristo (Lisboa: Rei dos Livros
1993).

COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Teologia della Redenzione, in I
Regno-Documenti 3 (1996) 89-107.



130 ‘ Da incerteza a esperanca

CONGREGACAO PARA A DOUTRINA DA FE, Alguns aspectos da «teologia da
libertacao» (6.8.84), in Enchiridion Vaticanum 9, nn. 866-987 (texto latino original
e versio em italiano. A traducdo portuguesa poderd encontrar-se no Osservatore
Romano).

——, Instrucdo sobre a Liberdade Crista e a Libertacdo (22.03.1986) (Vaticano: Editrice
Vaticana 1986).

ESPEZEL, A., Quelques aspects de la sotériologie de Hans Urs von Balthasar, in NRTh 112
(1990) 87-92.

EVIEUX, P, Théologie de l'accoutumance chez saint Irénée, in RSR 55 (1967) 5-54.

FANTINOQO, J., Chomme image de Dieu chez saint Irénée de Lyon (Paris: Cerf 1986).

FARIAS, J., A salvacdo como divinizacdo, in J. CERQUERIA GONCALVES (e outros),
A salvacdo em Jesus Cristo (Lisboa: Rei dos Livros 1993) 217-233.

—, A teologia como meméria critico-profética na era da globalizacdo, in Didaskalia 1/2 (1999)
129-162.

——, Soteriologia, in Enciclopédia Verbo 27 (2003) 438-444.
——, A wisdo beatifica e a nocdo de mistério em K. Rahner, in Didaskalia 2 (2008) 343-348.

——, A escatologia crista e o platonismo. O contributo de J. Ratzinger para a desconstrucdo de

um postulado, in Didaskalia 1 (2010) 23-36.

——, Balthasar e Rahner: duas visdes da seriedade do cristianismo em conflito?, in MARIA
MANUELA CARVALHO - ISABEL CARDOSO (Coord.), Amor, histéria e eternidade
(Lisboa: UCE 2010) 95-106.

FLICK — ALSZEGHY, Il Mistero della Croce (Brescia: Queriniana 19907).
GALOQOT, J., La Rédemption, mystére d’Alliance (Paris-Bruges: Desclée de Brouwer 1965).
——, Il mistero della sofferenza di Dio (Assisi 1975).

GESCHE, A., Lagonie de la Résurrection ou la Descente aux Enfers, in Revue Théologique de
Louvain 25 (1994) 5-29.

GRESHAKE, G., Der Wandel der Erlosungsvorstellungen in der Theologiegeschichte, in L.
SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlosung und Emanzipation = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien
1973) 69-101.

——, Gottes Heil-Gliick des Menschen. Theologische Perspektiven (Freiburg-Basel-Wien:
Herder 1983).

——, Geschenkte Freiheit. Einfiihrung in die Gnadenlehre (Freiburg-Basel-Wien: Herder
1986°%).

——, LUomo e la Salvezza di Dio, in K. NEUFELD (ed.), Problemi e prospettive di Teologia
Dogmatica (Brescia: Queriniana 1983) 275-302.

GUTIERREZ, G., Théologie de la libération, perspectives (Bruxelles: Lumen Vitae 1974).

——, La libération par la foi. Boire a son propre puits ou Uitinéraire spirituel d'un peuple (Paris:
Cerf 1985).

——, La force historique des pauvres (Paris: Cerf 1986).



Bibliografia | 181

HOFFMANN, N., El mistério de la «sustitucién» como centro del cristianismo. Una contribucién
para una fundamentacion trinitdria de la expiacion Cristiana, in R. VEKEMANS (Ed.),
Cor Christi. Historia — Teologia — Espiritualidad y Pastoral (Bogota 1980) 393-439.

——, Siihne. Zur Theologie der Stellvretretung (Einsiedeln: Johannes 1981).
——, Kreuz und Trinitéit. Zur Theologie der Siihne (Einsiedeln: Johannes 1982).

HOLTZ, E, La valeur sotériologique de la Résurrection du Christ, in Ephemerides Theologiae
Lovanienses 4 (1953) 609-645.

JUAN NOEM], C., El «descenso a los infiernos» de Jesucristo, in Teologia y Vida Vol. XXXV
(1994) 281-288.

