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Prefacio do tradutor

Este volume é uma tradugdo, com titulo
modificado, do Abecedario da Fé, publicado em Atenas
em 1983. Esta obra, de Christos Yannaras, foi reeditada
varias vezes, recolhendo um grande sucesso entre o
pablico helénico®

Por razbes técnicas devidas ao formato da
colecdo, pareceu oportuno, com a permissao do autor,
aliviar a obra original de alguns trechos de importancia
secundaria, embora preservando seu equilibrio e coesao.

O fato de que uma apresentacdo resumida da
experiéncia da fé cristd tenha se tomado um best-seller
num pais como a Grécia, atualmente tdo secularizado,
pode surpreender 0s observadores, precisando de alguns
comentarios.

A notoriedade do autor em toda a sociedade grega
ndo €, certamente, alheia ao sucesso deste livro. Christos
Yannaras, tedlogo bem conhecido gracas as obras
notaveis como A pessoa e 0 Eros e A liberdade da Moral
(traduzido em 3 idiomas) tem se revelado aos poucos
como um dos lideres do movimento “neo-ortodoxo” -
grupo informal que redne jovens intelectuais da esquerda
cristd grega, desejosos de atingir em profundidade as
raizes vivas da Ortodoxia. Participa ativamente,
sobretudo atraves do réddio e da televisdo, na vida

1 Mais de 600.000 exemplares vendidos.



intelectual do seu pais, e pela forma original, inclusive
contestataria do seu testemunho de tedlogo e filésofo
cristdo, chamou repetidamente a atencdo da midia e da
vida publica helénicas sobre suas intervencdes e obras.

Todavia, a acolhida desta obra deve-se
principalmente ao fato de responder adequadamente as
expectativas muito diversificadas de um amplo puablico.
Desejo de alguns de abordar, mesmo do exterior, 0s
dados caracteristicos da fé e da vida cristd; necessidade
de outros de captar melhor, pelo menos na sua
formulacéo, as verdades da fé que até entdo ndo tinham
considerado com seriedade ou atencdo suficientes; para
outros, necessidade de apoiar a caminhada espiritual com
uma formacdo intelectual. A obra da uma contribuicdo
decisiva a todos estes aspectos, respondendo a uma
problematica existencial concreta, centrada na busca do
“Onico necessario” (Lc 10,42) e na necessidade de
beleza-bondade-verdade inscrita na necessidade de todos
0s homens.

Devemos, contudo, sublinhar, que este livro nada
tem de um catecismo, no sentido tradicional deste termo,
nem de uma apresentacdo sistematica dos “dogmas” ou
das “verdades religiosas” préprias do cristianismo. Sua
Unica vocacdo, como a de qualquer obra minimamente
teoldgica, é estimular e sustentar o esforco humano de
compreender as realidades da nova criagdo instaurada
pelo Cristo e realizada pelo Espirito Santo. Partindo da
experiéncia da vida da Igreja, convida incessantemente o



leitor a voltar a ela, ou a descobri-la. Pois, além de um
conjunto de convicgdes individuais, a fé corresponde em
primeiro lugar e antes de mais a uma experiéncia,
experiéncia vivida e partilhada por uma comunidade, o
corpo eclesial. Oferecida pelo Espirito Santo e aceita
livremente pela pessoa chamada a se construir
progressivamente na matriz sacramental da Igreja, a fé é
uma realidade de ordem pessoal, entendendo a palavra
pessoa no seu  sentido  teologico  absoluto:
ser-em-comunh&o assumindo a natureza humana na sua
integralidade. A fé cristd ortodoxa nunca se deixa reduzir
a um discurso ideoldgico objetivado, nem a um sistema
intelectual “teoldgico” contraposto a sistemas errdneos.
A teologia ortodoxa é fundamentalmente experiencial.
Isto explica que seja alimentada pela meditacdo e a
doutrina dos Padres, que “falam de um pais que
visitaram pessoalmente”: como escreveu um grande
filosofo russo?. Uma frase de Sdo Gregério Palamas,
grande tedlogo do século X1V, resume a atitude ortodoxa:
“As palavras em si mesma ndo me interessam; o que
atrai 0 meu interesse sdo os fatos™3. A resposta de Filipe
as objecOes de Natanael j& participava da mesma logica:
“Vem e vé&!” (Jo 1,46). Esta teologia experiencial, sobria
e “reticente” para descrever as realidades que
ultrapassam o entendimento, ndo visa exclusivamente
policiar a inteligéncia do fiel, estabelecendo a respeito

2 KIREIEVSKI, Essais philosophiques, Paris 1988, Fragment 278, 194.
3 Gregoério PALAMAS, Apologie, cit. em Mémoires dogmatiques et
symboliques de I’Eglise ortodoxe, Ed. Karmiri, t. I.



dos dogmas da Igreja defini¢cdes “limite”, além das quais
situa-se a heresia; ela pode, positivamente, acordar e
orientar o espirito as realidades da fé, mesmo tendo
consciéncia de que nenhuma palavra é suficiente “para
alcancar a verdade”*.

Se esta obra se apresenta, entdo, numa forma
relativamente abreviada, ndo é somente por causas
técnicas, mas porque, por definicédo, toda exposicdo da fé
crista é intrinsecamente relativa, parcial e suméaria, em
relacdo as realidades espirituais inefaveis a que se refere
(Jo21, 25).

Lendo este livro podemos lastimar, em alguns
pontos, a presenca de uma atitude critica que seriamos
tentados de chamar “anti-ocidental” ou até
“anti-catdlica” - é verdade que na Grécia percebe-se a
permanéncia de uma corrente de pensamento hostil ao
Ocidente, heranca dos contrastes da Cristandade dividida
e de dramas historicos mais recentes, que ndo podemos
contar aqui. Todavia, semelhante impressdo seria
demasiado rapida e superficial.

Na linguagem de Christos Yannaras, é 6bvio que
a palavra “Ocidente” ndo tem um sentido estritamente
geogréfico, designando antes a civilizagdo moderna que
se imp0s progressivamente ao mundo inteiro a partir da
Europa ocidental. O autor, que se considera
pessoalmente um ocidental, luta na prépria Grécia contra

4 Sdo Gregorio de Nazianzo, Serméo XXIII, 11: PG 35, I165A.
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0s principios letais desta civilizacdo individualista,
desumana, “nos antipodas de toda e qualquer concepcdo
eclesial”. Por outro lado, o autor ndo esconde ter
encontrado em varios tedlogos e fildsofos ocidentais® as
armas que o ajudaram, como a muitos outros tedlogos
ortodoxos, a destruir a tradicdo de racionalismo
escolastico que oprimia a teologia ortodoxa nos Gltimos
séculos. Seu proposito nunca é dar licdes ao Ocidente,
fazendo-se o arauto de um Oriente ortodoxo triunfalista.
Semelhante atitude, obviamente, esta superada. Neste
livro, o termo “ortodoxo” ndo é utilizado num sentido
confessional estreito, mas no sentido de uma referéncia
constante a fé universal, “catdlica” da Igreja indivisa. Se
esta fé é confessada atualmente pela Igreja Ortodoxa,
como é vivida e encarnada nela? Pergunta-se
ansiosamente Christos Yannaras, pensando que uma
verdadeira contribuicdo ao esforco da reconciliacdo das
Igrejas seria trabalhar na reemergéncia de uma ortodoxia
gue se manifesta como uma ortopraxis na vida dos
santos, 0s sacramentos e a arte litlrgica, sinais da
“verdadeira vida”.

O carater relativo da linguagem teoldgica, como
de toda linguagem, sente-se particularmente quando se
empreende uma tradugdo. Se nédo se pode dizer que toda
traducdo seja uma traicdo, pelo menos ela é certamente
uma interpretacdo. Cada lingua, com efeito, representa

> Podemos citar, sobretudo: Urs von Balthasar, Jean Daniélou, o Pe. Congar,
E. Gilson, o Pe. De Lubac, G. Duby, e Heidegger no campo filoséfico.
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uma maneira especifica de apreender o mundo, nos
aspectos intelectual, estético, espiritual. Nem sempre se
encontra uma correspondéncia estreita entre as
sensibilidades dos diferentes universos linguisticos®. Por
Isso, a traducdo levante sempre um dilema na tenséo
entre duas exigéncias simétricas, irreconciliaveis no
limite: compreensibilidade da lingua de recepcdo e
fidelidade a lingua original. O compromisso € inevitavel.

Christos Yannaras escreve esta sua obra num
estilo vivo e direto, vizinho a exposicdo oral, a um
dialogo com o leitor. Pareceu-nos preferivel, falando de
maneira geral, conservar da melhor maneira possivel os
giros, a sintaxe e as repeticdes da lingua original, em vez
de, com mudltiplas transposicdes, apresentar um texto
que, parecendo mais harmonioso e literario, arriscaria
ndo respeitar o proceder e a logica interna do pensamento
do autor. Alguns termos-chave da teologia patristica,
praticamente intraduziveis nas nossas linguas (tais como
logos, eros, apofatismo etc.) foram conservados, pois a
pluralidade de significados que carregam é
suficientemente explicada pelo autor.

Por ultimo, queremos agradecer muito a Sra.
Anne-Marie Bom e ao Sr. Athanase Tatsis, pela preciosa

& No nosso caso, podemos dizer que a lingua grega, considerada de maneira
sincrdnica, é a0 mesmo tempo mais imprecisa, mais densa e mais concreta
que as nossas linguas neolatinas atuais. Dai a dificuldade de traduzir sem
empobrecé-las, algumas palavras gregas, focos de uma verdadeira labareda
semantica.
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ajuda no acabamento desta tradugéo.

Paris, junho de 1989.
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Prefacio do autor

Este livro ndo tenta convencer ninguém da justeza
de seus posicionamentos, nem a mudar a opinido de
eventuais adversarios. Nao é uma “apologia” da fé cristé
e nao visa conquistar o leitor para suas posi¢des. Sua
Unica ambicdo é distinguir a fé cristd daquilo que ela,
ndo é; abolir, na medida do possivel, a confusdo que
parece estar se instalando nas consciéncias hoje em dia
no que diz respeito a verdade da Igreja cristd; purificar
esta verdade das escdrias a ela estranhas, e que tendem a
se substituir a elas.

E fazer isso de maneira simples, compreensivel,
acessivel ao “comum dos homens”, como se diz, e mais
particularmente ao comum dos “intelectuais”. Pois o
intelectual é o principal vetor e vitima da confusdo.
Cortado, geralmente, das raizes vivas da fé, as vezes até
oprimido psicologicamente por uma religiosidade
familiar formalista, incbmodo pelas lembrangas amiude
demasiado negativas de um catecismo escolar insipido, o
intelectual de hoje rejeita aquilo que ele chama a fé, uma
fé que na realidade desconhece. Mas se, um dia, ele
decidisse examinar aquilo que exatamente rejeita,
poderia acontecer que sentisse a necessidade de um livro,
-mesmo pequeno -, uma espécie de abecedario ou de
manual elementar escrito na sua propria lingua.

Empresa temeraria, sem ddvida. Pois é
praticamente impossivel falar de certezas de vida numa
linguagem cerebral, a linguagem da inteligéncia. Mas a
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boa noticia da fé eclesial é antes de mais o préprio amor
da Igreja, que “tudo suporta” (1Cor 1,3,7). Este amor,
portanto, deve também envolver esta “geracdo infeliz,
alimentada pelo espirito do lluminismo”, como diz o
poeta’, tentar atingir o racionalista que, atualmente, se
encontra em cada um de ndés, que se identifica mais ou
menos com 0 nosso eu profundo. O amor deve também
falar uma linguagem que, sem fazer da fé um sistema
racionalista, seja uma linguagem compreensivel para o
homem de hoje, fechado na sua propria légica, uma
linguagem que tenda uma ponte para 0 homem de hoje.

Em breve, a obra aqui apresentada € um
“abecedario da fé”, ndo sendo nem o mais completo nem
o melhor. Certamente, a fé nele apresentada é a da
Igreja ortodoxa, e ndo somente as ideias proprias do
autor. Mas a maneira de expor e apresentar esta fé,
sendo, certamente, obra individual, admite, sem ddvida,
conter defeitos e falhas. Pensamos que para encontrar
uma maneira ajuizada de apresentar a fé, € preciso muito
amor. Mas o amor ndo consiste nem um simples
sentimentalismo, nem sequer em boas intencdes, sendo
antes a imensa facanha da superagdo de si mesmo,
caracteristica da santidade, como diz a Igreja.

Se, apesar destas reservas, algumas pessoas
conseguissem penetrar um pouco nas realidades da fé
gracas a este abecedario, se realizaria novamente o

" Wretched generation of enlightened men, T.S. Eliot, Choruses from “The
Rock”, 111.
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milagre da piscina de Siloé: com um pouco de lama,
alguns olhos humanos se abririam a admiragédo da vida.

Capitulo 1: Conhecimento *“positivo” e metafisica.

H& conhecimentos ou ciéncias chamados
positivos. Eles reivindicam a positividade, ou seja, a
seguranca e as caracteristicas da certeza incontestavel.
Todo mundo pode verifica-las pela observacdo, a
experimentacdo e o calculo matematico. Referem-se a
realidade do mundo que nos rodeia; sdo conhecimentos
ou ciéncias relacionadas a realidade natural.

Apresentam-se igualmente como positivas as
ciéncias que se interessam pelo fenémeno da vida das
sociedades humanas, a sua organizagdo e funcionamento,
ou as informacdes acreditaveis referentes ao passado - a
Historia do homem. Também aqui, o conhecimento é
experimentalmente imediato e verificavel e, portanto,
seguro e obrigatorio para todos.

Este  conhecimento  seguro, positivo e
incontestavel parece ser a meta fundamental da nossa
civilizacdo, atual. Todos os aspectos do nosso modo de
vida, da educacdo familiar ao ensino escolar, a vida
profissional e & organizacdo das estruturas e instituicfes
da nossa vida ordinaria, ndo somente pressupdem como
também visam o que ndés chamamos objetividade, o
conhecimento sélido, tangivel, claro para todos.

A exigéncia de objetividade se impde no homem
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contemporaneo como a marca de um estado de espirito,
de uma atmosfera, de uma necessidade evidente.
Crescemos aprendendo a apreciar o logico, o que é
incontestavelmente justo. Estamos armados com a
exatiddo objetiva, pois somente ela se impde e leva a um
reconhecimento comum, somente ela atinge fins
concretos.

Todavia, mesmo no seio da nossa vida organizada
racionalmente, alguns questionamentos permanecem a
espreita, sem se submeter & exigéncia de um
conhecimento positivo. Um primeiro tipo destes
guestionamentos relaciona-se as experiéncias
pertencentes ao campo da arte: o que é que diferencia um
guadro de Rembrandt de um quadro de Van Gogh, e a
musica de Bach da musica de Mozart? Como pode
acontecer que a criacdo artistica do homem ndo se
submeta a qualquer predeterminacdo positiva e a toda
classificagdo objetiva? E de que maneira 0 marmore, as
cores ou as palavras podem “preservar a forma do
homem”, como diz o poeta, salvaguardar a unicidade e a
singularidade que caracterizam a obra de todo artista?

A observacdo da natureza também coloca
guestionamentos semelhantes, que o “conhecimento
positivo” ndo pode responder, quando ultrapassamos a
simples percepcdo da existéncia dos objetos, e nos
guestionamos sobre a sua causa primeira e o seu fim.
Como foram feitas as coisas que existem em torno de
nos, e para onde elas vao? Foram feitas por alguém, ou
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sdo o fruto do acaso, existem elas desde sempre, e
continuardo existindo desta mesma maneira, irracional e
inexplicavel? Seja qual for a resposta que aceitemos, ela
é tdo arbitraria quanto indemonstravel, sempre, é claro,
de acordo com os critérios do conhecimento positivo.
Entdo, como interpretar a beleza do mundo, a harmonia,
a ordem, a funcionalidade organica a que serve 0 menor
elemento do mundo natural?

Além destas questdes, chega uma “virada” na
vida em que encontramos inevitavelmente a doenca, a
decadéncia, a morte. E ai que se colocam as questdes
mais inexoraveis: — qual é a logica do ciclo efémero da
nossa existéncia biolégica? Tudo acaba, entdo, dois
metros embaixo da terra? O que é que se apaga com a
morte, e deixa o corpo se dissolver na terra como um
objeto neutro? O que sdo o olhar do homem, a sua
palavra, 0 seu sorriso, seus gestos, a sua “expressdo?”
Aquilo que se extingue na morte é o que torna Unico cada
homem, diferente e insubstituivel; é a maneira como ele
ama, se alegra, sofre, a maneira particular como realiza a
vida. E possivel considerar tudo isto, e também o que
tenta estudar atualmente de maneira cientifica a
“psicologia profunda”, isto é, a consciéncia, 0
subconsciente, o inconsciente e, finalmente o “eu”, a
identidade do ser humano, como fun¢bes bioldgicas
iguais a digestdo, respiracdo e a circulacdo do sangue?
Ou, pelo contrério, é preciso acreditar que o homem &,
existe, de maneira que ndo se reduz as suas funcdes
bioldgicas, de maneira que este modo de existéncia o
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torna verdadeiramente invulneravel ao tempo e a morte?

Chega um momento da sua vida, uma “virada do
seu caminho” em que o0 homem pressente que o0
conhecimento positivo responde finalmente muito pouco
dos seus questionamentos. Pressente um espaco além da
fisica, o espaco metafisico (o ambito da arte, do amor, do
mistério da existéncia) que, para ser conhecido, deve ser
aproximado com “peso e medida” bem diferentes dos
gue nos garantem a captacdo dos dados sensiveis da
natureza.

Ja faz séculos que o homem encara as questdes
metafisicas. A filosofia, a arte, as religides, sdo
modalidades desta luta continua e inextinguivel que
diferencia o homem de todos os demais existentes, e que
cria a civilizacdo humana. Estamos vivendo hoje em dia
numa civilizagdo que tenta se construir sobre o
“recalque” e o esquecimento das questdes metafisicas,
atitude que, por sua vez, é também metafisica, e assenta
também (ou socava) os fundamentos de uma civilizagéo.

Aliés, seja qual for o esfor¢co do homem tentando
evitar as inexoraveis questdes metafisicas, e esquecé-las
no turbilhdo da atividade profissional, do engajamento
politico ou numa busca desenfreada do prazer, quaisquer
gue sejam o desprezo e a zombaria dirigidas a estas
guestdes, em nome de uma “ciéncia” mitificada que
“responde a tudo”, ou “respondera um dia”, estas
questdes permanecem, prestes a reemergir na estrada a
qualquer momento. Quando acontecer a “pane” repentina
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de que fala Durrenmatt: um acidente de carro, um
cancer, um “incidente” cardiaco a armadura da
autossuficiéncia cai, a nudez do homem aparece de
maneira constrangedora. O abismo das perguntas sem
resposta abre-se de repente diante de ndés, evidenciando
ndo tanto a dificuldade da nossa inteligéncia quanto,
sobretudo, as lacunas espantosas na nossa existéncia.

Nestes momentos imprevistos de *“despertar
metafisico” podemos dizer que todos 0S NnOSSOS
guestionamentos sdo recapitulados espontaneamente por
uma palavra marcante, conhecida de maneira evidente e
desconhecida de maneira incalculavel: Deus. Quem nos
falou dele pela primeira vez, o que ele é, onde ele esta?
Criacdo da imaginacdo dos homens, necessidade ditada
pelo nosso entendimento, ou existéncia real embora
escondida, como o poeta esta escondido nas palavras e o
pintor na sua pintura? Afinal, ele existe, sim ou ndo? E
ele a causa e o fim da existéncia do mundo? O homem
carrega dentro de si algo saido dele, algo que ultrapassa
0 espaco, o tempo, a corrupgao e a morte?

Capitulo 2: O Problema de Deus

Quando nos perguntamos sobre a maneira como
0s homens comecaram a falar de Deus e sobre a maneira
como este problema entrou na sua vida, podemos
distinguir trés origens fundamentais; entre as mais
importantes:

20



2.1 A origem religiosa

Primeiro ponto de partida: a necessidade do
religioso. Existe no homem, no coragdo da sua propria
“natureza”, a necessidade espontanea de se entregar a
algo que o ultrapassa, a uma existéncia muito mais
elevada do que a sua. Talvez esta necessidade venha do
temor humano diante das forcas naturais ameacadoras e
perigosas para a sua vida. Ele pretende dominar estas
forcas, se reconciliar com elas e também conter o medo
que lhe inspiram. Para tanto, ele atribui uma razdo a
essas forcas, as considera como existéncias capazes de
ouvi-lo, de compreendé-lo, de aceitar os dons que lhes
oferece como sacrificio. Desta maneira, 0 homem chega
a pensar numa existéncia logica, superior, sumamente
elevada, que lanca o raio, agita 0os oceanos e abala a
terra, torna fecundas as sementes e perpetua a vida. Esta
forca ele a chama Deus, e a fraciona muito amiude,
vendo no mundo tantos deuses quantas sdo as forcas que
0 impressionam.

Desconhecemos se esta necessidade seria a causa
mais provavel o nascimento do religioso. Mas € certo
que ainda hoje em dia é possivel encontrar com muita
frequéncia, nas sociedades humanas, semelhante nivel de
religiosidade. Trata-se de uma religido antropocéntrica,
destinada a tranquilizar e fortificar o  homem presa da
fraqueza, acalmando os seus medos. Portanto, ndo se
limita a uma fé somente tedérica em forgas superiores,
trazendo também ao homem o0s meios concretos e
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praticos de garantir a sua protecdo egocéntrica, a sua
defesa psicoldgica. Ela lhe traz um culto, com regras
rigorosamente definidas, que garantem uma certa relacao
propiciatéria com o divino. E ainda, lhe fornece uma
moral, isto é, um cddigo de mandamentos e obrigacgdes,
gue indica o que agrada a Deus e o que lhe desagrada.