KASPER, W., Jesus der Chrisus (Mainz: Griinewald 1984°).
——, Der Gott Jesu Christi (Mainz: Griinewald 1983%).

LAMELAS, 1., A salvacdo como divinizacdo na Patristica grega, in CONGRESSO DE
FATIMA, Mysterium Redemptionis. Do Sacrificio de Cristo a dimensdo sacrificial da
existéncia cristd (Santuario de Fatima 2002) 289-350.

LECUYER, L., Le sacrifice selon saint Augustin, in Augustinus Magister 1. Congres
International Augustinien. Paris, 21-24 septembre 1954 (Paris 1955) 905-914.

LOTZ, J. B, Tod als Vollendung. Von der Kunst und Gnade des Sterbens (Frankfurt a. M.:
Knecht 1976).

MAIER, M., La théologie des exercices de Karl Rahner, in RSR 79/4 (1991) 535-560.

MAMBRINGO, J., «Les Deux Mains de Dieu» dans 'ouevre de saint Irénée, in NRTh 79, 4
(1957) 355-370.

MANCINI, I., Barth, Bultmann, Bonhdffer. Novecento teologico (Milano: CELUC 1971).

MENKE, K.-H., Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens und theologische
Grundkategorie (Einsiedeln-Freiburg: Johannes 1991).

——, Jesus ist Gott de Sohn. Denkformen und Brennpunkte der Christologie (Regensburg:
Pustet 2011?).

METZ, ]. B., Erlosung und Emanzipation, in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erloésung und
Emanzipation = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien 1973) 120-140.

MOLLER, J., «Befreiung von Entfremdung» als Kritik am christlichen Erldsungsglauben,
in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlosung und Emanzipation = QD 61 (Freiburg-Basel-
-Wien 1973) 102-119.

MOLTMANN, J., Trinitit und Reich Gottes (Miinchen: Kaiser 19867).
——, La Venida de Dios. Escatologia cristiana (Salamanca: Sigueme 2004) [Original 1995].

POTTERIE, 1. DE LA, Le symbolisme du sang et de l'eau en jn 19,34, in ]. FREITAS
FERREIRA (e outros), A Crug sinal da redencdo (Lisboa: Didaskalia 1986) 201-230.

PROPPER, TH., Redenzione e storia della liberta. Abbozzo di soteriologia = gdt 198 (Brescia:
Queriniana 1990).

RABEAU, G., Agonie du Christ, in Catholicisme 1 (Paris: Letousey et Ané 1948) 226-228.

RAHNER, K., Das Dynamische in der Kirche = Quaestiones Disputatae 3 (Basel-Freiburg-
“Wien: Herder 1960?%) 74-148.



132 ‘ Da incerteza a esperanca

——, Le chrétien et la mort (Paris: Desclée de Brouwer 1966).
——, Elevagzioni sugli Esercizi di S. Ignazio (Roma: Paoline 1967).

——, Zur scholastisechen Begrifflichkeit der ungeschaffenen Gnade, in Schriften zur Theologie 1
(Einsiedeln-Ziirich-Koln: Benziger 1967%) 347-375

——, Theos im Neuen Testament, in Schriften zur Theologie 1 (Einsiedeln-Ziirich-Koln:
Benziger 1967%) 91-167.

——, Uber die Erfahrung der Gnade, in Schriften zur Theologie 11l (Einsiedeln-Ziirich-Koln:
Benziger 1962°)105-109.

, «Siehe dieses Herz». Prolegomena zu einer Theologie der Herz-Jesu-Verehrung, in Schriften
zur Theologie 111, 379-390.

——, Einige Thesen zur Theologie der Herz-Jesu-Verehrung, in ST 111, 391-415.

——, Uber den Begriff des Geheimnisses in der katholischen Theologie, in Schriften zur Theologie
IV (Einsiedeln-Ziirich-Koln: Benziger 1967°) 51-99.

——, Bemerkungen zum dogmatischen Tratkat «De Trinitate», in Schriften zur Theologie 1V,
103-133.

——, Weltgeschichte und Heilsgeschichte, in Schriften zur Theologie V (Einsiedeln-Ziirich-
-Koln: Benziger 1962) 115-135.

——, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen, in Schriften zur Theologie V, 136-
-158.

, «Abgestiegen ins Totenreich», in Schriften zur Theologie VII (Einsiedeln-Ziirich-KélIn:
Benziger 1966) 145-149.

——, Das christliche Verstindnis der Erlésung, in Schriften zur Theologie XV (Ziirich-
-Einsiedeln-Koln: Benziger 1983) 236-250.

—, Versohnung und Stellvertretung, in ST XV, 251-264.

——, O Deus trino, fundamento transcendente da histéria da Salvacdo, in Mysterium Salutis

1I/1 (Petrépolis: Vozes 1972) 283-367.

——, Trinidad, in Sacramentum Mundi: Enciclopedia Teolégica V1 (Barcelona: Herder, 1976)
731-759.

——, Muerte, in Sacramentum Mundi IV (Barcelona: Herder 1977) 818-825.
——, Il morire Cristiano, in Mysterium Salutis 10 (Brescia: Querinina 1978) 557-594.
——, Soteriologia, in Sacramentum Mundi VI (Barcelona: Herder 1978) 461-468.

——, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums (Freibug-Basel-
-Wien 1991).

——, Von der Unbegreiflichkeit Gottes (Freiburg-Basel-Wien: Herder 2004).
——, Tod, in LThK 10, 221-226.
RATZINGER, J., Einfiihrung in das Christentum (Niinchen: Kosel 1985) [1.2 edigio 1968].

——, Vorfragem zu einer Theologie der Erlésung, in L. SCHEFFCZYK (Hrsg.), Erlésung und
Emanzipatin = QD 61 (Freiburg-Basel-Wien 1973) 141-154.
RICHARD, L., El misterio de la redenciéon (Madrid: Peninsula 1966).




Bibliografia | 188

RIVIERE, J., Le dogme de la Rédemption. Etude théologique (Paris: Gabalda 1914%).

SCHILSON, A.-KASPER, W., Cristologie, oggi. Analisi critica di nuove teologie = Biblioteca
di cultura religiosa (Brescia: Queriniana 1979).

SCHURMANN, H., Comment Jésus a-t-il vécu sa mort? Exégese et théologie (Paris: Cerf
1977).

SEQUERI, P A., Cristologie nel quadro della problematica della mutabilita e passibilita di Dio,
in Scuola Cattolica 105 (1977) 114-151.

SESBOUE, B., Esquisse critique d'une théologie de la rédemption, in NRTh 106 (1984) 801-
-816.107 (1985) 68-86.

——, Salut, in DSp XIV (Paris: Beauchesne 1990) 251-283.

——, Gesu Cristo, l'unico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza. 1. Problematica e
rilettura dottrinale (Milano: Paoline 1991).

——, Gesu Cristo l'unico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza 2 (Milano: San Paolo
1994).

——, Dans le sillage de Chalcédoine: christologie et sotériologie depuis le VI¢ siecle, in B.
SESBOUE (Dit.), Histoire des Dogmes. Tome I. Le Dieu du Salut (Paris: Desclée 1994)
451-503.

——, Tout récapituler dans le Christ. Christologie et sotériologie d'Irénée de Lyon (Paris: Desclée

2000).
——, Karl Rahner (Paris: Cerf 2001) 35-59.
——, Jésus-Christ Tunique Médiateur, in CONGRESSO DE FATIMA, Mysterium

Redemptionis. Do Sacrificio de Cristo a dimensdo sacrificial da existéncia crista (9-12 de
Maio de 2001) (Santudrio de Fatima 2002) 351-379.

SPLETT, J., Anthropologie des Opfers — Das Heilige und di Gewalt, in CONGRESSO DE
FATIMA, «Mysterium Rdemptionis»: Do sacrificio de Cristo a dimensdo sacrificial da
existéncia cristd (9-12 de Maio de 2001) (Santudrio de Fatima 2002) 101-124.

WERBICK, J., Soteriologia (Brescia: Queriniana 1993).

WIEDERKEHR, D., Lavvenimento della salvezza alla luce della esperienza della salvezza, in
K. NEUFELD (ed.), Problemi e prospettive di Teologia Dogmatica (Brescia: Queriniana
1983) 171-196.

ZUCAL, S., La teologia della morte in Karl Rahner (Bologna: EDB 1982).