Quando o homem segue as regras rituais de
maneira consequente, e aplica rigorosamente a ética
imposta pela sua religido, ele “pde Deus no seu bolso”:
ele fica tranquilizado pelo sucesso da sua relagdo com o
divino. Longe de temer um castigo, espera de Deus
somente servigos e recompensas. Este tipo de homem
religioso esta geralmente cheio de presuncdo a respeito
da sua piedade e da sua virtude, e se torna duro para com
agueles companheiros seus que ndo ostentam, como ele,
seus sucessos religiosos e morais.

2.2 A busca da verdade

A segunda origem da referéncia humana a Deus é
a busca da verdade e a sede do conhecimento.

Em todas as grandes civilizacdes que a historia
conheceu, a busca do pensamento humano para
esclarecer os questionamentos filoséficos fundamentais,
produziram uma teologia, isto é, um “discurso sobre
Deus”. O exemplo mais caracteristico e perfeito é o caso
dos antigos gregos.

Na Grécia antiga, a referéncia a Deus é uma
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consequéncia logica da observagdo do mundo.
Observando o mundo, constatamos que todas as coisas
existentes estdo submetidas a uma organizacdo e uma
ordem logicas. Nada é fortuito nem arbitrario. Assim,
somos obrigados a admitir que a propria origem do
mundo deve ser uma consequéncia ldgica de alguma
coisa: por outras palavras, o mundo € o resultado de uma
causa concreta. Esta Causa primeira, este “Principio” do
mundo nés o chamamos Deus.

NOs ndo podemos saber o que seja exatamente
esta Causa primeira ou este “Principio” do mundo.
Todavia, podemos, com a ajuda da nossa ldgica; deduzir
algumas caracteristicas que esta Causa primeira deve
possuir: ela ndo deve sua existéncia a nada anterior e,
portanto, devemos supor que seja a “Causa-em-si”, isto
é, a causa de si mesmo e de todos os seres existentes.

Desde que, gracas a sua “auto-causalidade”, ela
ndo depende de mais nada, esta Causa primeira deve ser
considerada como uma magnitude absoluta (livre de
qualquer constrangimento). Como magnitude absoluta,
Deus deve ser intemporal, todo-poderoso, ilimitado.
Deve ser o principio do movimento que constitui o
“devir” do mundo e que pode ser medido como tempo.
Portanto, sendo ele mesmo o principio do movimento,
Ele é imdvel, pois nada n’Ele é preexistente de maneira a
fazer com que se movimente. Sendo imovel, Ele é
também invariavel. Portanto, ele & também impassivel, e
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permanece numa felicidade perfeita.

Todas estas conclusdes (e muitas outras) que
podemos elaborar com o pensamento, ndo nos fazem
conhecer Deus; apenas persuadem a nossa ldgica e lhe
impbem aceitar como uma realidade a hipOtese
intelectual da existéncia de Deus. E como se,
caminhando no meio do deserto, encontrassemos de
repente diante de nds uma casa: ai, seriamos obrigados a
admitir que alguém a construiu, pois, as casas nao
nascem e ndo crescem por si mesmas em pleno deserto.
Todavia, ndo saberiamos quem € o construtor. A partir
das caracteristicas do edificio, poderiamos calcular
algumas propriedades ou tragos distintivos do construtor,
como, por exemplo, que tenha gosto ou génio na
aplicagdo da estética; poderiamos também ver que
necessidades deveriam atender as suas construgdes. A
sua pessoa, contudo, ficaria desconhecida para nos.
Né&o o tendo encontrado nunca, ndo o conheceriamos. Ele
existiria, certamente, mas seria inacessivel ao
conhecimento direto.

2.3 A relacéo pessoal

A terceira origem da relagdo humana com Deus
integra-se numa Unica tradicdo histérica: a tradi¢do do
povo hebraico.

Os hebreus comecam a falar de Deus por ocasido
de um acontecimento histérico concreto: mil e
novecentos anos, aproximadamente, antes da era crist,
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no pais dos caldeus (regido do Sul da Mesopotamia,
perto do Golfo Pérsico), Deus se revela a um homem
bem preciso: Abrado. Abrado encontra Deus como se
encontra uma pessoa humana, um ser com quem se pode
falar, diante de quem é possivel ficar face a face. Deus
convida Abrado a deixar 0 seu pais e se estabelecer na
terra de Canad, porque esta terra é destinada ao povo que
suscitardo os seus descendentes, os filhos gerados por
Sara, estéril até esse dia.

O conhecimento de Deus que deriva do encontro
pessoal de Abrado com ele, nada tem em comum com as
hipdteses especulativas, os raciocinios dedutivos e as
demonstracbes ldgicas. Trata-se somente de uma
experiéncia de relacdo que, como toda relagdo
verdadeira, estabelece-se  somente  sobre uma
fé-confianga que nasce entre pessoas mutuamente
ligadas. Deus manifesta sua divindade a Abrado somente
por fidelidade as suas promessas. E Abrado se entrega a
Deus, até o ponto de estar disposto a sacrificar o filho
que Sara lhe deu na sua velhice, esse filho por quem
devem se realizar as promessas de Deus.

Isaac e Jaco, filho e neto de Abrado, adquirem o
mesmo conhecimento de Deus, a partir de uma
experiéncia imediata de relacdo pessoal com Ele. Assim,
para os descendentes desta familia, donde provém o povo
de Israel, Deus ndo é nem um conceito abstrato, nem um
poder impessoal. Quando os hebreus falam de Deus, eles
dizem: 0 “Deus dos nossos pais”. E “o Deus de Abraéo,
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de lIsaac e de JacO6”, uma pessoa concreta que ja
conhecem e com gquem os seus pais falaram. Portanto, o
conhecimento de Deus repousa numa fé-confianca nos
antepassados, na credibilidade doseutestemunho.

2.4 Escolha de uma meta e de um caminho

Estas trés origens da referéncia humana a Deus
ndo sdo apenas coisas do passado. Elas existem como
possibilidades reais para todas as épocas e lugares.
Sempre ha homens que aceitam a existéncia de Deus sem
se sentirem muito concernidos pela sua verdade nem
pelos problemas especulativos que coloca.

Aceitam esta existéncia apenas por necessidade
psicoldgica de se relacionar com algo “transcendente”,
uma necessidade de seguranca individual diante do
desconhecido, e uma necessidade de impor e manter uma
ordem moral no mundo.

Paralelamente, sempre ha homens que aceitam a
existéncia de Deus somente porque a sua logica os obriga
a aceitd-la. Como eles dizem, acreditam num “poder
superior”, num “Ser supremo”, que deve ter feito tudo o
que existe, e por quem tudo subsiste. Ndo podem saber, e
certamente pouco lhes interessa, 0 que seja exatamente
este “poder superior” ou este “Ser supremo”. Inclusive
guando associam sua simples certeza intelectual com
alguns costumes “religiosos” -pela sua adaptacdo as
regras rituais e as obrigacdes morais da religido do seu
entorno social-, ha neles um profundo agnosticismo, que
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se acomoda somente com a ideia geral e abstrata do “Ser
supremo”.

Da mesma maneira, ha uma terceira forma de
referéncia a Deus, a fé-confianga na experiéncia histérica
da sua revelacdo. Os “filhos de Abrado”, o povo de
Israel, continuam ao longo dos séculos aceitando a
verdade de Deus, ndo por critérios sentimentais ou
I6gicos, mas pela simples certeza que possuem  da
credibilidade dos seus pais. Deus prova a sua existéncia
pelas suas intervengbes na historia, confirma sua
presenca nos limites da sua relacdo sempre pessoa.
Revela-se a Moisés e fala com ele “face a face, como um
homem conversa com seu amigo” (Ex 33, 11). Chama os
profetas e os mobiliza para que renovem a memaria das
promessas a que Ele permanece sempre fiel.

Os que confiam na experiéncia historica das
revelacbes de Deus, ndo encontram dificuldade em
aceitar uma nova intervencao dele na vida dos homens,
desta vez “na carne”, na pessoa de Jesus Cristo. E
verdade que para o pensamento racional as nogdes de
divindade e de encarnacgédo sdo contraditérias, se excluem
mutuamente: ndo é possivel pensar que Deus, que por
natureza deve ser infinito, ilimitado, todo- poderoso etc.,
possa existir como uma moénade humana, finita,
fragmentaria, submetida as limitacdes do espaco e do
tempo. Por isso, ja para os gregos da época do Cristo,
proclamar a encarnacdo de Deus era realmente uma
“loucura” (1 Cor 1,23).
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Todavia, para aceitar ou rejeitar esta “loucura”, é
preciso  ter  respondido  previamente  alguns
questionamentos fundamentais que determinam de
maneira bem mais geral o sentido e o contetdo da
propria vida: tudo o que existe é predeterminado e deve
existir de uma maneira imposta pela razdo humana? Ou a
existéncia é um acontecimento que ultrapassa as
predeterminacbes e representacdes da inteligéncia, de
maneira que somente podemos recebé-lo e compreendé-
lo numa experiéncia imediata? O que existe realmente:
apenas aquilo que percebemos gracas aos nossos
sentidos, e que nossa razdo confirma, ou ha realidades
que conhecemos dentro dos limites de uma relagdo mais
imediata e global?

Relacdo esta que nos permite, por exemplo,
distinguir diferencas qualitativas, captar o “significado”
de um poema além das palavras, tomar consciéncia do
funcionamento dos simbolos, termos garantia da nossa
“identidade” objetiva, descobrir a indizivel unicidade de
um rosto, compreender os aforismos da fisica
contemporanea sobre o “continuum quadri-dimensional”
ou sobre a dupla significacdo da natureza da luz?

Estas questdes merecem um longo estudo e uma
analise detalhada, mas isto nos levaria longe do tema
fundamental que aqui nos ocupa. Em primeiro lugar,
devemos precisar 0s meios e 0S caminhos que
utilizaremos para tratar do conhecimento de Deus. Se
gueremos conhecer a nogdo abstrata de Deus imposta
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pela necessidade l6gica, teremos, consequentemente, que
seguir as proprias regras da razdo. Se queremos conhecer
0 Deus da psicologia e do sentimento religioso, teremos
que cultivar em nds as motivacdes psicologicas e
religiosas que abrem o acesso a este conhecimento. E se
queremos conhecer o Deus da tradigdo judeu-crista,
teremos que seguir o caminho da relacdo e da
experiéncia pessoais, 0 caminho da fé. Pretender seguir
todos o0s caminhos, e combinar os modos do
conhecimento, seria a estrada mais certa para a
confusdo e o impasse.

Capitulo 3: AFe

Na maneira de pensar da maioria dos homens de
hoje, a palavra fé possui um contetdo bem preciso: ela
significa a aceitagdo acritica de principios e axiomas, a
adesdo a uma teoria ou ensino que ndo pode ser
demonstrado. Dizer: eu creio em tal coisa, quer dizer,
praticamente, que a aceito, mesmo sem compreendé-la.
Abaixo a cabeca e me submeto a uma autoridade que
nem sempre é religiosa, podendo também ser ideoldgica
ou politica. Muito amiude, no termo habitual de fé se
dissimulam igualmente a entrega religiosa, a disciplina
ideologica e a submissdo a um partido. Consideramos
também como consagrada uma palavra autoritaria de
proveniéncia desconhecida, que muitos consideram a
quintesséncia da metafisica, quando na realidade é
apenas o principio de todos os totalitarismos: “Acredite,
e ndo faga perguntas!”

29



Devemos dizer, sem meias palavras, que
semelhante acepcdo da fé nada- tem a ver com o
significado que esta palavra recebeu, pelo menos na
tradicdo judeu-crista. Nesta tradicdo, a fé tem, mais bem,
0 sentido que a palavra “crédito” conserva ainda nos
meios comerciais, mais do que a nocao a ela atribuida
pelos militantes ideoldgicos.

Com efeito, quando falamos do crédito de um
comerciante, entendemos com isso, ainda hoje, a
confianga que este homem inspira aos seus colegas.
Todos o conhecem, conhecem a maneira e o estilo de
suas transacdes, a maneira coerente com que cumpre as
suas obrigacdes. Se ficasse na situagdo de ter que pedir
uma ajuda financeira, encontrara imediatamente alguém
gue lhe “abra um crédito”, até, quem sabe sem lhe pedir
nenhuma garantia, desde que a sua pessoa e a sua palavra
sdo suficientemente “acreditaveis”.

E desta maneira tipica do comércio e do mercado
que a fé é vivida na tradicdo judeu-crista.

Para ela, o objeto da fé ndo é um corpo de ideias
abstratas que tiram a sua validez de alguma autoridade
infalivel. O objeto da fé sdo pessoas: concretas em que
somos chamados a confiar, numa relacdo de experiéncia
direta.

Mais concretamente ainda: se acreditamos em
Deus, ndo é porque uns principios tedricos nos obriguem
a tanto, ou porque uma instituicdo bem estabelecida nos
garanta a sua existéncia. Acreditamos nele porque a sua
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pessoa, a existéncia pessoal de Deus, provoca em nés a
confianga: Suas obras e sua “agdo” histdrica, suas
intervencgdes na historia, acordam em nés o desejo de nos
relacionar com Ele.

Obviamente, a relacdo que sustenta a fé pode ser
direta, mas também indireta, como acontece ja entre as
pessoas. Eu acredito em alguém, eu confio nele: depois
de té-lo encontrado, entro em relagédo com ele.

Mas eu acredito também em alguém que nao
conheco pessoalmente quando os testemunhos de pessoas
em quem confio garantem a sua credibilidade. Assim
como acredito num artista que nunca vi, quando a sua
obra suscita em mim confianca e admiracao por ele.

Ou seja: ha graus na fé, a gente progride de uma
fé menor para uma fé maior. E este progresso se parece a
uma caminhada interminavel. Por completa que possa
parecer, a fé sempre pode crescer e amadurecer. Ela é
uma dindmica e continua “perfeicdo jamais acabada”.
Esquematicamente, poderiamos dizer que ela comeca
pela confianga no que se diz de uma pessoa. Progride
pelo conhecimento da obra e da atividade desta pessoa.
Torna-se uma certeza direta quando acontece um
encontro, uma frequentagdo, uma relacdo imediata. De
simples confianga, transforma-se num dom absoluto de
todo o nosso ser, num dom de si sem reserva, quando
entre as pessoas nascem o amor e 0 desejo. E no
verdadeiro desejo amoroso, quanto  mais se ama e se
conhece o outro, tanto mais se acredita nele, tanto mais a
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gente se abandona a este amor. A verdadeira fé amante,
0 apego, também nunca se esgota; ela é a admiracdo
ininterrupta provocada pelas “descobertas” do outro, uma
aproximacdo sempre insatisfeita da unicidade da sua
pessoa.

Assim acontece com a fé em Deus. Ela pode
comecar pela simples confianga no testemunho dos
homens que O conheceram, que viveram na sua
intimidade e que atingiram a visdo da Sua face.
Confianca no testemunho da experiéncia dos
antepassados, dos santos, dos profetas, dos Apostolos.
Ela pode progredir na descoberta do amor que manifesta
as suas obras, suas intervencbes por ocasido de suas
revelacbes na Histdria, a sua palavra que nos guia na
verdade. Assim, a fé torna-se uma certeza imediata e
num dom de todo 0 nosso ser ao seu amor, quando
chegamos a conhecer a sua Face, a beleza incriada da luz
da sua gloria. Entdo o “eros divino” que nasce em nos é
uma dinamica que transforma a fé “de gléria em gléria”
(2Cor 13, 18), uma continua admiragdo feita de
revelacdes que suprimem o tempo.

Em qualquer grau ou estagio do seu
desenvolvimento, a fé é um acontecimento e uma
experiéncia de relagdo; é um caminho radicalmente
diferente da certeza intelectual e do conhecimento
“objetivo”. Se quisermos conhecer o Deus da tradicdo
biblica, o Deus da Igreja, teremos que busca-lo pelo
caminho adequado, o caminho da fé. As “provas” ldgicas
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da sua existéncia, 0s argumentos objetivos da
apologética, a autenticidade histérica das fontes da
tradicéo cristd pode ser auxiliar util para fazer nascer em
nos a necessidade da fé. Mas ndo nos leva a fé, nem pode
substitui-la.

Quando a Igreja nos convida a receber a sua
verdade, ele ndo nos propde teses tedricas que teriamos
que aceitar por principio. Ela nos convida a uma relacao
pessoal, a um modo de vida que constitui uma relacéo
com Deus ou que conduz a esta relagdo de maneira
progressiva e vivida. Este modo faz com que a vida
inteira deixe de ser uma sobrevivéncia individual e se
torne um acontecimento de comunhdo. A igreja € um
corpo de comunh&o, cujos membros ndo vivem cada um
para si mesmo, mas numa unidade organica de amor
junto com os outros membros e com a cabeca do corpo, 0
Cristo. Acreditar na verdade da Igreja significa, para
mim, aceitar ser parte integrante do “laco de amor que a
constitui, me entregar ao amor de Deus e dos santos que,
por sua vez, me acolhem com fé e confianga na minha
pessoa.

NG6s chegamos a Deus através de uma maneira de
viver, ndo através de uma maneira de pensar. Todo
processo organico de crescimento e de amadurecimento é
uma maneira de viver - por exemplo, aquele que cria a
relagio com nossa mae e nosso pai. Desde a
amamentacdo, as caricias, a ternura e o cuidado, até a
partilha e a aceitacdo conscientes do seu amor, a fé na
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mde e no pai cresce de maneira silenciosa e
imperceptivel na alma da crianca. Esta ligacdo néo
precisa de provas logicas nem de garantias tedricas,
exceto quando a prépria relagdo ficou perturbada.
Somente ai 0s argumentos do pensamento tentam se
substituir a realidade da vida.

Capitulo 4: Dogma e Heresia

Todavia, nés sabemos que a Igreja tem também
seus principios teoricos, 0s "dogmas da fé", como sdo
chamados hoje em dia. Sera que isto ndo se opde a tudo o
gue acabamos de dizer?

Vejamos as coisas desde a sua origem histdrica. E
evidente que durante os trés séculos da sua historia, a
Igreja ndo pdde apresentar as formulagdes teoricas da sua
verdade, dogmas que definem a sua fé. Ela vive a sua
verdade de maneira experimental, aquilo que sua verdade
é, € vivido pelos membros do seu corpo de maneira
imediata e total, sem elaboracdes tedricas. Em todo caso,
ha uma linguagem em que Se expressa a experiéncia
eclesial - termos, expressfes, linguagens -, uma
linguagem modelada ja nas primeiras décadas da era
cristi. E a lingua dos evangelhos, das epistolas
apostdlicas, dos textos que os bispos dos primeiros
séculos compbem para orientar e dirigir o corpo dos
fiéis. Todavia, esta lingua ndo leva nem a representacdes
tedricas nem a formulacGes sentenciosas. Ela apenas
exprime, evidencia, a certeza vivida.
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O que atualmente nés chamamos um dogma,
aparece somente quando a experiéncia da verdade
eclesial € ameacada pela heresia. A palavra heresia
significa a escolha, a selegdo e a preferéncia de uma
parte da  verdade inteira, da verdade "catélica". A
heresia é o contrario da catolicidade. Os heréticos erigem
em absoluto um Unico aspecto da certeza vivida da
Igreja, relativizando assim todos os outros aspectos. O
processo desta absolutizacdo € sempre intelectual; € uma
preferéncia (escolha) tedrica que, de ordinario, simplifica
e esguematiza a compreensdo da verdade eclesial. O
nestorianismo e o monofisismo sdo exemplos classicos
na histéria. O primeiro absolutiza a humanidade de
Cristo, enquanto o segundo absolutiza a sua divindade.
E, nos dois casos, é relativizada e, afinal, refutada, a
verdade una e inteira da encarnacdo de Deus, da
divino-humanidade de Cristo. O nestorianismo anuncia
um modelo moral de homem perfeito, e 0 monofisismo
uma ideia abstrata de um Deus desencarnado.

A Igreja reage diante das heresias marcando 0s
limites da sua verdade, isto é, colocando os limites da
sua experiéncia vivida. E bem caracteristico que o
primeiro nome que foi dado ao que nds chamamos
dogma, tenha sido o de termo (horos), isto &, um limite,
uma fronteira da verdade (terminus em latim). Os
"dogmas" atuais sdo os termos dos concilios ecuménicos,
essas decisdes teoricas que formulam a verdade da Igreja
marcando um limite que separa esta verdade da sua
deformacdo pela heresia.
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4.1 Os limites da experiéncia

Um exemplo acessivel a experiéncia talvez
poderia esclarecer melhor a maneira como funcionam os
termos-limites da verdade. Suponhamos que alguém se
apresente diante de nos e diga que o amor materno
significa uma severidade inflexivel e um golpe cotidiano
para a crianca. Todos 0s que tivermos uma experiéncia
diferente do amor materno protestariam contra esta
falsificacdo, e lhe oporiam uma definicdo tirada da
propria experiéncia. Para nds o amor materno é ternura e
cuidado, junto com uma severidade prudente e
edificante.