B - Auxiliar

ADRIENNE VON SPEYR, Kreuz und Holle (2 Binde) (Einsiedeln: Johannes 1966).
ARNOU, R., Le Désir de Dieu dans la Philosophie de Plotin (Rome: PUG 1967).
AULEN, G., Christus Victor. La notion chrétienne de rédemption (Aubier 1949).

BAINVEL, ]., La Dévotion au Sacré-Ceeur de Jésus. Doctrine — Histoire (Paris: Beauchesne
1906).

——, Anselme de Cantorbery, in DThC 1,2 (Paris: Letouzey et Ané 1931) 1327-1350.



134 ‘ Da incerteza a esperanca

BASILE DE CESAREE, Homélies sur I'Hexaéméron 11 (Paris: Cerf 1949).

BELLUCI, D., Fede e Giustificazione in Lutero. Un esame teologico dei «Dictata super
Psalterium» — e del commentario sull’epistola ai Romani (1513-1516) (Roma: PUG 1963).

BERNANOS, G., Dialogues des Carmélites (Paris: Seuil 1961).

BERNARD DE CLAIRVAUX, Sermons sur le Cantique I (1-15) = SCh 414 (Paris: Cerf
1996).

BIGAOUETTE, E, Le cri de déreliction de Jésus en croix. Densité existentielle et salvifique
(Paris: Cerf 2004).

BOSSUET, Caréme des Minimes. Pour le Vendredi Saint (26 Mars 1660), in (Euvres Oratoires
de Bossuet III (Paris: Desclée de Brouwer 1916) 366-391.

——, Caréme des Carmélites. Pour le Vendredi Saint (15 avril 1661), in (Euvres Oratoires de
Bossuet IV (Paris: Desclée de Brouwer 1921) 76-108.

——, Caréme du Louvre. La Passion de Notre-Seigneur (Vendredi Saint, 7 avril 1662), in
(Euvres Oratoires de Bossuet IV (Paris: Desclée de Brouwer 1921) 377-399.

BOUYER, L., LIncarnation et 'Eglise-Corps du Christ dans la théologie de saint Athanase =
Unam Sanctam 11 (Paris: Cerf 1943).

——, Le Mystere Pascal (Paris: Cerf 1945).

BREMOND, H., Histoire littéraire di sentiment religieux en France 1. IHumanisme dévot
(1580-1660) (Paris: Bloud & Gay 1916).

BRETON, S., Le Verbe et la Croix = Jesus et Jesus-Christ 14 (Paris: Desclée 1981).

CARVALHO, J. O., Caminho de morte, destino de Vida. O projecto do Filho do homem e dos
seus discipulos a luz de Mc 8,27-9,1 (Lisboa: Didaskalia 1998)

CATERINA DA SIENA (STA.), Dialogo della Divina Provvidenza [Ed. a cura del P Enrico
M. Di Rosavenda, OP] (Torino: UTET 1946).

CHENU, M.-D., La Théologie au douziéme siecle (Paris: Vrin 19667).

CLEMENT D’ALEXANDRIE, Le protreptique = SCh 2 (Paris: Cerf 1976).

CONSELHO PONTIFICIO DA CULTURA — CONSELHO PONTIFICIO PARA O
DIALOGO INTER-RELIGIOSO, Jesus Cristo, portador da dgua viva. Uma reflexdo
cristd sobre a «Nowva Era» (Lisboa: Paulinas 2003).

CROISET, J., La dévotion au Sacré Ceeur de N.-S. Jésus-Christ (D’apres I'édition définitive
3¢ de Lyon) (Montreuil-Sur-Mer: Notre-Dame des Prés 1895).

DEHON, L., Couronnes d’Amour 11, in Oeuvres Spirituelles 2 (Roma: Dehoniane 1983)
195.

DELEUZE, G., Nietzsche e a filosofia (Porto: RES s.d.).

DUQUE, Cultura contempordnea e cristianismo (Lisboa: UCE 2004).

——, A Transparéncia do conceito. Estudos para uma metafisica teolégica (Lisboa: Didaskalia
2010).

EADMER, Vita sancti Anselmi auctore Eadmero, Cantuariensi monacho, sancti Anselmi
discipulo et comite individuo: PL 158, 49-120.

ELLACURIA, 1.-SOBRINO, J., Mysterium Liberationis. Conceptos fundamentales de la
Teologia de la Liberacién (2 vols.) (Madrid: Trotta 1990).