Antes de acontecer a falsificacdo da verdade a
respeito do amor materno, nenhuma necessidade
tinhamos de definir a nossa experiéncia. O amor materno
era para nos todos algo evidente, um conhecimento
vivido, objetivamente indefinivel e todavia, facil de
compreender. A necessidade da definicdo esta ligada a
ameaca de que o amor materno comece a ser considerado
como algo diferente do que todos pensamos.

Todavia, a definicdo simplesmente
significa-assinala os limites da nossa experiéncia, mas
ndo pode substitui-la. Um homem que jamais conheceu
na sua vida o amor materno (por ter sido o6rfdo ou por
outras razbes) pode conhecer a definicdo, mas
desconhece o amor materno como tal. Por outras
palavras: o conhecimento das formulacbes e as
definicbes da verdade ndo se identifica com o proprio
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conhecimento da verdade. Por isso, inclusive um ateu
pode ter aprendido e pode saber bem que o Deus da
Igreja é trinitario, que Cristo é Deus perfeito e homem
perfeito, sem que isto queira dizer que ele conheca tais
verdades.

4.2 Apofatismo

Assim chegamos a compreender por que atitude
ou de que maneira a Igreja considera o conhecimento da
sua verdade, atitude e maneira que se concorda em
chamar apofatismo do conhecimento. O apofatismo
significa a recusa de esgotar o conhecimento da verdade
reduzindo-nos a sua formulacdo. A formulagdo é
necessaria e indispensavel, pois ela define a verdade, a
distingue e a separa de toda formulagdo e de toda
alteracdo. Assim, para 0s membros da Igreja, os "limites"
- dogmas sdo as “constantes da verdade, que néo
permitem mudancas nem acepc¢Oes diferenciadas na sua
formulacdo. Mas, ao mesmo tempo, esta formulacdo nédo
substitui nem esgota o conhecimento da verdade, que
permanece uma experiéncia vivida, uma maneira de
viver, e ndo uma construcéo teorica.

A atitude do apofatismo conduz a teologia cristd a
preferir, para interpretar os dogmas, a linguagem da
poesia e dos icones, a linguagem da légica convencional
e das no¢Oes esquematizadas. A ldgica convencional da
linguagem cotidiana e as nogdes representadas que fazem
funcionar esta logica ddo muito facilmente ao homem a
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ilusdo de possuir um conhecimento seguro, e de possui-
lo totalmente, de té-lo esgotado, se o adquiriu pela
inteligéncia. Do seu lado a poesia, pelo simbolismo e
pelas imagens que utiliza, manifesta sempre um
sentido que responde mais as experiéncias comuns da
vida do que as concepcdes cerebrais.

4.3 Linguagem iconologica

Nos textos dos tedlogos e dos Pais da Igreja,
muito amidde os conceitos se anulam mutuamente no
plano do significado para possibilitar a superacdo de toda
esquematizacdo do seu contetdo, para que, N0  coracgéo
das oposicBes conceptuais, apareca a possibilidade de
uma participacdo "experiencial” do homem inteiro (e ndo
somente do pensamento) na verdade expressada. O Deus
da Igreja € Esséncia supra essencial, divindade acima do
divino, o0 nome sem nome, o principio além de todo
principio, espirito que o espirito ndo pode captar, palavra
gue nenhuma palavra pode expressar e continente que
ndo pode ser contido. O conhecimento de Deus € um
conhecimento no  desconhecimento, participacdo
imparticipavel. A Teologia é formagdo das coisas sem
forma, imagem das coisas sem imagem, representacdo
das coisas sem representacgdo, inicio do cumprimento ela
expressa semelhancas sem semelhanca, tendo sido
colocada no ponto de juncdo de todas as coisas. A
verdade se identifica com a experiéncia direta e a
Teologia com a visdo de Deus, este cumprimento sem
cumprimento. Os tedlogos que veem Deus veem
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invisivelmente a beleza indizivel do proprio Deus;
pegam sem tocar, compreendem sem compreender a sua
imagem sem imagem, sua forma sem forma, sua
representacdo sem representacdo, numa Vvisdo sem Visao,
numa beleza sem composi¢do, ao mesmo tempo simples
e diversificada®.

N&do é por acaso que a lIgreja indivisa dos oito
primeiros séculos e sua continuidade histdrica ortodoxa
no Oriente tenham fundamentado principalmente sobre o
culto a catequese dos crentes, isto €, o0 anuncio e a
transmissdo da sua verdade. Através do ciclo litargico
dos oficios da Igreja (vésperas, matinas, liturgia, horas),
a Teologia torna-se poema e canto, ela é vivida, mais do
gue compreendida de maneira puramente intelectual. A
iniciacdo a verdade da Igreja € uma participacdo na sua
maneira de viver, na reunido festiva dos crentes, na
realizacdo e manifestacdo visiveis da humanidade nova
que vence a morte.

4.4 Filosofia grega e experiéncia crista

Talvez seja supeérfluo falar mais a este propésito,
mas, a fim de evitar todo eventual contra sentido,
devemos acrescentar o seguinte: a prioridade concedida a
participacao experiencial sobre a aproximacao intelectual
da verdade eclesial, ndo significa um misticismo
nebuloso e um refdgio numa exaltacdo sentimental, nem

8 As Gltimas frases sio de Sdo Sime#o, o Novo Tedlogo (Livro das Eticas,
Discurso 1V, Sources Chrétiennes, 129, 68-70.
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uma desconsideracdo e desvalorizacdo do pensamento
racional. N&do devemos esquecer que a Igreja primitiva
nasceu e se desenvolveu nas fronteiras do mundo
helénico, do Império romano helenizado. Ora, o estado
de espirito e a “psicologia” os gregos nao se encaixava
bem com sombrios misticismos nem com sentimentos
ingénuos. O grego, antes pelo contrario, tentava, a partir
da experiéncia nova da vida eclesial, responder seus
proprios problemas e questionamentos, aqueles que a
tradicdo filosofica das épocas antiga e helenistica
formulou e examinou de maneira prodigiosa e Unica na
histdria humana.

A exigéncia do pensamento grego, de expressar
racionalmente a verdade da Igreja, constituiu um grande
desafio histérico, tanto para o helenismo quanto para a
Igreja. Este encontro dramatico de duas atitudes
existenciais, a priori irreconciliaveis, suscitou as grandes
heresias dos primeiros séculos. Mas as elaboracgdes
ocasionadas por estas heresias testavam a capacidade de
sobrevivéncia da filosofia grega dentro do mundo
cristdo. E as duas partes em questdo (filosofia grega e
experiéncia cristd) representavam uma admiravel
dinamica de vida que, finalmente, transformou a
oposicdo numa sintese criativa: a Igreja crista conseguiu,
com os dados da sua prépria experiéncia, responder 0s
guestionamentos filos6ficos dos gregos. Da mesma
maneira, a filosofia grega demonstrou as capacidades da
sua linguagem e do seu método confirmando a nova
compreensdo da existéncia, do mundo e da Histéria. O
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resultado foi um sucesso magistral do discurso grego
que, sem trair a verdade cristdi nem o conhecimento
apofatico desta verdade, permanece absolutamente fiel as
exigéncias da formulacdo filosofica, realizando assim um
corte radical em toda a histéria da filosofia. Os pioneiros
deste sucesso foram os Padres gregos da Igreja, numa
sucessao ininterrupta, do século Il ao século XV.

Capitulo 5: O testemunho biblico

O Deus da Igreja é o Deus da experiéncia
trinitaria, e ndo o Deus das hipoteses tedricas e dos
raciocinios abstratos. Assim, a experiéncia da Igreja nos
garante, exatamente, que o Deus que se revela na historia
ndo é uma Existéncia solitaria, uma Mo6nade autdbnoma,
ou uma Esséncia individual. Ele é uma Trindade de
Hipdstases - Trés Pessoas com uma completa alteridade
existencial, mas também uma comunidade de Esséncia,
de Vontade e de Energia.

Na tradicdo de Israel, consignada nos livros do
Antigo Testamento, encontramos claramente algumas
expressOes antecipadas e prefiguracbes da verdade
referente ao Deus trinitario. No relato da criagdo do
mundo, onde tudo é feito somente pela palavra de Deus,
seu mandamento criador, de maneira  inesperada, a
decisdo de criar o homem é expressada em plural, como
expressdo da vontade comum de varias pessoas:
“Facamos o homem a nossa imagem e semelhan¢a” (Gn
1, 26). E quando Abrado encontra Deus perto do
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carvalho de Mambré, tem diante de si trés homens, mas
os interpela como se fossem somente um: “Deus
apareceu-lhe no carvalho de Mambré, estando sentado na
entrada da sua tenda, no momento mais quente do dia.
Levantando os olhos, viu trés homens em pé diante dele;
guando os viu, correu da entrada da sua tenda ao
encontro deles, e prostrou- se na terra. Disse: Meu
Senhor, te suplico, se encontrei graca aos teus olhos [...]”
(Gn 18, 1-3).

Estas imagens e expressdes antecipadas tornam-se
uma revelagdo histérica imediata no &mbito do Novo
Testamento. Os discipulos ouvem o Cristo falar-lhes de
Deus, seu Pai, e do Espirito de Deus, o Paraclito. Trés
deles, Pedro, Tiago e Jodo, séo julgados dignos de ouvir
a voz de Deus Pai no monte Tabor, e de entrar na treva
luminosa da presenca do Espirito. Também Jodo, o
Precursor, e seus proprios discipulos, no momento em
que o Cristo é batizado no Jordao, ouvem a voz do Pai
confirmando para eles a filiacdo de Jesus, e veem o
Espirito descer sobre o batizado, como um bater das asas
de um passaro branco, como uma pomba. Trata-se de
experiéncias de carater sensivel e imediato, sem, todavia,
a limitacdo inerente a forma do objetivo e do individual.
Por isso, somente com imagens podem ser expressadas: a
v0oz como um trovao vindo do céu (Jo 12, 27), a descida
do Espirito como se 0s céus se abrissem, se rasgassem
(Mt 3, 16; Mc I, 10), ou como uma nuvem luminosa que
cobre totalmente os discipulos (Mt 17, 5; Mc 9,7; Lc 9,
34), ou ainda, como um violento golpe de vento e como
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linguas de fogo que pousam sobre cada um deles.

A recensdo das experiéncias e da pregacdo da
primeira comunidade apostolica preservara, da mesma
maneira, 0 ensinamento do Cristo sobre a verdade da
Divindade trinitaria. O Cristo, como Filho, distingue.se
pessoalmente do Pai: ele veio na terra “em nome do Pai”
(Jo 5, 43) para cumprir a vontade do Pai e o0s
mandamentos do Pai (Jo 4, 24; 5, 30; 15, 10), manifestar
0 seu Nome aos homens e trabalhar na sua obra (Jo 17,
5-6). Fala com seu Pai pela oracdo (Mt 11, 25; 26, 39; Jo
17, 1-25), e é a Ele que entrega o seu espirito morrendo
na Cruz (Lc 23,46).

Mas, ao mesmo tempo, o Cristo garante que “eu e
o Pai somos um” (Jo 10,31) e que “tudo o que € do Pai é
meu” (Jo 16, 15), sem que esta unidade suprima a sua
identidade existencial prépria, pois pede também ao seu
Pai em favor dos seus discipulos “que eles sejam um,
como tu, Pai, estds em mim, e eu em ti; que eles também
sejam um em nds como nds somos um” (Jo 17,21-22).

De maneira bem nitida, o Cristo distingue tanto
do Pai quanto de si mesmo, a existéncia do Paraclito, que
é o Espirito Santo, o Espirito da verdade. Ele anuncia
antecipadamente a sua vinda, e garante que “Ele dara
testemunho de mim” (Jo 15, 26), que “Ele vos ensinara
tudo” (Jo 16, 13). Mas, assim corno Filho “nada poder
fazer por si mesmo” (Jo 5, 19), também o Paraclito “nédo
falara por si mesmo” (Jo 16, 13). O Cristo diz que “ele
receberd do meu e vo-lo desvendara” (Jo 16,14). E bem
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caracteristico o fato de encontrarmos no texto evangeélico
uma escolha de termos que manifestam, de maneira
incontestavel, trés Existéncias diferentes, trés Pessoas da
Divindade, sem, todavia, que tais Existéncias constituam
individualidades autonomas. As Pessoas da Trindade ndo
existem cada uma por si mesma, ndo reivindicam uma
autonomia existencial. Antes pelo contrario, as palavras
do Cristo manifestam a unidade de vida, de vontade e de
energia do Deus trinitario, das trés Pessoas divinas.

Assim o Cristo garante que, a respeito dele
mesmo, Deus é Pai, Aquele que o gera, e que, portanto, é
a Fonte e a Causa da sua existéncia como filho e Verbo
de Deus. E o Pai também é a Fonte e a Causa da
existéncia do Paraclito. Se o Filho é o Verbo de Deus, o
Paraclito é o Espirito de Deus, “que procede do  Pai”
(Jo 15, 26), tirando sua processdo, sua origem e
proveniéncia existenciais, do Pai. O envio do Paréaclito
ao mundo manifesta, ainda, a vontade e a energia
comuns na Divindade trinitaria. Também neste ponto as
expressdes do texto evangélico sdo caracteristicas: “O
Paraclito que eu vos enviarei de junto do Pai” (Jo 15,
26), “eu pedirei ao Pai e ele vos dara outro Paraclito, o
Espirito da verdade” (Jo 14, 16-17), “o Espirito Santo
gue o Pai enviard no meu nome” (Jo 14, 26). Ha
expressdes biblicas da vontade e da energia comuns as
trés Pessoas da Trindade que se referem também,
paralelamente, a encarnacdo do Verbo, a vinda do Cristo
como homem: Deus Pai envia o seu Filho ao mundo e o
Espirito Santo realiza a encarnacdo “assumindo na sua
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sombra” a Virgem Maria.

5.1 O desafio filoséfico

Todas estas expressbes e formulacBes da
Escritura, relativas ao Deus trinitario da Igreja, nada tem
a ver com os problemas filoséficos; ndo visam responder
guestionamentos tedricos, nem tiram termos e conceitos
da lingua da filosofia. Trata-se de uma simples recensao
da experiéncia histérica da primeira comunidade
apostdlica e de palavras do Cristo que iluminam esta
experiéncia.

Todavia, a tentacdo das exigéncias da filosofia
espreita por trds de cada aspecto da vida do mundo
helénico, mundo onde nasce e cresce a Igreja. Um
escandalo insuperavel bate contra o pensamento ativo
dos gregos: Deus, para ser Deus, deve ser um Ser
absoluto e ilimitado. Como, entdo, pensar na existéncia
de trés seres absolutos? Cada um deles, para ser
absoluto, deveria negar a absolutidade dos outros, pois a
absolutidade e a pluralidade s&o nocdes contraditorias.

A resposta mais engenhosa e mais acomodaticia a
esta questdo foi formulada em primeiro lugar por
Sabélio, um intelectual romano helenizado do comeco do
século I11. Para Sabélio, o Deus da filosofia helénica, o
Ser absoluto e ilimitado, é o proprio Deus da Igreja. As
trés Pessoas, cuja existéncia testemunhada pela
experiéncia  histérica da Igreja sdo  somente
“personagens”, trés maneiras diferentes de manifestacéo
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e de operacdo do Deus unico: Deus se manifesta e age
concretamente no Antigo Testamento como Pai, ho Novo
Testamento como Filho, e na vida da Igreja corno
Espirito Santo.

Esta resposta de Sabélio ndo era certamente
original. Sabélio apenas recapitulou radicalizou uma
problematica teoldgica nascida no Oriente e
desenvolvida sobretudo no Ocidente com 0 nome de
monarquianismo. @) monarquianismo (de
monarquia-mdénade) tentava conciliar o carater trinitario
do Deus cristdo com a exigéncia racional: um unico so
Principio transcendente deve constituir a “Divindade
propriamente dita”. O pensamento romano, que sempre
demonstrou urna inclinagdo a racionalizagdo e as
esquematizacdes, destacou-se, alias, pela sua vontade de
responder as exigéncias da razdo; o que explica, alias,
que tenha cultivado com tal sucesso a ciéncia juridica

No mais, Sabélio nada mais fez do que utilizar a
respeito da Santissima Trindade, o termo de pessoa, com
o significado que tinha na época na lingua grega e latina.
A palavra grega prosopon (como sua traducdo latina:
persona significava a mascara que os atores colocavam
para representar no teatro®.

As Igrejas cristds recusaram sem meios termos a
interpretacdo de Sabélio, particularmente vivaz no

® O conceito cristdo de pessoa, carregado do seu contetido absoluto e
ontoldgico, afirmou-se progressivamente no Ocidente através do termo
persona, e no Oriente através dos termos hypostasis (hipdstase) e prosopon.
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Oriente. A experiéncia da Igreja e o testemunho da
Sagrada Escritura testemunhavam a distingao real de trés
Existéncias, a identidade existencial prépria de cada uma
delas: estas existéncias estdo inter-relacionadas e se
referem umas as outras, a0 mesmo tempo que se
diferenciam nitidamente pela sua “hipostase”, ou seja,
pela sua entidade real. A teoria das “mascaras” negava
tanto o significado bem claro das palavras de Cristo nos
Evangelhos, quanto a referéncia vital da Igreja a Pessoa
do Pai, a Pessoa do Filho e a Pessoa do Paraclito.

Todavia, mesmo rejeitado pela Igreja, o
Sabelianismo (a doutrina de Sabélio) continuou sendo
difundida como teoria, e ganhando adeptos. Ela tinha o
mérito de satisfazer facilmente a razdo humana,
oferecendo uma interpretacdo esquematica e simplificada
da maneira como o Deus da Igreja € ao mesmo tempo
unico e trinitario.

No final do século Ill, o Sabelianismo propagou-
se na Libia. E as discussdes que ali se levantou
provocaram a intervencdo dos tedlogos e dos clérigos da
cidade vizinha de Alexandria. Naguele momento, todo
mundo utilizava ja nas discussdes os termos da filosofia
helénica. Os alexandrinos falavam da Esséncia unica de
Deus e das trés Hispdstases: Pai, Filho e Espirito. E 0s
ocidentais consideravam a Hispostase Unica de Deus e as
trés Pessoas da sua revelacdo histérica. Os alexandrinos
viam nesta formulagdo ocidental uma pervivéncia da
heresia de Sabélio, e os ocidentais temias o risco de
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triteismo na formulacdo alexandrina.

No ambito destas discussdes, no inicio do século
IV, é que nasceu o arianismo, heresia que abalou durante
varias décadas a totalidade do Império romano. Ario foi
um presbitero de Alexandria, defensor fanatico das ideias
de Sabélio. Querendo defender a existéncia real das trés
Pessoas da Trindade, mas, ao mesmo tempo,
permanecendo fiel as exigéncias do pensamento
filos6fico, comegou a ensinar que era necessario
distinguir ndo somente Hipostases diferentes, mas
também Esséncias diferentes, no que concerne as
Pessoas da revelagédo divina.

Entdo Ario dizia que o Filho ndo é consubstanciai
(homoousios) ao Pai (isto €, da mesma esséncia do Pai),
mas de uma esséncia diferente, “criada”. Também ele
teria sido criado por Deus, antes de todas as outras
criaturas. Assim, combatendo o Sabelianismo, caia
também na mesma armadilha das exigéncias do
pensamento racional, aceitando uma U(nica Esséncia
divina e rebaixando o Filho ao nivel de uma “criatura”.

N&o vamos insistir nos dados histéricos. O que
colocamos até aqui era necessario para mostrar sob o
efeito de qué necessidade histdrica a Igreja foi levada a
interpretar a experiéncia do Deus trinitario com a ajuda
da linguagem filosofica. Isto explica realmente por qué
os Padres da Igreja conseguiram realizar finalmente esta
interpretacdo sem trair minimamente a certeza
experiencial da Igreja, e sem recusar 0 apoio da
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filosofia  helénica, sobretudo no plano da
linguagem-terminologia e do método.

Os grandes autores desta facanha foram, sem
davida, os trés eminentes Padres capaddcios: Basilio de
Cesareia, Gregorio de Nazianzo e Gregdrio de Nissa.
Mas teriamos que aludir também aos precursores-
fundadores da obra dos Capaddcios: Inacio de Antioquia,
Irineu de Lyon e Atanasio de Alexandria. Como
continuador e autor da mais completa sintese filosofica,
convém mencionar Maximo o Confessor, cuja obra foi
preparada por Ledncio de Bizancio e Teodoro de Raitou,
e levada ao seu acabamento sistematico por Jodo
Damasceno e Fécio o Grande, atingindo o vértice da
teologia no século XIV, com Gregério Palamas, Nilo e
Nicolau Cabasilas.

5.2 A «carne» linguistica da verdade

Os Concilios ecuménicos adotaram o ensinamento
dos Padres gregos, consagrando o como definigéo-
delimitacdo da verdade da Igreja. Além disso, a
consciéncia dos fiéis reconheceu na pessoa deles o
cumprimento de uma obra andloga a da Santa Mé&e de
Deus: assim como ela ofereceu o seu corpo para a
encarnacdo historica do Filho e Verbo de Deus, assim
também os Padres ofereceram, com santidade e pureza
de intengéo, seus surpreendentes dons intelectuais, para
que a verdade da revelacdo divina assumisse a “carne”
histérica da lingua dos homens.
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Contudo, devemos colocar aqui um paréntese: Por
qué os Padres tiveram que assumir por conta propria a
lingua da filosofia helénica? Fazendo isto, ndo estavam
complicando a formulagdo evangelica da verdade,
tornando-a assim menos acessivel as pessoas simples?

Estas questdes florescem hoje em dia, num tempo
em que a filosofia e o seu linguajar ocupam um nudmero
relativamente pequeno de pessoas que fizeram estudos
especializados e dentro de um circulo  “académico”,
como se diz. Mas na época dos Padres ndo era bem
assim. Pode-se dizer que, no mundo helénico, desde a
Antiguidade classica até o periodo bizantino, os
problemas filos6ficos interessavam amplamente as
camadas populares, suscitando discussdes entre pessoas
de todos os niveis e classes sociais. Toda a civilizagao
dos gregos, tanto na época pré-cristd como na crista,
estava fundamentada na prioridade absoluta da verdade e
na busca da verdade. Atualmente, a civilizacdo em que
nos vivemos prioriza a utilidade e ndo a verdade, o que
explica que seja a politica e ndo a filosofia que tem o
favor de todos os estratos sociais. Por isso, custamos a
compreender que na época dos Padres, as pessoas
simples discutiram nas ruas e nas lojas sobre o Deus
consubstancial e tri-hipostatico, ou sobre a diferenca
entre Esséncia e Hipdstase. Porém, um bizantino da
época sentiria a mesma surpresa se hoje em dia ele
ouvisse conversar um operario marxista “ortodoxo” com
seu “camarada” trotskista ou maoista sobre as nocdes de
“mais-valia” ou de “acumulagéo do capital”.
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Vamos tentar apresentar aqui o ensinamento da
Tradicdo cristd (o ensinamento dos Padres, e as decisdes
dos Concilios) a respeito do Deus trinitario, numa lingua
simples e acessivel ao homem de hoje.

5.3 Esséncia e hipdstase

O Deus da experiéncia eclesial € Uno e Trinitario.
Para ajudar a entender a verdade do Deus Uno, a Igreja
utiliza abusivamente a nocéo filosofica da Esséncia una.
E, para designar o carater trinitdrio de Deus, utiliza a
nocdo de trés Hipostases ou Pessoas. Assim, para a
Igreja, Deus é consubstancial (uma Esséncia) e
tri-hipostatico (trés Hipdstases ou Pessoas).

Eu disse que fazemos um uso abusivo da nocdo de
esséncia, porque esta palavra significa participacdo no
ser - a palavra esséncia (ousia) vem do participio
presente feminino do verbo ser (eimi). Ora, no caso de
Deus ndo se pode falar de participacdo no ser, mas do
proprio Ser, da plenitude de toda possibilidade de
existéncia e de vida. Eis por que a formulacdo apofética
de esséncia super-essencial, utilizada amidde pelos
Padres, expressa melhor a verdade sobre o Deus da
Igreja.

Todavia, a distingdo entre Esséncia e Hipostases
da Esséncia ajuda a Igreja a “definir” e descrever a
experiéncia da revelacdo divina. Compreendemos mais
nitidamente, quer me parecer, o0 que tal distincdo
pretende definir, refletindo sobre o fato de que o homem
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criado “a imagem” de Deus, também é uma esséncia
(consubstancial) e muitas hipOstases ou pessoas
(multi-hipostatico). N6s deduzimos a nogéo da esséncia
Unica a partir do conjunto de qualidades e caracteristicas
de todos os homens: cada ser humano possui a razéo, o
pensamento, a vontade, o juizo, a imaginacdo, a memdaria
etc. Todos os homens participam da existéncia, do ser,
através destas modalidades comuns, tendo entdo uma
esséncia comum. Mas cada realizacdo particular
(hipostase) desta esséncia, isto é, cada humano
considerado separadamente, encarna todas as qualidades
comuns da esséncia de maneira Unica, diferente e
insubstituivel: ele fala, pensa, julga e imagina de maneira
totalmente diferente (distinguindo-se de todos os outros
seres humanos), e assim toda existéncia humana possui
uma alteridade absoluta.

Portanto, a esséncia de que estamos falando, tanto
no caso de Deus quanto no homem, ndo existe fora das
pessoas concretas que lhe permitem existir. As pessoas
hipostatizam a esséncia, conferem-lhe uma hipostase,
isto e, uma existéncia real concreta. A existéncia
somente existe "nas pessoas”, as pessoas sdo 0 modo de
existéncia, da esséncia.

Porém, isto ndo quer dizer que a esséncia seja
somente uma nocao abstrata (a nogdo de divindade ou de
humanidade) que se formaria somente no espirito
humano como um concentrado das propriedades e
qualidades comuns. Acabamos de afirmar que a esséncia
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somente existe encarnada em pessoas concretas. Mas,
sobretudo no caso do homem, as pessoas concretas que
todos nds somos experimentamos de maneira real a
distincdo entre a nossa hipostase pessoal e a nossa
esséncia ou naturezal®: sentimos frequentemente em nos
a coexisténcia de dois desejos, de duas vontades, de duas
necessidades que exigem ser satisfeitas. Um destes
desejos, vontades ou necessidades, expressa a nhossa
escolha e preferéncia livre e pessoal, enquanto que o
outro € um impulso natural (tendéncia ou inclinacéo)
que se ople ao primeiro e se apresenta como uma
exigéncia impessoal, (instintiva, eu diria) onde ndo ha
espaco para a nossa liberdade de pensar, julgar e decidir.
Esta cisdo € indicada pelo Apostolo Paulo, quando
escreve aos romanos: "Percebo nos meus membros outra
lei que luta contra a lei da minha raz&o... pois néo faco o
qgue quero, antes, o que odeio... Com efeito, querer o
bem, isso -eu posso, mas fazé-lo, ndo" (Rm 7, 15-23).

Nas paginas seguintes haveremos de falar, de
maneira mais profunda, sobre esta "revolta" da natureza
humana diante da liberdade da pessoa, deste impulso que
leva a natureza a existir, subsistir e se perpetuar por ela
mesma, somente como natureza, e ndo como alteridade e
liberdade pessoais. E, veremos que esta cisdo entre
natureza e pessoa constitui o fracasso (o “pecado”) da
existéncia humana, que tem a morte como consequéncia

10 Os dois termos, esséncia e natureza, sio comumente utilizados num sentido
idéntico.
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ultima. Mas o que no momento nos interessa aqui refere-
se & verdade da natureza ou esséncia, que estudamos no
caso do homem, e que aparece como experiéncia
existencial de oposicao a liberdade da pessoa. No caso de
Deus, pelo contrario, ndo possuimos nenhum dado que
nos permita estudar a sua Esséncia, e nos limitamos a
acreditar que em Deus ndo ha oposicdo entre Natureza e
Pessoa, pois em Deus ndo existe nem morte nem
insucesso. Ousamos dizer (sempre de maneira relativa,
considerando as capacidades limitadas da linguagem
humana) que a plenitude existencial da Natureza divina
se harmoniza absolutamente com a liberdade das Pessoas
divinas, de maneira que a vontade e a energia divinas sdo
comuns, e que a unidade de vida da Trindade ¢€
indivisivel. A unidade de que se trata é uma unidade
tanto de Natureza quanto de liberdade, liberdade que
unifica a natureza na vida do amor - pois o0 amor
constitui o ser da Divindade. Mas o0 que seja exatamente
a Esséncia da Divindade, hipostasiada nas trés Pessoas,
isso ndés ndo podemos saber. Isto ultrapassa ndo somente
as capacidades da nossa linguagem, mas também nossas
capacidades de percep¢do e os limites da nossa
experiéncia. Falamos, portanto, do  mistério
incompreensivel da Divindade, da verdade insondavel da
Esséncia divina.

5.4 A Pessoa

NOs desconhecemos o0 que Deus seja na sua
Esséncia; pelo contréario, conhecemos o seu modo de
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existéncia. Deus € existéncia pessoal, trés existéncias
pessoais concretas cuja alteridade é testemunhada pela
experiéncia historica direta da Igreja.

Também aqui devemos interromper por um
instante: 0 que é, exatamente, uma existéncia pessoal? O
gue significa pessoa? Definir a pessoa parece dificil, e
talvez, finalmente, impossivel. Mesmo no caso do
homem, onde a individualidade corporal toma concreta e
imediatamente acessivel a "personalidade™, os elementos
pessoais da existéncia humana, parece praticamente
impossivel definir objetivamente o que seja que constitui
a personalidade, o que confere a existéncia um carater
pessoal.

E verdade que ha uma resposta convencional,
comumente dada a estas questdes: todos entendemos que
0 que diferencia a existéncia pessoal de qualquer outra
forma de existéncia sdo a consciéncia e a alteridade.
Chamamos “consciéncia” o conhecimento da propria
existéncia, a certeza que tenho de existir e de ser, eu que
existo, um ser dotado de uma identidade, identidade que
me diferencia de qualquer outro ser. Esta distin¢do
constitui uma alteridade absoluta, uma caracteristica que
define a minha existéncia de maneira Unica, diferente e
insubstituivel.

Todavia, o conhecimento da prépria existéncia, o
eu, a identidade, a consciéncia da alteridade absoluta,
ndo sdo simplesmente e somente um produto do
pensamento, 0 resultados de uma funcdo cerebral que
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chamamos inteligéncia. A consciéncia é bem mais do
gue uma certeza intelectual; ela detecta “estratos” que
hoje em dia sdo explorados por toda uma ciéncia, a
psicologia profunda, e que ela chama: subconsciente,
inconsciente, eu, superego. De mil maneiras, esta
disciplina tenta determinar este ser finalmente inaferravel
e indefinivel que é o homem, além das funches
corporais, das reacOGes bioquimicas e das excitagdes
celulares, ou de qualquer outra explicacdo objetiva.

A partir da andlise dos sonhos, das associagdes de
ideias e dos automatismos do comportamento, da ligacédo
com as experiéncias vividas durante a infancia e com as
relagcbes originais no seio do ambiente familiar, a
psicologia profunda tenta detectar a maneira como 0 eu
se forma e amadurece. Ora, esta maneira, tanto de
constituicdo quanto de amadurecimento do eu, nada mais
é do que a relacdo, o relacionamento. O que constitui o
homem é a possibilidade que tem de situar-se diante de
alguém ou de algo, de voltar seu olhar para alguém ou
para algo, dirigindo-se a um tu, afinal, de ser pessoa, de
dizer *“eu” dirigindo-se a um tu, de dialogar, de
comunicar. A pessoa ndo se reduz a uma unidade
aritmética, a um elemento de um conjunto, a uma
entidade em si. Ela existe somente como consciéncia da
sua alteridade; consequentemente, ela existe somente
diante de outra existéncia, atraves de uma relacdo, de um
relacionamento.

Assim sendo, somente a relacdo direta, o
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encontro, a frequentacdo, podem nos fazer conhecer uma
pessoa. Nenhuma informacdo objetiva pode esgotar o
carater diferencial da pessoa, fazer com que a
conhecamos. Qualquer que seja a ampliddo das
descricOes detalhadas que possamos fornecer, qualquer
gue seja nossa insisténcia em detalhar de maneira
guantitativa os sinais diferenciais e as qualidades
individuais (tragos de fisionomia, de temperamento, de
carater etc.), nossas indica¢des acabardo correspondendo
a um grande numero de individuos, pois € impossivel
com somente a ajuda das nossas informacdes objetivas
do nosso linguajar cotidiano, indicar o carater Unico e
diferente de uma pessoa.

Portanto, € necessario apreciar especialmente a
importancia da funcdo do nome, a Unica realidade que,
além das nogdes e indicacdes, pode significar a
unicidade, pode expressar e manifestar uma pessoa.

5.5 A experiéncia da relacéo

Se nestas descricdes e andalises a experiéncia da
aproximacdo da verdade da pessoa € um pouco
esbocada e descrita, podemos acrescentar agora que a
Igreja possui semelhante experiéncia no seu encontro e
no seu relacionamento com as Hipostases da Divindade.
Vimos que o carater pessoal da Divindade €
testemunhado inicialmente pela experiéncia dos pais de
Israel: eles encontram Deus “face a Face”, conversam

com Ele “um diante do Outro”. O Deus de lIsrael é o
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Deus verdadeiro, isto €, o verdadeiro existente, o Deus
vivo, porque é o Deus da relacdo, da imediatidade
pessoal. O que se encontra além da possibilidade de
relacdo, o “i-relacional”, €, pela sua prépria natureza,
inexistente, quer seja testemunhado pela razdo humana,
guer ndo. Moisés, no monte Horeb, pede a Deus que
revele a sua identidade pessoal ao seu povo,
manifestando o seu Nome (Ex 3, 13-14). “Eu sou quem
sou”, responde Deus. Moisés faz entdo saber ao povo que
YHVH (“Eu sou”) o envia, e convida os israelitas a
adorar “Aquele que é”. O Nome divino ndo é um
substantivo que colocaria Deus no meio dos seres, nem
um adjetivo que Ihe conferiria uma qualidade
caracteristica. E um verbo, €, nos labios humanos, um
eco do Verbo com que Deus se designa pessoalmente
como existente, como o Unico existente por exceléncia.

Na experiéncia de relagdo com seu povo, Deus se
designa pessoalmente como existente; a revelacdo do seu
Nome como um nome de existente, é uma
relacdo-Alianca com Israel. Para os israelitas, Deus nédo e
obrigado a existir pela sua Esséncia, e a sua existéncia
ndo é uma necessidade ldgica. Ele é existente porque Ele
é fiel a sua relacdo-Alianga com seu povo; a sua
existéncia é testemunhada pela relacdo- fidelidade, isto
é, pela imediatidade pessoal da sua revelacdo e das suas
intervencgdes na historia de Israel.

5.6 A revelacdo da vida
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No Novo Testamento cumpre-se esta revelagdo:
Deus é o verdadeiro existente, porque ele é o Pai, 0 Deus
pessoal; pessoal, e ndo somente “diante” do homem, mas
ja no seu proprio Ser: “diante” do seu Filho e do seu
Espirito. O que concerne Deus tem sua fonte nesta
relacdo de paternidade, de filiagdo e de processdo, da
verdade das Pessoas pressuposta por esta relagdo, e ndo
das consequéncias logicas da nocdo de Deus nem das
qualidades necessarias e obrigatorias da esséncia de
Deus.

Manifestando-se pessoalmente como Filho de
Deus, Jesus revela que o Pai é o nome que manifesta da
maneira mais profunda a hipostase de Deus, o que
realmente Deus é. Ele é gerador e doador de vida, ele é a
possibilidade inicial de uma relagdo que hipostasia o ser
(faz dele hipostases). Nos Evangelhos, o Cristo revela
gue a paternidade de Deus possui, sobretudo, um carater
unico: ela corresponde ao Filho Unico (monogenes) que é
0 “bem-amado” (Mt 3, 17), aquele em quem o Pai
“colocou todo o seu favor” (Lc 3, 22), aquele que Ele
“amava desde antes da criacdo do mundo” (Jo 17, 24). E
0 amor € o testemunho por exceléncia da liberdade, a
revelacdo por exceléncia da existéncia pessoal, da
esséncia ou natureza livre de todo determinismo.

Deus Pai “gera” o Deus Filho unico, o que quer
dizer: a Pessoa do Pai hipostasia o seu préprio Ser (a
Divindade) numa relacdo de amor com o Filho. A
unidade do Ser divino (0 Deus Um) ndo é uma
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necessidade logica, mas uma unidade de liberdade e de
amor. Ela é uma unidade das vontades (Jo 5, 30) e das
energias (Jo 5, 17-20) do Pai e do Filho, a sua
coexisténcia matua (Jo 10, 38; 14, 10; 17, 21), a relacdo
mutua e intima do conhecimento e do amor (Jo 12, 28;
13, 31; 17, 4).

Todavia, 0 carater Unico da paternidade de Deus
ndo se esgota na relagdo binaria com o Filho Unico, pois
esta relacdo ndo é uma polarizacdo da vida em duas
partes que interagem mutuamente. A unidade do Pai e do
Filho é totalmente portadora de vida, é a *“vida
verdadeira” e a plenitude da vida, pois o Pai é também
Aguele de guem procede o Espirito Santo. Ajudando-nos
com uma hipétese puramente racional, poderiamos dizer
que, sem a geracdo do Filho, Deus seria uma Monade
transcendente. Assim também, sem a processdo do
Espirito, ele seria uma pessoa “escondida” numa relagédo
rigorosamente “privada” relagdo sem ligacdo com tudo o
qgue ndo € Deus. Além disso, esta relacdo determinaria
simplesmente a causa da vida, sem constituir a
modalidade da vida.

Dizemos isto, ndo tentando impor a verdade de
Deus um esquema da nossa razdo, mas para expressar a
experiéncia histérica da revelacdo: o Espirito Santo
realiza na histéria a manifestacdo do Verbo de Deus, a
encarnacdo da Pessoa do Verbo e a fundagdo do Corpo
do Verbo (que é a Igreja). Trata-se sempre nisto de
acontecimentos de vivificagdo do criado, relativos,
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finalmente, a pessoa do Pai, cuja imagem e manifestagdo
é o Filho e Verbo. A revelacdo pelo Verbo na criagéo e
na histéria, bem como a Sagrada Escritura, testemunham
gue Deus é Pai de toda existéncia pessoal que aceite a
filiacdo, que aceite realizar junto com Deus a mesma
relacdo de vida que o Filho partilha com o Pai, e que €
obra do Espirito: sua prépria processdao do Pai faz da
filiacdo uma relacdo que vivifica todos os existentes. E
“0 espirito de filhos adotivos que nos faz clamar: Abba!
Pai! O Espirito se junta pessoalmente ao nosso espirito
para testemunhar que somos filhos de Deus, coerdeiros
do Cristo” (Rm 8, 15-17).

5.7 O principio vivificante

A Igreja, passando do nivel da acdo ao nivel da
existéncia, compreende os textos da Sagrada Escritura
como um testemunho e uma revelagdo da maneira
segundo a qual Deus ndo somente age, como também é.
Dissemos acima que os Padres capaddcios foram o0s
primeiros a efetuar, na sua teologia, um corte radical em
toda a histéria da filosofia. Mas esta nova sintese da
filosofia helénica, feita pelos Pais, € antes de mais um
comentario dos textos biblicos, numa fidelidade absoluta
tanto ao seu espirito quanto a sua letra.

Em que consiste o corte radical de que falamos?
Na identificacdo da hipdstase com a pessoa. Para 0s
Padres, a pessoa € a hipostase do ser; a existéncia
pessoal faz do ser uma realidade. Pela primeira vez na
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histéria humana, o ser, a existéncia em geral, ndo é
considerado nem como um dado evidente, nem como
uma realidade submetida a uma razdo (logos) ou a uma
maneira de realizacdo (hipoOstase) predeterminada: o
existente ndo € predeterminado na sua hipdstase pela
esséncia que lhe é dada.

Um exemplo bem simples vai nos mostrar como
funcionava a respeito 0 pensamento grego antigo, e
como, em muitos casos, a filosofia continuou
funcionando no 4 Ocidente.

Se eu quiser fazer um corta papeis, eu teria que,
primeiramente, conceber no meu espirito a nogdo de
corta papéis, o conjunto das caracteristicas (logoi) que o
designam, isto é, a esséncia a ele atribuida. A esséncia
“corta papéis” precede, e a fabricacdo do corta papéis
concreto vem depois; a fabricagdo hipostasia a esséncia
atribuida ao corta papéis (faz dela uma hipdstase, uma
existéncia concreta).

Ampliando este exemplo, teremos que admitir que
todo existente é a hipostase (a realizacdo) de uma
esséncia universal). Esta precede e determina a maneira e
a razdo (logos) da especificidade de cada existente. Se
Deus, portanto, € um existente, entdo também Ele é a
hipostase de uma esséncia determinada, a sua existéncia
realiza (hipostasia) a maneira e a razdo especificas da

sua esséncia.

Por outras palavras, o que existe antes da
existéncia concreta (a possibilidade de existéncia, a
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possibilidade do ser é uma necessidade logica, logoi ou
maneiras ou esséncias ou ideias dadas, as quais é
submetida a realizagdo (hipostase) de toda existéncia
concreta, inclusive a de Deus. Platdo falou claramente de
um “mundo de ideias-esséncias”, que conteria 0S
“modelos I6gicos” de toda existéncia, e que seria anterior
ao préprio Deus.

A Igreja, no ensinamento dos Padres, nega
radicalmente esta concepcdo. N&o € a esséncia que
precede e determina a existéncia; a pessoa é que
constitui a possibilidade primeira da existéncia, a
possibilidade inicial do ser. A pessoa precede como
consciéncia dotada de uma alteridade absoluta, isto €, de
uma liberdade absoluta a respeito de toda necessidade, de
todo determinismo: razdo, maneira ou esséncia.

O Deus pessoal €, para a Igreja, a possibilidade
primeira da existéncia, a fonte e a causa do ser. Deus ndo
é em primeiro lugar uma Esséncia determinada, que
existiria depois como Pessoa. Mas ele € antes de mais
uma Pessoa que, absolutamente livre de toda necessidade
e determinismo, hipostasia o seu Ser, a sua Esséncia (faz
Hipostases). Gerando o Filho e fazendo proceder o
Espirito Santo de maneira eterna. A Pessoa de Deus Pai
precede e determina a sua Esséncia, sem ser determinada
por ela. Deus ndo é obrigado pela sua Esséncia a ser
Deus, Ele ndo estd submetido & necessidade da sua
existéncia. Deus existe porque Ele é o Pai: aquele que
testemunha livremente a sua vontade de existir gerando o
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filho e fazendo proceder o Espirito Santo. Existe porque
Ele ama, o amor sendo somente um acontecimento de
liberdade. Em toda liberdade e por amor, o Pai (“de
maneira intemporal e por amor”) hipostasia 0 seu Ser
numa Trindade de Pessoas. Ele constitui a razdo (logos) e
a maneira da sua Existéncia como uma comunhdo de
liberdade e amor pessoais.