Bibliografia | 185

FEBVRE, L., Martinho Lutero, um destino (Lisboa: ASA 1994) [Original 1927].
FERRY, L., O Homem-Deus ou O sentido da Vida (Lisboa: ASA 1997).

FEUERBACH, L., A esséncia do cristianismo [Tr. port. de Adriana Serrdo] (Lisboa:
Gulbenkian 1994).

FOUCAULT, M., As palavras e as coisas (Lisboa: Ed. 70 1998) 380.

FRANCOIS DE SALES, Traité de LAmour de Dieu 1. Liv. VI, c. XII-XV , in Oeuvres de
S. Frangois de Sales IV/1 (Annecy: Niérat 1894).

GARCIA-VILLOSLADA, R., Raices histéricas del Luteranismo (Madrid: BAC 1969).
——, Martin Lutero 1. El fraile hambriento de Dios (Madrid: BAC 1973).

GERTRUDES D’'HELFTA, Oeuvres spirituelles 5 vol. = SCh 127, 139, 143, 255, 331
(Paris: Cerf 1967-1986).

GILBELLINI, R., Handbuch der Theologie im 20.Jahrhundert (Regensburg: Pustet 1995)
336-370.

GIRARD, R., La violence et le sacré (Paris: Grasset 1972).

——, Des choses cachées depuis la fondation du monde (Paris: Grasset 1978).

——, Le bouc émissaire (Paris: Grasset 1981).

GONZALEZ DE CARDEDAL, O., Cristologia (Madrid: BAC 2001).

GRESHAKE, G.-LOHFINK, G., Naherwartung, Auferstehung, Unsterblichkeit = QD 71
(Freiburg-Basel-Wien: Herder 19783).

GRESHAKE, G.-KREMER, ]., Resurrectio mortuorum. Zum theologischen Verstindnis der
leiblichen Auferstehung (Darmstadt: WB1986).

GRUN, A., Erlosung durch das Kreuz. Karl Rahners Beitrag zu einem heutigen
Erlésungsverstindnis (Miinsterschwarzach: Vier-Tiirme Verlag 1975).

GUITIAN CRESPO, G., La mediacién salvifica segiin Santo Tomds de Aquino (Pamplona:
Universidad Navarra 2004).

HEIDEGGER, M., Brief tiber den «Humanismus», in M. HEIDEGGER, Wegmarken.
Gesamtausgabe, Band 9 (Frankfurt a. M.: Klostermann 1976).

——, Nietzsches Wort «Gott ist tot», in M. HEIDEGGER, Holzwege. Gesamtausgabe, Band
5 (Frankfurt a. M.: Lostermann 1977) 209-267.

——, Sein und Zeit (Frankfurt a. M.: Klostermann 1977).

——, Nietzsche: der européiische Nihilismus (Frankfurt a. M.: Klostermann 1986).

JANICAUD, D., A sombra deste pensamento. Heidegger e a questdo politica (Tr. port.)
(Lisboa: Piaget 1998).

JEAN EUDES (s.), La vie et le Royaume de Jésus dans les dmes chrétiennes, in Oeuvres
Complétes du Bienheureux Jean Eudes I (Paris 1922).

JOSSUA, J.-B, Le Salut. Incarnation ou mystére pascal. Chez les Péres de I'Eglise de saint Irénée
a saint Léon le Grand (Paris: Cerf 1968).

KUNG, H., Menschwerdung Gottes. Eine Einfithrung in Hegels theologisches Denken als
Prolegomena zu einer kiinftigen Christologie (Freiburg-Basel-Wien: 1970).



136 ‘ Da incerteza a esperanca

——, Christ sein (Miinchen 1987).
LEITES, N., Le meurtre de Jesus moyen de salut! (Paris: Cerf 1984).
LORTZ, ]., Le reforme de Luther I (Paris: Cerf 1970) [Original 1962].

MAAS, W, «Abgestiegen zur Holle». Aspekte eines wvergessenen Glaubensartikels, in J.
RAZTZINGER — P HENRICI (Hrgs.), Credo. Ein theologisches Lesebuch (Koln:
Communio 1992) 146-148.

MAHLER, M., Anselme de Canterbéry (Saint), in DSp I, 690-696.
MARCHES]I, G., La cristologia de Hans Urs von Balthasar (Roma: PUG 1977).