5.8 Liberdade e amor

As consequéncias desta verdade sdo capitais. O
que constitui o principio, a causa, a fonte, ponto de
partida da existéncia, ndo € uma necessidade logica
impessoal, nem a preexisténcia inexplicada de uma
Esséncia divina, nem o impulso cego de uma Natureza
indeterminada e absoluta. O que realiza a existéncia é a
liberdade de uma Pessoa, porque esta Pessoa ama. A
partir dai as qualidades que atribuimos a Deus, medidas
pelas capacidades da nossa razdo humana e da nossa
linguagem, ndo saberiam ser consideradas como
caracteristicas impostas a Existéncia divina pela sua
Natureza ou Esséncia, mas como consequéncias da
maneira de existéncia pessoal.

Assim, Deus é incriado ndo porque a sua Esséncia
deve ser incriada, mas porque Ele é uma “Pessoa
verdadeira”, um Eu sujeito de uma consciéncia
existencial livre a respeito de todo determinismo e,
portanto, também livre a respeito de toda origem, criacdo
ou emanacdo. Ele é intemporal, sem comeco nem fim,
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precisamente porque a sua Existéncia pessoal é o inicio e
o fim (finalidade) do seu Ser. Ele ndo tem que tender a se
tornar 0 que sua esséncia prescreve, de maneira que sua
tendéncia e o impulso da sua existéncia para o seu fim
essencial (sua finalidade) constituam uma duracgdo
temporal. Ele € infinito e ilimitado, “além de todo lugar”
porque a sua maneira de existéncia pessoal é a comunhao
adimensional do amor; Ele existe como amor, ndo como
individualidade auténoma, e por isso ndo se coloca como
antitese, criando uma distancia e, portanto, magnitudes
mensuraveis; a existéncia da Pessoa de Deus € uma
proximidade sem dimensdo, sem extremidade, sem
limites nem extensao.

A Sagrada Escritura nos certifica que “Deus é
amor” (1Jo 4, 16). Ela ndo nos diz que Deus possui 0
amor, que o amor seja uma qualidade, um atributo de
Deus. Ela nos garante que aquilo que Deus €, é amor, que
Deus é como amor, que 0 amor € a maneira como Deus
é. Deus é uma Trindade de Pessoas, e esta Trindade é
uma Monade de vida, pois a vida das Hipostases de Deus
ndo é uma simples sobrevivéncia, um acontecimento
passivo de permanéncia na existéncia, mas uma
realizacdo dinamica de amor, uma unidade indissoltvel
de amor. Cada uma das Pessoas existe ndo para Si
mesma, mas como oferenda a comunh&o de amor com as
outras Pessoas. A vida das Pessoas € uma
“compenetracdo muatua” (pericorese) da vida, o que
significa que a vida de uma se torna a vida das outras,
gue a sua Existéncia surge da realizacdo da vida corno
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comunhdo, da vida que se identifica com o com de si,
com 0 amor.

7

Se, portanto, Deus € a Existéncia e a vida
verdadeiras, a causa, a fonte e a origem do ser, entdo em
nenhum caso o0 ser, a existéncia e a vida poderdo ser
separados da dindmica do amor. Desde que a maneira
como Deus é nada mais é do que o amor, e desde que
esta maneira fundamenta toda possibilidade e toda
expressdo de vida, a vida, para se realizar, deve se
desenvolver como amor. Se ela ndo se desenvolve como
amor, a existéncia ndo funda nenhuma vida; e esta
eventualidade é uma possibilidade oferecida a liberdade
da pessoa, pois somente a pessoa, € somente por uma
facanha da liberdade, pode realizar a vida como amor. Se
as hipostases pessoais querem realizar livremente a
existéncia ndo a maneira da vida, a maneira da plenitude
trinitaria da vida, mas de outra maneira, entdo a propria
existéncia ndo atinge seu fim (sua finalidade) que ¢ a
vida, ndo atinge a finalidade para a qual existe. A morte
se apresenta entdo como a consequéncia Ultima da
liberdade revoltada.

A verdade concernente ao Deus trinitario da
Igreja ndo é uma verdade parcial e “religiosa”, uma
resposta melhor ou pior do que tantas outras que ja foram
dadas ao problema de Deus. A verdade do Deus trinitario
é a resposta da Igreja as questdes sobre a vida e a morte,
0 esclarecimento do mistério da existéncia, a revelacdo
da possibilidade de atingir uma vida verdadeira, livre do
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tempo e da corrupgao.

Capitulo 6: A concepcao cientifica do mundo

Para 0 homem que nega ou recusa as questdes de
ordem metafisica e que ndo acredita numa possivel
experiéncia de revelacdo pessoal de Deus, 0 mundo e a
realidade material tomam-se, com muita frequéncia, um
refagio ou um &libi que permite evitar o problema de
Deus. Ele invoca as certezas da fisica para provar que as
afirmac6es da metafisica ndo sdo nem certas nem dignas
de fé. Recorre a clareza das medidas quantitativas para
evitar a complexidade dos desafios qualitativos que
controlam a vida.

Certamente, o conhecimento da realidade fisica
parece objetivo, imediatamente controlavel, acessivel a
toda inteligéncia individual. Os fendmenos fisicos sdo
sensiveis, tangiveis, e podem ser medidos, traduzidos em
relacbes matematicas e serem interpretados logicamente.
A experiéncia histérica, sobretudo durante os dois
ultimos séculos, demonstrou que a inteligéncia humana
pode submeter a realidade fisica, isto &, decifrar seus
mistérios, obrigar as forcas da natureza a prover as
necessidades e desejos do homem, cuja vida adquire
assim a comodidade, o bem-estar, 0s prazeres.

Assim, nos nossos dias, instaurou-se o mito do
conhecimento eficaz, da “ciéncia” por exceléncia. Nao
podemos negar que, gracas a ele, o0 homem escruta hoje
em dia tanto os espacos infinitos quanto as particulas
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materiais infimas; pelo seu poder, conseguiu abolir as
distancias na superficie do planeta, dominar as doencas,
acrescer a duracdo da longevidade humana. Portanto, o
homem pode facilmente se orgulhar e pensar que ele
consegue atualmente, gragas a “ciéncia”, obter aquilo
gue outrora tentava em vao atingir com oragGes
dirigidas a Deus. Se ainda ndo resolveu todos 0s seus
problemas, ele tem certeza de ser capaz de tanto em
pouco tempo, considerando o ritmo do progresso
cientifico. Nos seus jornais de difusdo popular, alguns
editorialistas imaginativos cultivam nos seus leitores,
mais ingénuos ainda, essa certeza de uma “ciéncia”
toda-poderosa a qual eles reduzem todos os problemas e
todas as questdes do homem que ainda ndo obteve
resposta. Na Ameérica tenta-se desde ja, mediante uma
participacao financeira elevada, se garantir da
supressdo definitiva da morte, vitéria que a “ciéncia”
obterd dentro de alguns anos. Para tanto, basta
permanecer até la em estado de congelamento, prontos a
voltar & vida. Sem ddvida nenhuma, esta nova divindade
impessoal, a “ciéncia” propriamente mitificada, tornou-
se nos nossos dias o 6pio das massas, responsavel pelo
seu atordoamento metafisico.

Todavia, para sermos mais exatos, temos que
reconhecer que a supervalorizagdo das possibilidades da
ciéncia e a busca, no campo da fisica, de argumentos
destinados a deter o ateismo, pertencem mais bem ao
século passado. Este sintoma sobrevive atualmente
menos nos laboratorios cientificos do que na imaginagao
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de pessoas ignorantes de que 0s circuitos comerciais se
aproveitam amplamente, cultivando o mito da
omnipoténcia e das capacidades milagrosas da “ciéncia”.

Na nossa época, 0 progresso das ciéncias
certamente esclareceu o mistério do mundo que nos
rodeia e respondeu questdes que ficaram sem resposta
durante séculos. Mas ela também nos revelou o carater
relativo dos nossos conhecimentos, e a bem fraca
positividade de nossas ciéncias ditas “positivas”.

N&o podemos fazer aqui uma analise detalhada
desta constatacdo. Lembramos apenas que as novas
conclusdes cientificas emergidas ao longo do nosso
século exigem que renunciemos a certeza do
conhecimento garantido pelos nossos sentidos ou pelas
construgfes da nossa ldgica. Esta certeza tinha se
expressado sobretudo na geometria de Euclides e a fisica
de Newton. Mas estas duas elaboracfes ja demonstraram
uma capacidade limitada e insuficiente para interpretar a
realidade do mundo. Eles sdo certamente Uteis para
interpretar a nossa experiéncia sensivel limitada. Mas sua
validez ndo atinge o campo do infinitamente grande
nem o do infinitamente pequeno. A relatividade do nosso
conhecimento cientifico em relacdo a verdade do mundo
foi claramente demonstrada pela primeira vez por Albert
Einstein. As duas teorias da relatividade (especial e
geral) mostraram que a observagdo cientifica somente
pode produzir conclusBes relativas, porque as proprias
conclusdes dependem sempre da situacdo e do
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movimento do observador. Simultaneamente, o principio
de indeterminacdo de Werner Heisenberg excluiu a
previsdo definitiva (e, consequentemente, toda
possibilidade de determinismo) no campo da microfisica;
além disso, ele ligou o resultado da observacao cientifica
ndo apenas ao fator “observador”, mas ao fato mesmo da
observacdo, isto é, a relacdo estabelecida em cada
ocasido entre o observador e 0s objetos observados.
Paralelamente, a analise dos fendmenos da radiacdo
térmica feita por Max Planck e a teoria dos quanta de
Niels Bohr provaram que o comportamento da luz se
identifica com a constituicdo ou a estrutura do atomo,
isto €, com a maneira como a menos quantidade de
energia se apresenta a observacdo. Manifestando-se de
maneira tanto corpuscular quanto ondulatéria, a menor
“M6nade” de matéria ou de luz representa uma
transferéncia de energia. Isto significa que o proprio
fundamento (a “hipostase”) da matéria é energia, que a
matéria possui as qualidades constitutivas da luz, e que a
luz e, de alguma maneira, a matéria ideal.

6.1 A constituicdo «légica» da matéria

Durante muitos séculos, a filosofia colocou-se a
pergunta: 0 que é a matéria? Uma solucdo simples foi
simplesmente evitar a questdo e considerar a matéria
como algo evidente e existente desde a origem, ou ainda
dizer que ela foi criada por Deus, sem explicar a maneira
como, do imaterial, surgiu o material, nem como, do
incorruptivel e do intemporal, surgiram o corruptivel e o
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efémero. Nestas duas interpretacdes (auto existéncia ou
criacdo por Deus), a matéria permanecia igualmente
inexplicada. Era também tragico presenciar as discussoes
entre materialistas e idealistas (as vezes sangrentas), pois
as duas partes defendiam posicdes metafisicas
igualmente arbitrarias, com apenas nomes diferentes.

Antes de chegar as explicacbes da fisica
contemporanea, na histéria da filosofia encontramos uma
Unica proposta que explique a constituicdo da matéria.
Foi formulada pelos Padres gregos da Igreja. Sao
Gregorio de Nissa e S&o Maximo o Confessor viram a
matéria como um fato de ordem energetica.

Consideraram a sua constituicdo como resultante
do concurso e a unido de “qualidades logicas”. Tomado
no seu conjunto, ou em cada um dos seus aspectos, 0
mundo é um logos em acdo, uma energia criada
pessoalmente por Deus. De acordo com o relato do
Génesis, Deus criou todas as coisas somente pelo seu
verbo (logos): “Ele disse, e assim foi”. O Verbo de Deus
ndo passa, mas se hipostasia como acontecimento
traduzido em ato, “feito natureza em seguida”. Assim
como o verbo humano de um poeta forma uma nova
realidade, o poema, exterior a ele, mas a0 mesmo tempo
efeito e manifestacdo do seu proprio verbo, da mesma
maneira o Verbo (logos) de Deus € realizado
dinamicamente “no fundamento e na formacdo da
criacao”.

Retomemos a mesma imagem: o poema, obra do
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poeta, € uma conjuncdo, uma unido de palavras (logoi).
Mas para que exista um poema, a simples juncdo de
logoi € insuficiente, pois é preciso também a sua
organizacao, a sua conformacdo, a sua sintese e a sua
construcdo. Este arranjo dos logoi que constituem o
poema é uma realidade nova, de “esséncia” diferente da
do poeta. Todavia, esta realidade revela sempre o logos
da alteridade pessoal do poeta. Alem disso, ela cria de
maneira continua novas realizag¢6es de vida: um poema é
um logos traduzido em ato e que age de maneira
dindmica ao longo do tempo; cada nova leitura dele é
uma nova regeneracdo vivida, uma relacdo “légica”
diferente, o ponto de partida de novos desafios criadores.

Nada do que constitui um corpo material é
corporal! diz Sdo Gregoério de Nissa, nem sua forma,
nem sua cor, nem seu peso, nem sua densidade, nem sua
composi¢do, nem suas dimensdes, nem seu grau de
umidade, nem seu calor interno. Tudo isto € um conjunto
de “expressdes” (logoi) que, convergindo e juntando-se
numa unidade, se tornam matéria. Na linguagem da
fisica moderna, retomariamos a constatacdo de Sé&o
Gregorio de Nissa utilizando apenas um linguajar
diferente: falariamos de longitude de ondas, de campos
eletromagnéticos, de radiacdo térmica, de relagbes de
carga etc., isto €, a medidas de energia, a logoi que,
também ai, determinam um acontecimento traduzido em
ato: a matéria. A maneira atual de dizer o que seja a
matéria € matematica: as propriedades seguem leis
I6gicas, e as determinacdes qualitativas seguem relacdes
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(ana-logias) de grandeza. Buscando a estrutura da
matéria, a fisica contemporanea ndo descreve uma
entidade determinada, antes detecta estados energeticos
que “emergem” no desafio da experimentacdo. As
variedades de matéria se reduzem as diferencas entre 0s
atomos. Quanto aos atomos, eles se diversificam segundo
a combinacdo das suas cargas elétricas  positivas e
negativas; sdo, por assim dizer, manifestacbes de uma
unica e mesma realidade: a energia.

Utilizando a linguagem dos Padres gregos, ou a
da fisica contemporénea, o resultado é o seguinte: a
realidade da matéria constitui um acontecimento
traduzido em ato, acessivel ao homem enguanto
possibilidade de logos. O logos humano encontra no seio
da natureza outro logos. Assim o conhecimento da
natureza € somente ana-légico ou, melhor dizendo,
“dia-l6gica”. O logos caracteriza a pessoa; revela a
capacidade inicial do existente antes de qualquer outra
possibilidade de uma realizacdo “hipostatica”. Ele é
original e indescritivel, a consciéncia de si prépria da
pessoa, na sua alteridade e na sua liberdade, na sua auto
revelacdo e na sua manifestacdo criadora.

E no interior do mundo que o homem pessoal
encontra o Deus pessoal. Ele o encontra ndo num face a
face, mas escondido, assim como encontramos um poeta,
escondido, através do logos da sua poesia, ou um pintor
através do logos das suas cores. Pois Ele é “o Deus que
ordena a luz sair das trevas” (1Cor 4, 6). Todavia, para

73



poder conhecé-lo verdadeiramente na sua alteridade
pessoal, ndo bastam nem sequer as conclusbes mais
surpreendentes da fisica contemporanea. E somente “nos
nossos coragdes” que pode resplandecer “a luz do
conhecimento da gloria de Deus”, e somente “na pessoa
do Cristo Jesus” (2Cor 4, 6). O nome € a unica revelacao
possivel da pessoa, e 0 nome de Deus nos foi entregue na
pessoa histérica de Jesus, “0 nome acima de todos 0s
nomes”, gloria e revelagdo de Deus Pai (FI 2, 9-11).

“O Deus que disse: resplandeca a luz no meio das
trevas, é Aquele que resplandeceu nos nossos coragoes,
para fazer brilhar a claridade do conhecimento da gldria
de Deus na pessoa do Cristo Jesus” (1Cor 4, 6). E Deus
guem nos revela Deus. Ele se auto desvenda na claridade
de um conhecimento que ndo deve ser considerado como
significado ou como conceito, mas como nome ou
pessoa. Este conhecimento é o Cristo Jesus, a
gloria-revelagdo de Deus. A claridade deste
conhecimento acontece nos nossos ‘“cora¢@es”, no mais
fundo da nossa identidade pessoal, |a onde cada um de
nos é diferente da sua educacdo, do seu carater, da sua
heranca, da sua psicologia, da sua méscara social, e se
identifica somente com o seu nome. E nos nossos
coracBes que o nome de Jesus manifesta a hipostase
pessoal de Deus. Esta revelagdo-desvendamento &, por
exceléncia, o acontecimento de relagdo, de adogédo e de
chamada “do néo-ser ao ser”.

O Deus revelado nos nossos coragdes & Aquele
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mesmo que disse: “Resplandeca a luz no meio das
trevas”, e que tirou do ndo-ser o ser, a matéria original
ideal. Seu mandamento criador torna-se matéria, energia
criada, suporte do seu logos, isto é, do Logos que
também faz brilhar nos nossos coracdes a claridade do
conhecimento da sua Pessoa. Este primeiro mandamento
criador: “Haja luz”, contém todas as potencialidades
necessarias para a realizacdo da existéncia criada,
particularmente a possibilidade da existéncia do mundo e
de cada um de noés, da existéncia dos nossos vasos de
argila. Mesmo situando-se a milhGes de anos de nos, este
mandamento que inclui o sentido do mundo e do seu
inicio temporal pode ser encontrado no mais fundo da
nossa identidade pessoal. Pois é 14 que se manifesta o
suporte pessoal deste mandamento, Jesus, Deus o Verbo.

A verdade do mundo, segundo a Igreja, é
inseparavel do conhecimento de Deus, e 0 conhecimento
de Deus é inseparavel da pessoa do Cristo. A pessoa do
Cristo, pelo mandamento do Logos que se situa na
origem dos tempos e no mais fundo dos nossos coracdes,
é inseparavel da claridade do conhecimento que nos
ressuscita a vida, na nossa adoc¢éo por Deus.

6.2 Energias naturais

Falando precisamente do Deus trinitario e da
maneira Como podemos expressar a sua existéncia, temos
distinguido a realidade formulada pela palavra esséncia
ou natureza, e a realidade formulada pela palavra pessoa
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ou hipdstase. No que dissemos sobre o mundo,
utilizamos a palavra energia para expressar uma terceira
realidade, que é diferente tanto da esséncia quanto da
hipdstase, mas que funda o existente pelo mesmo titulo
delas, ao mesmo tempo que permanecendo ligada a elas.

De fato, a teologia da Igreja interpreta a realidade
da existéncia, a apari¢cdo e a manifestacdo do ser, a partir
destas duas distingdes fundamentais: ela distingue a
esséncia ou natureza, da pessoa ou hipdstase,
distinguindo também as energias, tanto da natureza
quanto da hipdstase. E por meio destas trés categorias
fundamentais: natureza, hipdstase, energias, que a
teologia resume a maneira de existéncia de Deus, do
mundo e do homem.

Mas, o que nos designamos exatamente com a
palavra energias? Designamos a capacidade que possui a
natureza ou esséncia de fazer conhecer a sua hipdstase ou
existéncia, a fazer com que possa ser conhecida e
participada. Esta definicdo pode ser esclarecida com um
exemplo tirado da nossa experiéncia imediata, falando
das energias da nossa natureza ou esséncia humana.

Todos 0s homens possuem uma inteligéncia, uma
razdo, uma vontade, desejos, imaginacdo; todos 0s
homens constroem, amam, criam. Todas estas
faculdades, e muitas outras analogas, sdo comuns a todos
0s homens; assim, dizemos que pertencem a natureza ou
esséncia humana. Sao capacidades ou energias naturais
que diferenciam o homem de todos 0s outros seres.
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Contudo, estas energias naturais, mesmo sendo
comuns a todos 0s homens, sdo manifestadas e realizadas
por cada homem de maneira Unica, diferente e
insubstituivel. Com efeito, todos 0s homens possuem
uma inteligéncia, uma vontade, uma capacidade de
desejar, uma imaginacdo; mas cada um pensa, quer,
deseja e imagina de maneira absolutamente diferente.
Assim, dizemos que as energias naturais distinguem o
homem de todos os outros seres, mas também que elas se
manifestam de maneira tal que distinguem cada homem
dos seus congéneres. As energias naturais sao a maneira
mesma em que se revela e se manifesta a alteridade de
cada hipéstase humana, isto é, de cada pessoa humana.

N&o ha outra maneira de conhecer a alteridade
pessoal do homem, fora da manifestacdo das energias
naturais. As energias naturais nos permitem conhecer a
alteridade da pessoa, participando na maneira (no
“como”) da sua manifestacdo. A maneira como se
diferenciam o verbo de Baudelaire e o de Saint-John
Perse, ou 0 amor de nosso pai e a ternura da nossa mée, é
algo impossivel de determinar objetivamente, sendo por
expressdes relativas e por imagens que funcionam como
analogias. Para conhecer esta diferenca, nés temos que
participar, experimentar a participagdo no verbo ou no
amor da outra pessoa.

Diziamos nas paginas precedentes que, para
conhecer alguém, é preciso ter uma relacdo com ele.
Agora completamos esta reflexdo, dizendo que que a
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relacdo néo significa apenas um simples encontro, uma
visdo ou observacdo imediata, mas uma participacdo nas
energias que revelam a alteridade da pessoa: a expressao
do rosto, a palavra, as manifestagcdes de amor etc.

Sdo Maximo o Confessor coloca a respeito uma
observacdo muito importante. Ele constata que existem
duas espécies de energias: as energias homogéneas e as
energias heterogéneas em relagdo a natureza do sujeito
agente. Assim, existem energias que se manifestam de
maneira homogénea (do mesmo género, do mesmo tipo,
da mesma qualidade) em relacdo a natureza do sujeito
agente. E existem energias reveladas por esséncias de um
género diferente da natureza do sujeito agente. Por
exemplo, a voz humana, a expressdo articulada, é uma
energia verbal “homogénea” em relacdo a natureza do
homem.

Mas a energia da palavra pode igualmente ser
revelada por esséncias “heterogéneas” em relagdo a
natureza do homem; estas outras esséncias, como a
escrita, a cor, 0 marmore, a musica etc., podem entéo dar
forma a palavra.

Assim podemos entender como seja possivel
conhecer uma pessoa ao mesmo tempo direta e
indiretamente: a conhecemos diretamente quando a
encontramos, ouvimos suas palavras, vemos a sua
expressdo, o seu olhar, o seu sorrir, quando a amamos e
ela nos ama. E conhecemos uma pessoa indiretamente
guando apenas lemos seus escritos, ou ouvimos suas
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composic¢des musicais, ou somente vimos 0s quadros que
pintou.

Nestes dois procedimentos, o conhecimento e,
sem comparagdo, mais completo, do que qualquer
informacdo “objetiva” sobre a pessoa. NO0s poderiamos,
perfeitamente, juntar todas as informacGes disponiveis
sobre a vida de Van Gogh, por exemplo, e ler todas as
suas biografias. Porém, somente conheceremos a pessoa
de Van Gogh, o carater Unico, diferente e insubstituivel
da sua existéncia, através da contemplacdo dos seus
quadros. E ai que encontramos um logos que é somente
seu e que o diferencia de qualquer outro pintor. Quando
ja vimos bastantes quadros de Van Gogh e encontramos
mais um, posteriormente, dizemos em seguida: € um Van
Gogh. Distinguimos imediatamente a alteridade do seu
logos pessoal, a unicidade da sua expressao criadora.

Mas em todo caso, este conhecimento da pessoa
de Van Gogh atraves da descoberta de suas obras,
mesmo sendo incomparavelmente mais completa que as
informac0@es biograficas sobre a sua pessoa, ndo deixam
de ser também um conhecimento indireto.

Para que este conhecimento seja direto, seria
necessario encontrar pessoalmente Van Gogh, falar e
viver com ele, améa-lo e ser amado por ele. Todavia, aqui
gueremos insistir na possibilidade de conhecer uma
pessoa pela manifestacdo do seu logos (da sua alteridade
existencial) através de esséncias heterogéneas em relacdo
a esséncia da propria pessoa. Van Gogh, segundo a sua
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esséncia, € um homem, enquanto um dos seus quadros,
na sua esséncia, € uma tela colorida. Todavia, as cores
espalhadas pela tela tornam-se um logos que desvenda o
“mistério” da pessoa, a unicidade e a alteridade de Van
Gogh. A energia criadora de Van Gogh, a sua criacao
como pintor, torna possivel a nossa propria participacao
no conhecimento da sua pessoa.

Mais uma observacdo, a partir do mesmo
exemplo: nos todos que reconhecemos a unicidade do
logos de Van Gogh contemplando um dos seus quadros,
participamos neste logos de uma maneira pessoal, ou
seja, Unica, diferente e insubstituivel, sem que esta
participacdo pessoal de cada um “fragmente” o logos
revelador da alteridade de Van Gogh em tantas porgdes
guanto participantes através do quadro. Dito de maneira
pessoal, o logos permanece uniforme e indivisivel,
enquanto, a0 mesmo tempo, “pode ser participado por
todos de maneira Unica”. O quadro (como 0 poema, a
estatua, a masica, a voz humana) representa a energia do
logos de um ser humano, o pintor: por outras palavras, a
possibilidade para todos nds, que contemplamos o
mesmo quadro, de participar na alteridade da mesma
pessoa.

6.3 Contemplacéo da natureza

Podemos, agora, compreender mais
profundamente o que a Igreja entende quando define
mundo como um efeito das Energias de Deus, uma
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revelacdo do logos criador de Deus (da Pessoa de Deus
Verbo) atraves de esséncias “heterogéneas” em relacdo a
Esséncia de Deus. A realidade material do mundo e a
infinidade das espécies ou esséncias que formam esta
realidade sdo um efeito da energia livre, pessoal e
criadora de Deus. O mundo é essencialmente (segundo a
sua esséncia) diferente de Deus, embora seja a0 mesmo
tempo um logos revelador da alteridade pessoal de Deus.

Os Padres da Igreja chamam contemplacdo da
natureza o estudo do logos de Deus na natureza, a
descoberta da sua alteridade pessoal em cada aspecto da
beleza e da sabedoria do mundo. A propria matéria do
mundo é um acontecimento realizado dinamicamente,
uma energia “heterogénea” em relacdo a Natureza de
Deus, uma energia criada do Deus incriado. Assim,
distinguimos a energia criada de Deus, constitutiva do
mundo, das suas Energias incriadas que Ss&o
“heterogéneas” em relacdo as criaturas e “homogéneas”
em relacdo a Deus. Estas Energias incriadas sao
comumente chamadas Graca, isto é, vida gratuita
oferecida por Deus ao homem.

Conhecemos indiretamente a Face de Deus
estudando a realidade do mundo, a alteridade do logos
das energias divinas criadas que constituem e formam o
universo natural. E conhecemos diretamente a Face de
Deus pelas suas energias incriadas, pelas quais Deus
pode ser “totalmente participado”, e “participado por
todos de maneira Unica”, permanecendo simples e
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indivisivel. Pois é assim que Ele oferece ao participante
aquilo que Ele possui “segundo a natureza”, exceto a
“identidade segundo a esséncia”, e torna o homem, de
acordo com a palavra da escritura, “participante da
natureza divina”.

6.4 «Mediador» - «microcosmos»

Todavia, para a Igreja, a existéncia e a verdade do
mundo nao representam somente e simplesmente a
possibilidade de um conhecimento indireto de Deus para
0 homem. O “fim” (telos) ou a finalidade do mundo néo
é apenas indireto. Quando a Igreja afirma que a matéria
do mundo é energia e que O universo é um
acontecimento realizado dinamicamente, ela pressupde
um “fim” ou uma finalidade com vistas ao qual o

acontecimento do mundo é “realizado”.

Para os Padres gregos, pelo menos, a realidade do
mundo é energia, pois 0 mundo € criado, sendo uma
criacdo de Deus. E o criado, para os Padres, é um ser que
tem sua causa e seu fim fora de si mesmo, inversamente
a existéncia incriada de Deus que € sua prépria causa e
seu proprio fim, e que constitui, sozinha, o ser absoluto e
ilimitado.

Quando dizemos que os seres criados tém a causa
e o fim da sua existéncia fora deles mesmos, estamos
guerendo dizer que Deus criou os seres (Ele é a sua
causa) e que Ele os criou com uma finalidade. A natureza
dos seres é “energética”, pois sua propria existéncia
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tende para algo que ndo é o simples fato de existir, mas a
realizacdo de um fim com vistas ao qual eles existem.

A partir da revelagcdo de Deus na Historia e na
Biblia, os Padres deduzem a finalidade com vistas a qual
Deus criou todas as coisas: a fim de que todos os seres
participem na vida de Deus, se tornem “gléria”, isto é,
revelacdo de Deus, para que assim Deus seja “tudo em
todos” (1Cor 11, 28). Na nossa linguagem, com suas
limitadas capacidades, dizemos que Deus é a plenitude
da existéncia e da vida, e que quer fazer participar todos
0s existentes nesta plenitude. Ele quer que todos o0s
existentes sejam uma expressao da vida divina, uma
participacdo na comunhdo de amor que constitui a
maneira de existéncia de Deus, o Ser de Deus.

O acontecimento realizado do mundo, ainda, ndo
se dirige automaticamente para a finalidade ou o “fim”
que é a participacdo na vida de Deus; a energia que
constitui a matéria do mundo ndo é um impulso
auténomo e auto dinamico para a plenitude existencial. A
insercdo da natureza do criado na vida do incriado néo
pode ser um efeito da necessidade, antes € um
acontecimento de liberdade. A Unica existéncia criada
gue pode realizar a vida como liberdade, é o homem. Eis
por que a Sagrada escritura, e a sua interpretacdo
patristica, vé no homem o “mediador” com vistas a
realizacdo do “fim” existencial (da finalidade existencial)
da criagdo toda. A liberdade humana se interpde na
natureza do criado como a brecha de uma possibilidade
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entre o dado e o projetado, entre a existéncia e a
“finalidade” da existéncia.

Na linguagem da Igreja, 0 homem é o sacerdote
da criacdo inteira de Deus; ele possui a capacidade de
conduzir a Deus a natureza criada, de estabelecer a
“lama” do mundo no trono da Divindade. Encontramos
amiude nos Padres a expressdo “o homem €é um
microcosmos”, pois pela sua composicdo natural ele
recapitula os elementos de todo o universo. Mas, depois
da queda do homem, da sua mudanca “contra a natureza”
(como veremos no capitulo seguinte), estes elementos se
encontram, nele e no mundo, em estado de fragmentacao
e de divisdo. Permanecendo, depois da queda, apesar de
tudo, uma existéncia pessoal, uma hipostase ldgica e
psicossomatica, 0 homem conserva a possibilidade de
realizar dinamicamente na sua pessoa a unidade do
mundo, de recapitular o logos do mundo numa resposta
pessoal a chamada de Deus, para estabelecer uma
comunhdo e uma relacdo entre o criado e o incriado; de
revelar o logos universal do mundo como logos pessoal
de acdo de gracas da criatura para o seu criador; de
conferir & energia que constitui 0 mundo a direcdo e o
impulso que correspondem ao seu fim existencial. Por
isso, segundo a propria palavra da Escritura, “a criacdo
inteira aspira pela revelagdo dos filhos de Deus. e esta
criacdo, liberada da serviddo da corrupgdo, entrara na
liberdade da gloria dos filhos de Deus. Sabemos, com
efeito, que a criagdo inteira geme até este dia, nas dores
do parto” (Rm 8, 19-22).
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Nos nossos dias, uma educacédo religiosa errada
levou muitas pessoas a considerar a Igreja como um
meio ou como um instrumento capaz de garantir a
salvacdo individual de cada um. Essas pessoas pensam a
“salvacd0” como uma espécie de vaga sobrevivéncia em
“outro” mundo, depois da morte. Na realidade, todavia, a
Igreja confere a cada homem a imensa responsabilidade -
e a honra - da salvacdo do mundo inteiro, deste mundo
Cuja carne é a nossa carne e cuja vida € a nossa vida.
Para a Igreja, a salvacdo € a libertacdo das correntes da
corrupgdo e da morte, a transformacdo da sobrevivéncia
em plenitude existencial, a participacdo do criado na
maneira de existéncia do incriado.

6.5 Aprendizado ascético

A verdade da Igreja sobre 0 mundo ndo é uma
tese tedrica, uma teoria abstrata, uma interpretacdo
“dogmatica” da realidade. Trata-se de um conhecimento
que se adquire dinamicamente, de um fato de relacdo
com o mundo. O homem ndo pode atingir a verdade do
mundo enquanto considerar os dados da realidade natural
como objetos neutros, Uteis para satisfazer suas proprias
necessidades e desejos.

Limitando-nos a esta concepcdo “objetivante” e
utilitaria do mundo, podemos perfeitamente desenvolver
de maneira prodigiosa nossas ciéncias “positivas” e suas
aplicagdes tecnoldgicas. Mas o mundo permanecerd
sendo para n6s um dado irracional (“a-l16gico”), como
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uma simples aparéncia pendurada do nada.

Todo artista verdadeiro vai, em principio, além da
aproximacdo “objetiva” do mundo. Por exemplo, um
pintor tenta reproduzir nas suas telas a unicidade de um
objeto, um rosto, uma paisagem, através do seu olhar. Na
impressdo estética, ele fundamenta e representa a sua
relacdo com as coisas, singular e insubstituivel. Um
cliché fotogréafico da realidade ndo lhe interessa, pois ai
ele seria um “cientista” e ndo um pintor. Ele é pintor pelo
fato de tentar descobrir, mesmo nos objetos de uso
cotidiano mais insignificantes, o *“resplendor” da
unicidade de um logos que se dirige a ele pessoalmente.
E a recepcéo deste logos constitui outro logos pessoal: a
expressdao pictorica deste pintor, também singular e
insubstituivel.

Num escaldo superior situam-se aquela
aproximacéo e atitude a respeito do mundo que a Igreja
chama ascese. A ascese € a prova da renuncia a nossa
tendéncia egocéntrica que considera todas as coisas
como objetos neutros, submetidos as nossas necessidades
e desejos. Pela privacdo e a submissdo as regras comuns
da ascese, combatemos precisamente a nossa exigéncia
egocéntrica e deslocamos o eixo da  nossa vida, do
nosso eu, para a nossa relagdo com o mundo que nos
rodeia. Pois a relacdo somente comega quando
renunciamos realmente & nossa tendéncia de submeter
tudo. Ai comegcamos a respeitar 0 que nos rodeia, a
descobrir que ndo se trata de simples objetos, ou
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instrumentos impessoais que encontramos nas coisas,
isto é, os resultados de um ato de uma Pessoa criadora.
Descobrimos o carater pessoal dos dados do mundo, uma
unicidade de sentido em todas as coisas, uma capacidade
de relacéo, a ocasido de uma relacdo de amor com Deus.
A nossa relagdo com o mundo torna-se entdo uma
relacdo indireta com Deus, o poeta-criador do mundo, e a
utilizag&o real do mundo torna-se um estudo continuo da
verdade do mundo, um conhecimento sempre mais
profundo, inacessivel a ciéncia “positiva”.

Vou me arriscar, mais uma vez, a colocar um
exemplo. Um objeto banal de uso cotidiano, como um
porta- canetas, uma pena, passa pelas nossas mMaos
indiferentes e o utilizamos sem |he conceder uma
importancia particular, de maneira que, se 0 perdermos,
sem muito pensar o substituimos por outro. Mas se este
mesmo objeto banal fosse para nés um souvenir, como se
diz, se se trata de um presente oferecido por uma pessoa
querida, entdo para nos o seu valor tem a medida do
nosso amor pela pessoa que nos lembra. Sempre que
utilizamos, ndo aproveitamos simplesmente da sua
utilidade, mas é como se, através deste objeto,
recebéssemos diretamente uma ajuda da pessoa amada.
Assim um objeto, neutro por outro lado, torna-se um
acontecimento de relacdo, ocasido de uma ligacdo e de
uma relacdo pessoal, uma reafirmacdo continua do amor.
E este exemplo, afinal, é ainda insuficiente, pois o
mundo ndo é simplesmente um presente-souvenir de
Deus feito ao homem. E uma polifonia de logoi,
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realizada dinamicamente, que encarna o amor divino
numa hipostase de criacdo, e que convida, a0 mesmo
tempo, a liberdade humana, a harmonizar esta polifonia
criada, num consentimento e numa aceitagdo do amor
divino.

6.6 Utilizacdo do mundo

A cosmologia eclesial que, na pratica, é estudada
na ascese, pode ser a maneira universal de viver e
utilizar o mundo. N&o somente no coracdo ou no
“levedo” da comunidade eucaristica, como também nas
dimensGes mais amplas de um conjunto social numa
época historica determinada, de maneira a constituir a
expressdo de uma civilizagdo humana. Expressdo de uma
arte, de uma técnica, de uma economia e de uma
politica, que respeitem 0 mundo e o utilizem como um
Dom de amor, que estude o logos da unicidade das
coisas, e a capacidade da matéria para dar um corpo a
relacdo do homem com Deus e a participar na vida do
criado.

Uma civilizacdo como esta floresceu certamente
na época chamada bizantina e pds bizantina do
helenismo. Este ndo é o lugar de explicitar a maneira
como em Bizancio as instituicdes juridicas, a
organizacdo da economia e as transagOes privadas
expressavam na vida pratica a cosmologia eclesial.
Muito ja foi escrito a respeito, e seria suficiente estudar
nem que fosse a arquitetura de uma igreja bizantina ou a
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técnica da colocacdo das pedras para perceber
imediatamente o carater desta civilizacdo, a maneira
como o homem respeita e se aproxima do logos do
material cuja matéria evita violar, submetendo-a as
intengbes do seu proprio pensamento: utilizando os
materiais do mundo, ele se exerce na auto abnegacéo e
na rendncia a vaidade egocéntrica, evidencia a
capacidade do proprio material para “se tornar logos”,
para instaurar um “didlogo” com o artesdo, didlogo que
nenhuma técnica racional consegue repetir atualmente.

Vivemos atualmente numa civilizagdo que se
coloca nos antipodas de Bizancio; por isso, € quase
impossivel para ndés acompanhar a ética associada a esta
utilizagdo do mundo e a verdade que a domina. Hoje em
dia, a nossa relagdo com o mundo torna-se sempre mais
indireta; a maquina se interpde, submetendo a natureza e
suas forcas as exigéncias do pensamento, neutralizando
as resisténcias que o material pode apresentar para a
eficacia da nossa programacéo. Esta maneira de se impor
individualmente a natureza é para nés perfeitamente
normal, de maneira que se inscreve no Nosso carater ou
temperamento: virando ou apertando um botédo, temos a
luz, o calor, a wventilagdo, 0 movimento, a
telecomunicacdo, e mil outros resultados imediatos.
Nada ha de mau em todas estas atividades, desejaveis e
respeitaveis, pois simplificam a vida do homem,
diminuem o esfor¢o que outrora ele tinha que fazer para
viver. Mas elas liberam igualmente a insaciavel bulimia
egocéntrica do homem, sua tendéncia instintiva a
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possuir, a consumir, a desfrutar sensualmente sem freios
nem limites.

Seja como for, o constrangimento individualista
gue submete o mundo, tal como a técnica nos garante
hoje em dia, ¢ a aplicacdo efetiva de uma cosmologia que
considera a natureza como um dado neutro e impessoal
ao servico das necessidades e desejos do homem: ndo ha
nem um fio de suspeita de relacdo pessoal com o mundo
para a realizacdo da vida como acontecimento de
comunhdo e relagdo. Mas a aplicacdo efetiva de uma
cosmologia tdo radicalmente anticristd revela-se
nitidamente destrutora da vida; é uma ameaca direta de
morte para a natureza e para 0 homem. Atualmente,
chamamos esta ameaca: poluicdo ambiental, esgotamento
dos recursos energéticos, alimentagdo inadequada. A
atmosfera envenenada das grandes cidades, as aguas
estagnadas, as terras que ficaram estéreis, os pesticidas
toxicos, e todos os demais sintomas de pesadelo, no meio
dos quais vive hoje em dia o homem das sociedades
industriais, manifestam o erro tragico cometido pelo
homem na sua relagdo com o mundo, erro que esta
assumindo rapidamente as dimensdes de uma ameaca
mortal. Isso que n6s chamamos “progresso” e
“desenvolvimento”, manifestou-se como uma violagdo e
uma corrup¢do da natureza, e, para 0 homem, um
tormento inevitavel e uma ameaca de morte.

A necessidade de estudar com respeito e
humildade a verdade do mundo, de encontrar novamente
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uma relacdo ajustada com ele, é atualmente - pela
primeira vez na historia do homem - uma questdo, ao pé
da letra, de vida ou morte.

Capitulo 7: O Homem

7.1 A imagem

Na Tradicdo da Igreja unida e na sua continuacao
histérica ortodoxa, é estudando a revelacdo da verdade
sobre Deus que tomamos conhecimento da verdade sobre
o homem. Pois uma antropologia descritiva (que as
“ciéncias humanas” podem também atualmente nos
fornecer) ndo pode ser suficiente para nds. Nos buscamos
uma explicacdo para o fato da existéncia humana e o
esclarecimento daquelas facetas do ser humano que
permanecem irredutiveis a toda explicacdo objetiva.

Na tradicdo escrita das revelagbes divinas, na
Sagrada Escritura da Igreja, Deus é afirmado como
existéncia pessoal, e 0 homem como ser criado a imagem
de Deus, também é uma existéncia pessoal, embora seja
natureza criada. Esta relacdo inicial do homem com
Deus, que estabelece a maneira mesma da existéncia
humana, é figurada nas primeiras paginas do Antigo
Testamento numa narracdo poética e simbolica da qual o
pensamento cristdo tirou sempre 0S principios
fundamentais da antropologia eclesial.

Assim, lemos no livro do Génesis, que Deus
modelou 0 mundo em seis dias. Tudo o que constituiu o
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mundo, Deus o criou pelo mandato da sua palavra
(logoi). E no sexto dia, dia em que se completou a
criacdo, quando Ele chamou a existéncia 0s animais
selvagens, os animais domésticos e tudo o que rasteja
sobre a terra, Deus, vendo a beleza de toda esta criagéo, a
continuou modelando o homem. Na sua linguagem
figurativa, o relato biblico nos apresenta a criacdo do
homem como um ato excepcional de Deus. N&o se trata
mais somente de um mandato criador, mas, antes de
mais, da expressdo de uma decisdo divina, na qual a
exegese crista discerniu sempre a primeira revelagdo do
carater trinitario de Deus: “fagamos o homem a nossa
imagem, como nossa semelhanca, e domine sobre o0s
peixes do mar, os passaros do céu, os animais, todas as
feras selvagens e todos os animais que rastejam sobre a
terra” (Gn 1, 26).