MARIANO, C., Tetelestai. Il significato della morte di Gesu alla luce del compimento della
Serittura in Gu 19,16b-37 (Jerusalem 2008).

MARTINELLI, P, La morte di Cristo come rivelazione dell amore trinitario nella teologia di
Hans Urs von Balthasar (Milano: Jaka Book 1996).

MARX, K., Teses sobre Feuerbach. Textos filoséficos [Trad. port. de Carlos Grifo] (Lisboa:
Presenga 1979).

MONTCHEUIL, Y., Mélanges Théologiques = 9 (Paris-Aubier: Montaigne 1951).

MOREL, G., Questions de 'homme 3. Jésus dans la théorie chrétienne (Paris: Aubier 1977).

MUHLEN, H., La mutabilita di Dio come orizonte di una cristologia futura (Brescia:
Queriniana 1974) [Orig. 1969].

NICOLAU DE CUSA, A Visdo de Deus (Lisboa: Gulbenkian 1988).

NIETZSCHE, E, A genealogia da moral (Lisboa: Guimaraes 1990).

——, Para além de bem e de mal (Lisboa: Guimaraes 1987).

PANNENBERG, W/, Teologia sistematica 2 (Brescia: Queriana 1994).

——, Teologia sistematica 3 (Brescia: Queriniana 1996) 581-590.

— Tod und Siinde, in CONGRESSO DE FATIMA, Mysterium Redemptionis. Do Sacrificio

de Cristo a dimensdo sacrificial da existéncia crista (9-12 de Maio de 2001) (Santuério

de Fatima 2002) 32-45.

PESCH, O. H., Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin
(Mainz: Mathias-Griinewald 1985).

PIEPER, J., Virtudes fundamentais (Lisboa: Aster 1960).

PIO XII, Haurietis Aquas (15.05.56), in Enchiridion delle Encicliche 6 (Bologna: EDB 1995)
§§ 1214-1300, pp. 1026-1125.

POHIER, J., Quand je dis Dieu (Paris: Seuil 1977).

RAHNER, K., Sendung und Gnade. Beitrige zur Pastoraltheologie (Innsbruck-Wien-
-Miinchen: Tyrolia 1966%).

——, Le chrétien et la mort (Paris: Desclée de Brouwer 1966) [Or. 1958].
RATZINGER, J., Einfiihrung in das Christentum (Miinchen: Késel 1985) [Or. 1968].
——, Escatologia. Morte e vita Eterna (Assisi: Cittadella 1979%).

RATZINGER, J./BENTO XVI, Jesus de Nazaré I (Lisboa: A Esfera dos Livros 2008%).
——, Jesus de Nagzaré 11 (Parede: Principia 2011).



Bibliografia | 167

RUIZ DE LA PENA, J. L., Cuerpo y alma, in G. GRESHAKE (et al.), Muerte y Resurrecién
(Madrid: Ed. SM 1984).

——, El hombre y su muerte: antropologia teologica actual (Burgos: Aldecoa 1971).
SCHELER, M., LHomme du ressentiment (Paris: Gallimard 1970).

SCHURMANN, H., Comment Jésus a-t-il vécu sa mort? (Paris: Cerf 1977).

SEQUERI, P, Non ultima ¢ la morte. La liberta di credere nel risorto (Milano: Glossa 2006).

SOLLE, D., Stellvertretung. Ein Kapitel Theologia nach dem «Tode Gottes» (Stuttgart: Kreuz
1982) [1.% ed. 1965].

TILLICH, P, Teologia sistemdtica II. La existéncia y Cristo [Original em inglés 1963]
(Salamanca: Sigueme 19817).

VALADIER, P, Jésus-Christ ou Dionysos: la foi chrétienne en confrontation avec Nietzsche
(Paris: Desclée 1979).

VAN NIEUWNHOVE, J. (ed.), Jésus et la libération en Amérique Latine = Jésus et Jésus-
-Christ 26 (Paris: Desclée 1986).

VARONE, E, Ce Dieu censé aimer la souffrance (Paris: Cerf 1996).
VIGIL, J. M., Mudan¢a de Paradigma na teologia da Libertacdo, in REB 230 (1998) 311-328.
VIVES, J. L., Antologia (Madrid: FE 1943).












	Blank Page