N&o se trata de uma mais entre as criaturas que
compdem o mundo, mas de uma criatura que a vontade
de Deus diferencia de todas as outras para que seja
imagem de Deus no mundo, o que significa:
manifestacdo, aparicdo e representacdo imediata de
Deus!!. Assim o homem reina na criagdo, ndo como um
intendente bem-dotado ou como um dono imposto, mas
como um guia pronto para conduzir a criagdo inteira ao
seu ultimo fim ou logos.

11 Com a palavra imagem (eikona em grego), os LXX tradutores do Antigo
Testamento transcreveram em grego o termo hebraico tselem, que significa
exatamente aparicdo, representacdo, equivaléncia, substituicdo.
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Este carater bem especial da vontade e da decisdo
divinas, criadoras do homem, é completado, na imagem
biblica, com um ato divino excepcional: “Deus modelou
0 homem com a lama do chdo. Insuflou em suas narinas
um halito de vida, e 0 homem se tornou uma alma viva”
(Gn 2,7)*2. Nenhuma outra criatura, no relato biblico, é
modelada por Deus. O material utilizado para modelar o
homem é precisamente a lama do ché&o, e este fato de ter
nascido da terra doard também seu nome ao primeiro
homem: Adéao (feito de terra). Mas a natureza humana
feita da terra € modelada por uma acdo divina particular,
sendo modelada por Deus para receber em seguida o
sopro do halito de Deus, que promove assim 0 homem ao
status de “alma viva”.

Desde sempre, para os hebreus (e para os semitas
em geral) o ato de soprar sobre o0 rosto do outro revestia
um profundo simbolismo. Este fato significava transmitir
ao outro o proprio halito, algo muito intimo, a propria
autoconsciéncia, o proprio espirito. A respiracdo, com
efeito, € principio de vida, faz de cada um, um ser ativo.
Todos os sentimentos, como o medo, a célera, a alegria,
a auto seguranca, influencia a respiracdo, que testemunha
0 laco existente entre este ato e 0 mais profundo de um
ser, 0 seu foro interno. Assim, quando a Escritura nos diz
gue Deus soprou o seu proprio halito sobre o rosto do
homem feito de lama, temos aqui uma imagem que

12 MAXIMO O CONFESSOR, Comentarios sobre os nomes divinos, 4, 17:
PG 4, 268-269.
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revela a transmissdo ao homem de alguns sinais
caracteristicos da existéncia propria de Deus. Na
linguagem biblica, o resultado desta transmisséo é que o
homem se torna uma alma viva.

7.2 A alma

A palavra alma (psyché em grego) € uma das mais
complexas que existem, tanto na Biblia quanto na
literatura cristd. Além disso, a esta dificuldade
acrescentou-se uma confusdo no nivel do significado,
pois 0s antigos gregos a utilizavam num sentido muito
diferente. Hoje em dia, a maior parte das pessoas
compreendem, de maneira quase evidente, a palavra
alma no seu sentido helénico (sobretudo platénico), mais
do que no seu sentido biblico. Acreditam que, assim
como no corpo humano encontramos o sangue, a linfa, a
medula dos 0ssos, assim existe também um elemento
imaterial, espiritual, essencialmente diferente dos nossos
constitutivos materiais. Seria, precisamente, a alma -
uma realidade sutil e indeterminada que, quando
morremos, escapa junto com o ultimo alento e vai “para
algum lugar alhures”.

Mas este ndo é o significado biblico da palavra.
Os setenta tradutores do Antigo Testamento (os Setenta)
traduziram com a palavra grega psyché o termo hebraico
nefesh, que inclui varios significados. Chama-se “alma”
tudo aquilo que vive, todo animal, sendo este termo
aplicado na Escritura mais comumente ao homem. Ele
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expressa a maneira como a vida se manifesta nele. Nao
se refere somente a uma parte do ser humano - parte
espiritual, em oposicdo a parte material - mas significa o
homem inteiro como hipdstase Unica viva. A alma ndo
apenas reside no corpo, mas € expressada pelo corpo, o
qual também, como a carne ou 0 coracdo, corresponde
ao nosso eu, a nossa maneira de realizar a vida. Uma
alma é um homem, ¢ alguém, porque constitui a marca
da vida, tanto na sua manifestacdo exterior quanto na sua
interioridade e subjetividade. Mas se a alma € sinal da
vida, isto ndo quer dizer que seja a sua fonte ou a sua
causa, como pensavam 0s antigos gregos. Ela é, melhor,
0 suporte da vida. Por isso ela se identifica, muito
frequentemente, no Antigo Testamento, com a
manifestacdo de somente a vida terrena (a alma morre, é
entregue a morte, mas ela ressuscita quando a vida volta
ao corpo morto). No Novo Testamento, pelo contrario, a
alma se apresenta também como o suporte da vida
eterna; por isso, a salvacdo da alma se identifica com a
possibilidade para a vida de ignorar a corrupgdo e a
morte.

Os Padres da Igreja cristd, interpretando a
Escritura, respeitaram absolutamente o sentido maltiplo
da palavra alma e ndo tentaram fixa-lo numa acepcao
Gnica. Eles viram, tanto na alma quanto no corpo
humano, duas maneiras diferenciadas, que amilde se
interpenetram, e que manifestam a imagem de Deus no
homem. Mas, a0 mesmo tempo, evitaram representar o

by

conteddo de *‘segundo a imagem” numa definicdo
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concreta; eles tentaram preservar do perigo das
representacOes intelectuais o mistério da maneira da
Existéncia de Deus e sua marca na existéncia humana.

Bem mais tarde, essencialmente a partir da Idade
Média, e sobretudo no Ocidente, quando a teologia crista
comecou a ceder a tentagdo das representaches
intelectuais, a expressao ““segundo a imagem” foi
interpretada com a ajuda de categorias “objetivas”,
identificando-a com  algumas  qualidades  que
caracterizam a “natureza espiritual” do homem. A visdo
do homem que prevalecia no Ocidente tinha sofrido uma
influéncia consideravel do pensamento grego antigo,
todavia com simplificacbes excessivas. A definigdo
helénica do homem como “animal dotado de razéo”
(animal rationale, dizia-se no Ocidente) foi interpretada
no sentido de uma separacdo - oposicdo entre alma e
corpo, entre matéria e espirito. O homem era considerado
como um ser antes de mais bioldgico, dotado, por cima,
de uma alma, ou de uma alma e um espirito.

Dentro desta oposi¢édo, o0 “segundo a imagem” foi
limitado a uma destas duas “partes” da natureza humana,
isto é, a “parte” espiritual, ou seja, a alma, pois a “parte”
corporal, sendo material, ndo podia, por definicdo,
representar o Deus imaterial e espiritual. A alma do ser
humano, alma individual, foi caracterizada com trés
gualidades que também caracterizam o proprio Deus, e
gue, consequentemente, imprimem a sua imagem no
homem: trata-se da razdo (logikon), do livre arbitrio e da
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soberania.

7.3 Razao - livre arbitrio soberania

Querendo  poupar o leitor de longos
desenvolvimentos, vamos colocar somente isto: estes trés
atributos também foram utilizados pelos Padres gregos
na sua interpretacdo do “‘segundo a imagem”, mas
sobretudo para precisar a maneira de existéncia do
homem na sua integralidade, sem fragmentacdo nem
divisdo de sua natureza em “partes”. A razdo, o livre
arbitrio e a soberania ndo sdo simplesmente qualidades
“espirituais” ou “psiquicas”, mas uma recapitulacdo
sindtica da maneira segundo a qual o homem existe
como alteridade pessoal, alteridade antes de mais diante
da natureza: embora a sua natureza seja criada, 0 homem
foi dotado com a capacidade de levar uma maneira de
existéncia diferente do criado. Ele foi investido da
possibilidade de viver a maneira de existéncia de Deus; e
isto se manifesta no mais alto grau no dom da razéo, do
livre arbitrio e da soberania. Todavia, estes dons
manifestam, sem esgotd-la, a imagem de Deus no
homem; as perturbacdes no seu funcionamento, portanto,
ndo podem suprimir a maneira da existéncia pessoal,
com que a natureza do homem foi gratificada.

Esta formulacdo pode parecer tedrica, mas o leitor
percebera a sua importancia pensando por um instante na
visdo admitida pelos tedlogos ocidentais. Se admitirmos
que a razdo, o livre arbitrio e a soberania esgotam aquele
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“segundo a imagem’ e o limitam a um conjunto de
qualidades determinadas da alma ou da “natureza
espiritual” do homem, as consequéncias sdo literalmente
desumanas: pois ai, no caso de uma doenca mental ou de
traumatismos cerebrais produzindo a perturbagdo ou a
perda da razdo, do livre arbitrio e da soberania, seria
necessario rebaixar o homem do nivel de imagem de
Deus ao nivel do  simples animal. E ndo deveriamos
considerar como ser humano aquele individuo que
apresentasse esta deficiéncia desde o nascimento!

7.4 A pessoa

Poderiamos agora tentar resumir da seguinte
maneira a interpretacéo eclesial ortodoxa de ““segundo a
imagem”: o homem foi gratificado por Deus com o0 Dom
de ser uma pessoa, uma personalidade, isto é, de existir
segundo a mesma maneira da existéncia de Deus. A
divindade de Deus é constituida pela sua existéncia
pessoal, pela Trindade das Hipdstases pessoais que
fazem com que o Ser divino, a Natureza ou a Esséncia
divina, seja uma vida de amor livre de toda necessidade.
Deus e Deus porque Ele é Pessoa, isto €, porque a sua
Existéncia ndo depende de nada, nem sequer da sua
Natureza ou Esséncia. Ele mesmo, como Pessoa, isto e,
livremente, funda a sua Esséncia ou Natureza; e ndo é a
sua Natureza (ou Esséncia) que torna obrigatoria a sua
Existéncia. Ele existe porque, livremente, Ele quer
existir, e esta vontade realiza-se como amor, como
comunh@o trinitaria. Eis por que Deus é amor (1Jo 4, 16)
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e por que 0 seu proprio Ser é amor.

Esta mesma possibilidade de existéncia pessoal
foi impressa por Deus na natureza humana. A natureza
humana é criada, doada; ndo é a liberdade pessoal do
homem o0 que constitui o seu ser, o que funda a sua
natureza ou esséncia. Porém, esta natureza criada existe
somente como hipostase pessoal de vida. Cada ser
humano é uma existéncia pessoal que pode “hipostasiar”
(fundar) a vida como amor, como liberdade diante das
limitacbes da natureza criada e diante de toda
necessidade, da mesma maneira que o Deus incriado.

Digamos ainda mais simplesmente: Deus é ao
mesmo tempo uma Natureza e trés Pessoas; homem é ao
mesmo tempo uma natureza e uma multiddo de pessoas.
Deus é consubstancial e tri-hipostatico; o homem é
consubstancial e “multi-hipostatico”. A distincdo das
naturezas, a diferenca entre incriado e criado pode ser
ultrapassado no plano da maneira de existéncia comum
as duas: 0 modo da existéncia pessoal. Esta verdade nos
é revelada pela Encarnacdo de Deus, pela Pessoa do
Cristo Jesus. O homem € imagem de Deus. Isto significa
gue todo homem pode realizar a sua existéncia como o
Cristo, na qualidade de pessoa, como as Pessoas da
Divindade trinitaria, para realizar a vida como amor,
como liberdade, e ndo como necessidade natural. A vida
torna-se, assim, eternidade e incorrupgdo, porque a vida
divina de pericoresis e de comunhdo trinitaria &,
precisamente, eterna e incorruptivel.
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7.5 A linguagem cientifica

O leitor que se sentir incomodo diante desta
terminologia - natureza, pessoa, hipostase - poderia
talvez exigir uma resposta a perguntas mais concretas: se
0 homem € imagem de Deus, entdo como esta imagem
aparece no seu corpo, na sua alma ou no seu espirito? O
gue acontece com a imagem de Deus no homem quando
seu corpo morre e se decompde na terra, quando se
apaga, no ultimo olhar ou no altimo sorriso, todo sinal de
atividade da sua alma ou do seu espirito?

Estas questdes sdo decisivas. Se ficarem sem
resposta, tudo se torna provisorio e imaginario. Todavia,
o leitor deverd admitir que a linguagem requerida para
responder a estas perguntas ndo pode ser a linguagem
da fisica ou da geometria, que é a linguagem dos pesos e
medidas. A linguagem que se impde devera ser capaz de
descrever experiéncias diferenciadas qualitativamente,
experiéncias vividas de relacdo, e uma “sensibilidade”
reveladora de um conhecimento ndo garantido pelos
sentidos. A Igreja expressou isto utilizando uma
linguagem deste tipo, emprestado inicialmente a luta
dramaética de séculos de filosofia helénica sobre o sentido
da vida e da existéncia. Contudo, longe de permanecer
intelectual e filosofica, a linguagem eclesial toma-se
igualmente canto, hino, adoragéo, pratica de comunhéo e
de festa. NOs estamos tratando aqui somente do
invélucro filoséfico desta linguagem, mas insistimos em
que a plenitude da sua “semantica” pode ser encontrada
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na préatica eclesial do culto, através da experiéncia de
comunhdo do corpo eclesial.

Portanto, a questdo é a seguinte: 0 que acontece
com a imagem de Deus no homem quando o corpo morre
e cessam todas as expressoes da alma? Temos que ver se
existem palavras para, em primeiro lugar, dizer o que é 0
corpo e a alma ou o espirito, e sobre qual dos dois se
fundamenta aquilo que nos chamamos a existéncia do
homem, a sua identidade pessoal, o seu eu, a sua
consciéncia reflexiva.

O homem racional da nossa época tende a
identificar a existéncia humana - o eu, a identidade, a
alma, a consciéncia reflexiva, o espirito -com o objeto
concreto e tangivel formado pelo organismo bioldgico e
multifuncional do homem. Tudo dependeria do
funcionamento  dos  “centros”  cerebrais,  cujo
funcionamento seria totalmente predeterminado pela sua
constituicdo bioquimica ou pelo principio genético -
também bioquimico - do individuo, isto é, os
cromossomos, 0 DNA, que conteria o “cddigo” do
desenvolvimento da personalidade. Nisto ndo sobra
margem nenhuma para a pressupor a existéncia de uma
alma nem, portanto, para admitir a possibilidade de que
“alguma coisa” do homem sobreviva depois da morte do
seu organismo bioldgico.

Infelizmente, esta visdo simplista - ainda que
atualmente muito difundida, e ainda que as pessoas
fiquem satisfeitas facilmente s6 com ela - deixa vazios
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imensos na compreensdo humana, tantos, pelo menos, do
que aquele platonismo vulgarizado da “imortalidade da
alma”. Em principio a bioguimica, como toda ciéncia
verdadeira, somente constata e descreve, até nas suas
determinacdes analiticas mais concretas.

Sobretudo, ela indica que as possibilidades de
desenvolvimento do organismo estdo inscritas no
“cddigo” do cromossomo inicial, ela constata a
presenca de ligacdes organicas pelas quais acontece o
funcionamento dos centros cerebrais etc. Mas ela
ultrapassa seus limites de ciéncia rigorosa quando
chega a formular conclusdes metafisicas néo
demonstradas. E também quando defende que a
composicdo  bioguimica dos cromossomos e 0
funcionamento dos centros organicos da estrutura
fisiolégica humana fazem algo mais do que realizar e
revelar a maneira de alteridade hipostatica da pessoa que,
nasua opinido, seria estabelecida e constituida por eles.

Por qué, na minha opinido, deve ser excluido que
aquilo que cada ser humano é como existéncia pessoal
unica, singular e insubstituivel, seja obrigatoriamente
devido a diferenciagdo da composi¢do bioquimica dos
Seus cromossomos e, por extensdo, ao funcionamento
dos varios “centros” do seu cérebro? Por qué o papel da
composicdo bioquimica e dos processos bioldgicos, na
minha opinido, limita-se a realizacdo e a simples
manifestacdo da alteridade hipostatica de cada ser
humano, sem atingir & constituicdo e ao fundamento
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mesmo desta alteridade?

Pela simples razdo de que semelhante extenséo e
excluida pela propria légica da metodologia cientifica
atual. Se admitissemos como verdadeiro que a
composicdo  bioguimica dos cromossomos e 0
funcionamento dos “centros” cerebrais ndo somente
realizam e revelam a alteridade hipostatica de cada
homem, mas também s&o a sua causa, estariamos
admitindo que esta alteridade hipostatica do homem (a
personalidade, o psiquismo, a identidade, o eu) é
determinada muito rigorosamente pelo organismo
biolégico e suas fungbes. Estariamos aceitando, por
outras palavras, que os principios e funcionamentos
biolégicos, que fundamentam e sustentam a
corporalidade do homem, definem e esgotam, sozinhos,
o fato total da existéncia, ou a hipdstase do sujeito
humano. Consequentemente, estariamos admitindo que
nenhum fator “psicogénico” poderia limitar ou suspender
a autonomia destas funcoes.

Ora, semelhante afirmacdo é desmentida por um
exemplo bem simples, tirado de outra ciéncia “positiva”,
a psicologia clinica contemporanea. O fato de que um
bebé anoréxico se deixe morrer, prova bem que a sua
“alma” é incomparavelmente mais determinante para a
sua existéncia ou para a sua hipéstase do que o
mecanismo regulador das suas fungdes biologicas. Até
nas suas interpretagbes mais positivistas, a ciéncia
psicoldgica atual demonstrou sem equivoco - com uma
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multidao de exemplos reveladores, tais como o do bebé
anoréxico - que isso que nés chamamos “subjetividade”
ou “eu”, precede e determina o funcionamento do corpo
biolégico. Se, apesar de tudo, nds continuassemos
acreditando que a anorexia “psicogénica” do bebé é
produzida por reacdes bioquimicas, deveriamos entdo
explicar por que razdes o fator biolégico poderia, na
ocorréncia, se autodestruir, ir contra si mesmo. Uma
I6gica cientifica coerente ndo pode admitir razbes que

justifiquem semelhante contradicéo.

7.6 A linguagem eclesial

A antropologia biblica e eclesial ndo se opGe nem
as constatacdbes nem a linguagem da biologia
contemporanea, a qual, do seu lado, também ndo pode
enfraquecer as afirmagfes da primeira. Somente ficam
perturbados os adeptos de um platonismo vulgarizado
gue se revestiu amilde com uma aparéncia crista
(sobretudo no Ocidente) e tentou se substituir a verdade
que a Igreja revela a respeito do homem.

De fato, se admitissemos que o corpo humano é
uma entidade verdadeira, que a alma humana também o
é, e que somente a alma fundamenta o homem e constitui
a sua personalidade, o eu, a identidade do sujeito - sendo
0 corpo apenas o involucro ou o instrumento da alma,
influenciando a s6 indiretamente - entdo toda a biologia
moderna contradiria certamente 0S N0OSSOS pressupostos,
e a sua linguagem seria incompativel com a nossa.
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Mas, esta visdo “platonizante” ndo tem apoio
nenhum na tradicdo biblica e patristica. A pergunta: o
que é o corpo e o0 que é a alma do homem, segundo os
critérios da tradicdo eclesial? Eu responderia: o corpo,
tanto quanto a alma, séo energias da natureza humana,
isto é, as maneiras segundo as quais funciona
concretamente a hipostase (a personalidade, eu, a
identidade do sujeito). O que cada ser humano €
concretamente, a sua existéncia ou hipdstase real, aquele
eu profundo que faz dele um fato existencial, ndo se
identifica nem com o seu corpo nem com a sua alma. A
alma e o corpo simplesmente revelam e realizam o que o
homem é, constituem energias, manifestacGes, destaques,
funcGes reveladoras da hipdstase humana.

Lembremos aqui a maneira como a teologia
ortodoxa define as energias: sdo propriedades comuns a
natureza humana, que, porém, realizam e expressam 0
carater unico, diferente e insubstituivel de toda hipostase
humana concreta. Todos 0s homens possuem as mesmas
funcdes corporais e psiquicas: respiracdo, digestdo,
metabolismo, entendimento, julgamento, imaginagé&o.
Todavia, é através destas fungdes comuns que cada ser
humano se diferencia definitivamente. E isto, tanto pelos
seus tragos puramente corporais ou psiquicos que o
caracterizam (por exemplo suas digitais ou seus
sentimentos de inferioridade) quanto pela sua
interpenetracdo/percorreis: o olhar, a fala, o rosto, os
gestos, aquelas maneiras de se expressar que tomam bem
dificeis de distinguir os limites entre o corpo e a alma.
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Consequentemente, aquilo que o homem &, a sua
hipdstase, ndo se identifica nem com 0 seu corpo nem
com a sua alma, sendo somente realizado, expressado e
manifestado pelas suas func¢des corporais e psiquicas. Eis
por que nenhuma doenga, nenhuma degradacdo ou
malformacdo fisica, nenhuma doenga mental, pode
prejudicar a verdade de cada ser humano, o eu profundo
que faz dele um fato existencial.

Alias, de acordo com a nossa experiéncia
imediata, isso que n0s chamamos “corpo” ndo é um dado
definitivo, uma entidade imutavel, mas um fato que vai
acontecendo dinamicamente, um conjunto de funcges
qgue agem continuamente. (Na realizacdo e na descricdo
das reacdes bioquimicas, dos mecanismos, das evolugdes
bioldgicas que constituem estas fung¢bes, nds poderiamos
adotar tranquilamente as conclusbes da biologia
contemporanea ou seus melhoramentos e ajustamentos
futuros).

Da mesma maneira, isso que nds chamamos
“alma” é também um fato que vai acontecendo
dinamicamente, um conjunto de fungbes que agem
continuamente, e que revelam e expressam a
existéncia viva do homem. Damos diversos nomes a
estas fungdes: falamos de ldgica, imaginacdo,
julgamento, criatividade, poténcia amorosa etc., vem
como: consciéncia, subconsciente e inconsciente.
Também aqui, colocando e descrevendo estas funcdes,
poderiamos, sem dificuldade, aceitar as conclusdes e a
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linguagem da psicologia e da psicanélise, ou seus futuros
melhoramentos, a condicdo, todavia e sempre, de que a
ciéncia respeite seus limites, reconhecendo seu carater
verificativo e descritivo. Assim, qualquer que seja a
lingua utilizada, poderiamos concluir que a
individualidade do homem, tanto bioldgico- corporal
guanto psicoldgica, ndo é, mas acontece de maneira
dindmica. Ela acontece numa ascensao progressiva, uma
parada e um declinio, até a “extin¢do” final, pela morte,
das energias psicossomaticas.

Pelo contrario, aquilo que o homem é permanece
inacessivel ao  processo de  amadurecimento,
envelhecimento e morte.

Segundo a Igreja e a sua verdade, aquilo que o
homem é como existéncia pessoal “diante” de Deus, isto
é, aquilo que constitui a imagem de Deus no homem, nao
pode ser imobilizado em nenhum instante ou intervalo de
tempo. O recém-nascido que “ndo compreende”, o
homem maduro no apice de suas faculdades fisicas e
psiquicas, e aquele que jaz na fraqueza da velhice ou que
“perde a cabeca”..., € a mesma pessoa diante de Deus.
Pois 0 que constitui o homem como hipdéstase, aquilo que
Ihe confere um eu e uma identidade, ndo sdo as
faculdades psicossomaticas, mas a sua relacdo com Deus,
o fato de que Deus 0 ama com um amor Unico que chama
0 ndo-ser como se fosse (Rm 4, 17), que fundamenta e
sustenta a alteridade pessoal do homem. O homem ¢
pessoa, imagem de Deus, na medida em que ele existe
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como capacidade de resposta a chamada cheia de amor
que Deus lhe dirige. Com as suas funcdes
psicossométicas, o homem  “administra” esta
possibilidade, responde positivamente ou negativamente
a chamada de Deus, conduz a sua existéncia a vida, que é
relacdo com Deus, ou a morte, que é separacdo de Deus.

A chamada de Deus, que funda a hipdstase
pessoal do homem, ndo varia dependendo da
confiabilidade das funcbes psicossomaticas, nem ¢é
afetada pelas interpretagfes cientificas do progresso ou
da evolucdo desta confiabilidade. A intervencdo da
chamada de Deus constitui 0 homem; é por isso que a
Igreja ndo fica minimamente perturbada, nem a sua
verdade é atingida pelo fato da ciéncia admitir “a
evolucdo das espécies”, ou de que o homem provenha
biologicamente do macaco. O que distingue o homem do
macaco ndo se situa na diferenciacdo quantitativa da
perfeicdo das fungdes psicossomaticas, mas na sua
diferenciacdo qualitativa: no fato de que, pelas suas
funcdes psicossomaticas, o homem “administra” -
admitindo-o ou ndo - a sua resposta existencial a
chamada a vida que Deus lhe dirige. A imagem biblica
da modelagem do homem por Deus e da insuflagdo na
pessoa humana do halito divino, manifesta, ndo a sua
origem bioldgica, mas a origem da sua consciéncia, da
sua identidade e liberdade pessoais; que esta origem
coincida com a aparicdo bioldgica da espécie humana, ou
que ela se inscreva num elo da corrente da evolucéo das
espécies, em nada muda a verdade da antropologia
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biblica.

7.7 A vida depois da morte

Do fundo de tudo isto emerge talvez na sua luz
plena a fé da Igreja na imortalidade do homem, isto é, na
“vida depois da morte”. Muitas religides e filosofias
proclamam “a imortalidade da alma”, mas a Igreja se
diferencia completamente disto, porque ela compreende
a imortalidade ndo como um inexplicavel tipo de
“sobrevivéncia” depois da morte, mas como uma
superacdo da morte na relacdo com Deus. A morte, para
a lIgreja, € a separacdo de Deus, a recusa do
relacionamento com Ele, a recusa da vida como amor e
comunh&o. O homem pode sobreviver eternamente por si
mesmo, com suas capacidades existenciais criadas (isto
é, que ndo contém nem a sua causa nem o seu fim)?
Quando todas as faculdades psicossomaticas se
extinguem com o Gltimo suspiro, a natureza criada do
homem esgotou suas capacidades proprias de
sobrevivéncia.

A fé da Igreja na eternidade do homem néo é a
conviccdo de que existe, em todo caso, um “estado”
futuro onde sobrevive “alguma coisa” do homem, a sua
“alma” ou o seu “espirito”. Ela consiste na certeza de que
o fundamento da minha existéncia ndo é garantido
somente pela minha natureza ou pelas minhas
capacidades existenciais, mas pela minha relagdo com
Deus, pelo seu amor por mim. A fé na eternidade é a
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certeza de que este amor ndo acabard, mas constituira
sempre a minha vida, funcionem ou ndo as minhas
faculdades psicossomaticas.

A fé na vida eterna ndo é uma certeza ideoldgica,
nem é sustentada por argumentos. Ela é um movimento
de confiancga, de colocar as nossas expectativas e a nossa
sede de vida no amor de Deus. Aquele que nos faz a
graca, aqui e agora, de uma tal profusdo de vida, apesar
das nossas resisténcias psicossomaticas a realizacdo da
vida (da verdadeira vida que € superacdo de si e
comunhdo no amor), também nos prometeu a plenitude
da vida, a adocdo imediata, a relacdo face a face com
Ele, quando se extinguirem na terra as Ultimas
resisténcias da nossa revolta.

Como é que esta nova relagdo com Ele sera
estabelecida, e pela mediacdo de quais faculdades, eu
ndo sel, eu apenas confio. O que eu sei, pela revelacdo
da verdade com que fomos gratificados, € que a minha
relacdo sera sempre pessoal, que diante d’Ele eu serei eu,
tal como Deus me conhece e me ama. Eu serei com o
meu nome, e terei a possibilidade de dialogar com Ele,
como Moisés e Elias no monte Tabor. E nada mais
diremos sobre isto.

7.8 A distingdo dos sexos

No relato biblico da criacdo do homem, a verdade
concernente a imagem de Deus, impressa no homem ¢é
seguida ou completada pela frase que descreve a
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distingdo dos sexos, a diferenciagdo homem-mulher.
“Deus criou 0 homem a sua imagem, a imagem de Deus
Ele os criou, homem e mulher Ele os criou” (Gn 1, 27). A
interpretacdo eclesial viu nesta frase a jungdo entre o
“segundo a imagem” e a “poténcia amorosa” do homem,
a poténcia que o leva a realizar a vida como uma
comunhdo com o outro sexo. Esta poténcia aparece
igualmente como constitutiva da vida, ela € a maneira
pela qual a vida humana forma novas hipdstases
pessoais, de maneira que 0 homem cresce e se multiplica,
enche a terra e a submete (Gn 1, 28).

Mas existe ainda uma segunda descricdo da
criacdo do homem, incluida no capitulo segundo do
Génesis (Gn 2, 4-25) e que os filélogos consideram
como uma formulacdo escrita mais antiga. Neste relato, a
criacdo do homem ndo esté associada a diferenciacdo dos
sexos ja desde o inicio. Deus cria o primeiro homem, que
possui um nome masculino: Addo, nome que indica,
porém, a sua qualidade da criatura “feita de terra”, e néo
0 seu sexo. E neste primeiro homem integral que Deus
insufla o seu halito, tornando o uma “alma viva’®3. A
diferenciacdo dos sexos, que vem a seguir tem por Unico
fim responder a necessidade da comunhdo: “N&o é bom
para 0 homem ficar sozinho. Tenho que fazer para ele
uma ajuda adequada” (Gn 2, 18). A distin¢do dos sexos
acontece entdo por meio de um ato criador especial de
Deus, de uma segunda criacdo: Deus faz cair sobre o

13 Alma viva” tem aqui o sentido de “ser vivo”.
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homem um *“sono profundo”, toma uma das suas costelas
e modela a mulher (Gn 2, 21-22).

Nesta segunda descri¢do, a tomada de consciéncia
da realidade do sexo é também para o homem a primeira
expressdo de um autoconhecimento: olhando para a
existéncia junto dele, tirada do seu lado, Adao se da a si
mesmo um nome que decorre da referéncia a sua
companheira. Ele ndo é mais somente Adao, mas ish
(homem), e sua companheira é chamada isha (mulher)
(Gn 2, 23). Adotando os critérios da interpretagédo
eclesial, devemos ver na imagem do primeiro homem
integral a unidade indivisivel da natureza humana. Mas a
semelhanca natural segundo a carne e os 0ssos (Gn 2, 23)
ndo basta para garantir esta unidade da natureza, que
faria do homem uma imagem da unidade divina
trinitaria. O modelo trinitario da vida é a unidade
enquanto comunhdo de amor, comunhdo de hipdstases
livres e diferentes, e ndo ponto de unidade apenas no
plano natural. Assim somos levados & necessidade da
distincdo dos sexos, para que dentro dos limites do
criado seja realizada a imagem-manifestacdo da vida do
incriado.

Olhando a mulher diante dele, Adao profetiza:
“Por isso 0 homem deixara seu pai e sua méae e se juntara
a sua mulher, e os dois serdo urna s6 carne” (Gn 2, 24).
A comunhdo entre 0 homem e a mulher é destinada, no
ponto de partida, a ser um acontecimento de liberdade
realizado numa unidade natural. A ligacdo estabelecida
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naturalmente com os pais € rompida, para criar uma nova
ligacdo, sinal de uma escolha e de um devotamento
livres, que chega ndo simplesmente a uma vida comum,
mas a uma unidade carnal, o que quer dizer: uma unidade
de vida, literalmente, uma coexisténcia. Tal é a maneira
segundo a qual se realiza, nos limites da natureza criada,
0 modelo trinitario da vida.

Na perspectiva biblica, consequentemente, a
distingdo dos sexos, embora tenha a sua origem na
natureza do homem - ela € uma sua manifestagcdo -, nao
visa em primeiro lugar as necessidades e as finalidades
da natureza, mas aquela unidade da natureza que € o
resultado de uma liberdade diante da natureza, um fruto
do amor pessoal. Por outras palavras, a distingdo dos
sexos ndo funciona no homem como funciona entre 0s
animais, onde esta exclusivamente sujeita a necessidade
natural da reproducdo. Na profecia de Adao, que explica
a razdo-finalidade da distin¢do dos sexos, a finalidade
natural da reproducdo ndo aparece absolutamente, e a
unica finalidade definida é a unidade natural “numa sé
carne”, onde desemboca o0 “apego” livre a pessoa do
outro sexo. Mas na propria descricdo da criacdo do
homem, oferecida pelo primeiro capitulo do Génesis (Gn
1, 26-29), a perspectiva do crescimento e da
multiplicacdo dos homens é apresentada como o efeito
de uma bencéo particular de parte de Deus (Gn 1, 28),
isto €, como um dom especifico feito ao homem, e nédo
como uma necessidade natural, andloga a dos animais.
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Somente o pecado, o fracasso do homem na
realizacdo da vida segundo o seu modelo trinitario,
estragara esta ordem e fara passar a finalidade da
diferenciacdo sexual, da representacdo de Deus a
necessidade inexoravel da perpetuacdo natural.

7.9 O poder de amar

Se a distin¢do dos sexos encontra a sua origem na
natureza, ela ndo se identifica a natureza, bem como,
nem a hipéstase do homem. Ela é uma das energias da
natureza de que falamos anteriormente, uma das
maneiras segundo as quais é atualizada a realidade
existencial da natureza, o carater Unico, diferente e
insubstituivel de cada hipostase humana concreta. A
ciéncia da psicologia testemunha hoje que o desejo
erético ndo aparece no homem somente na idade em que
resulta necessario para servir a reproducdo da espécie.
De fato, desde o primeiro momento do nascimento, o el
erético que leva a crianca para a sua  mae constitui a
primeira  possibilidade de relagdo vital, uma
possibilidade que forma a propria personalidade do
homem e que se encontra na origem da sua introducao no
mundo dos homens, no espaco da vida considerada como
comunhao.

Sem a distingdo dos sexos e o eld erdtico que o
acompanha, o fato da relagéo, da comunhé&o, do amor, do
desejo, talvez ficaria restrito ao nivel do comportamento,
da frequentacdo, da ligacdo simplesmente psicoldgica.
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Gracas a distingdo dos sexos, o desejo € um eld e uma
prévia da vida, uma prévia fundamental para a realizagéo
e a manifestacdo da hipostase pessoal da vida. A
hipdstase pessoal do homem, mesmo na sua origem
biologica, é o fruto do desejo de dois outros seres
humanos. Mas, mesmo a formagéo e a manifestacdo da
personalidade do sujeito resultam da possibilidade da
relacdo, da comunh&o, da referéncia erotica. A relagéo
do beb& com a sua mae € erotica, ndo certamente por
visar a perpetuacdo da espécie, mas por ser uma relagdo
constitutiva da vida. A mée transmite ao bebé a vida, ndo
de maneira metafdrica ou simbolica, mas literal e real.
Ela lhe d& o alimento, semente de vida, e a0 mesmo
tempo a ternura, a afeicdo; dela recebe as primeiras
palavras que ouve, isto é, a primeira possibilidade de
relacdo, a sensacdo de uma presenca pessoal sem a qual o
bebé nunca poderia entrar no mundo dos homens, no
mundo da linguagem e dos simbolos, da identidade
existencial e dos nomes.

A ligacéo existente entre a distingdo dos sexos e a
criacdo do homem “a imagem de Deus”, portanto, ndo €
nem fortuita nem simplesmente metaférica, nem
analégica. O homem representa Deus pelo fato de ser
uma pessoa, uma existéncia pessoal. Mas a pessoa difere
do individuo bioldgico precisamente porque a  sua
existéncia mesma ndo € dada de maneira natural; ela se
realiza, com efeito, como um acontecimento de relacéo
e de comunhdo erdticas. A distingdo dos sexos permite
entdio ao homem fornecer uma hipdstase natural
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(hipdstase de natureza) a sua existéncia pessoal para
realizar a referéncia pessoal que é um acontecimento
constitutivo da hipostase e unificador para a natureza do
homem.

E por isso que também ndo é fortuito que a
relacdo entre Deus e 0 homem (relacdo por exceléncia
constitutiva da vida como hipostase pessoal) tenha
sempre sido figurada pela relacdo erética do homem e
da mulher. Quando Israel € infiel a Deus e adora os
idolos, os profetas o chamam adultério (Jr 13, 27):
Israel desonra a unicidade da relacdo pela qual Deus o
promoveu ao status de “bem-amada” (Os 2, 23; Rm 9,
25). A relacdo que Deus mantém com 0 seu povo, com
cada membro do seu povo, é um mistério nupcial,
erdtico: € a Unica razdo, para a interpretacdo eclesial pelo
menos, que explica que um puro cantico de amor, 0
Cantico dos Canticos, tenha encontrado um lugar entre
os livros do Antigo Testamento.

Mas a relacdo erdtica que Deus mantém com
Israel € somente uma imagem e uma prefiguracdo da
unido que Deus realizou com a humanidade na Pessoa de
Cristo e através do seu corpo que € a Igreja. Este é o
“grande mistério” que descreve o Apostolo Paulo na
carta aos filipenses (Ef 5, 23-33) e que as parabolas dos
Evangelhos explicam com a ajuda de cenas tiradas das
refeicdes e banquetes nupciais. No Novo Testamento, o
Cristo é o esposo da Igreja e 0 esposo de cada uma das
nossas almas, Deus esta loucamente apaixonado por cada
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pessoa humana. No Evangelho de Jodo, particularmente,
a vida eterna que o Cristo vem nos oferecer é definida
pelo verbo conhecer. Na lingua biblica, ele corresponde a
palavra hebraica que indica a relacdo erotica do homem e
da mulher: “A vida eterna € que eles te conhegam, a ti,
unico Deus verdadeiro, e ao teu enviado, Jesus Cristo”
(Jo 17, 3).

Na tradicdo patristica, o proprio Deus,
considerado na sua vida trinitaria intima, sera indicado
como “a totalidade do eros”, a plenitude da unidade
erética indissoluvel: “O amor é o proprio eros, e esta
escrito que Deus é amor”4. Este eros é extético, “capaz
de acordar em Deus um eld erético” que funda e constitui
os seres “fora dele”: “Ele, o autor de todas as coisas...,
por excesso de bondade amorosa, sai dele mesmo..., e
assim Ele ama e € seduzido pelo desejo. E Ele desce do
lugar além de todas as coisas para aquilo que esta em
todos” [4]. A U(nica maneira como o homem pode
descrever a experiéncia da adesdo deste eros e da relacédo
que se estabelece com ele, é, ainda, a relagdo entre o
homem e a mulher: “O teu amor caiu sobre mim como
o amor das mulheres” [5]. Na literatura ascética, modelo
do amor de Deus pelo homem e do amor do homem por
Deus, sera buscado também nas formas do eros humano,
inclusive do eros corporal, e ndo nas imagens idealistas
geradas pela nostalgia platénica: “Que o0 eros dos corpos

14 MAXIMO O CONFESSOR, Comentarios sobre os nomes divinos, 4, 17:
PG 4, 268-269.
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se tome para ti um modelo do desejo de Deus”*®. “Deus,
tal como um amante completamente louco de amor
deseja a sua bem-amada, ndo se debruca sobre a alma
que deseja se arrepender? 16, “Bem-aventurado aquele
gue adquiriu um desejo de Deus téo forte quanto aquele
gue um amante louco de amor experimenta pela sua
bem-amada”'’.

Se o eros, tal como o conhecemos comumente,
expressa mais um impulso cego e instintivo de auto
sensualidade, e ndo a libertacdo da pessoa das
necessidades e exigéncias da natureza, para que a vida
consiga ser um intercAmbio mdtuo de amor entre duas
pessoas, & porque nds somente conhecemos 0 eros
decaido; somente o conhecemos como pecado, isto €,
como fracasso existencial, privado do seu fim e da sua
finalidade. Contudo, mesmo na condicdo da queda e do
pecado, o eros torna possivel a unido fisica de duas
hipostases diferentes e a criacdo de novas hipdstases
pessoais. E porque conserva alguma coisa da poténcia
amorosa que, como imagem de Deus, marcou a nossa
natureza. Esta poténcia pode tornar possivel, ndo
somente a unido de hipdstases diferentes, mas também a
unido de naturezas diferentes, para tornar o homem
“participante da natureza divina”, “percorrendo todas as
coisas totalmente em Deus e tornando-se semelhante a

15 Escritos Areopagiticos, Sobre os nomes divinos, 1V: PG 3, 712AB.

16 |D., supra, 709 C. Cf. também 2Rs 1, 26, segundo os Setenta. [8] JOAO
DO SINAL Escala, Discurso XXVI1, § 31.

7 MAXIMO, O CONFESSOR, Capitulos teoldgicos 67: PG 90, 1108 B.
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Deus em tudo, sem todavia adquirir a identidade segundo
a esséncia”®®, O autor dos escritos areopagiticos vé
inclusive uma “expressdo obscura” desta poténcia
amorosa no intemperante “que se deixa levar a vida mais
baixa, governada pelo desejo irracional”'®. Finalmente,
Sdo Méximo o Confessor reconhece até na atracdo
genital dos animais privados de razdo, e na forga de
atracdo que forma a “coeréncia mutua” do conjunto da
criacdo, um ela erdtico unico, um movimento de retomo
a uniformidade da vida divina”%.

Tudo isto significa que, para a antropologia
eclesial, a distin¢do dos sexos nédo serve somente para a
finalidade natural da perpetuacdo da espécie, nem
somente para uma diferenciacdo de classes sociais,
diferenciacdo que permitia a formacdo da familia,
“célula” da vida social. Em primeiro lugar e antes de
mais, a distingdo dos sexos no homem e atracdo erotica
entre existéncias de sexos opostos, conduzem ao seu
fim “natural” e a sua finalidade o ela erdtico universal
colocado na natureza: eles visam representar na natureza
a maneira trinitaria de viver - o intercAmbio mutuo
pessoal da vida no quadro da natureza criada -, eles tém
finalmente por finalidade a unido deificante do homem
com Deus.

Se 0 homem rejeita esta finalidade e este fim, o

18 NII:O O ASCETA, Cartas: PG 79, 464.
19 JOAQ, Escala, Discurso XXX, § 5.
20 MAXIMO O CONFESSOR, Ambigua: PG 91, 1308 BC.
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eros degenera numa paixdo irremedidvel da natureza: a
natureza suporta o eros, suporta-o como um desejo de
plenitude existencial, torturador e sempre incompleto, e
como a inexoravel finalidade da perpetuacdo da espécie.
O pecado € precisamente o fracasso do eros na
realizacdo da finalidade a que tende, isto é, a unido do
homem com Deus. O eros move-se entdo numa reprise
perpétua da tragédia das Danaides, num eld insaciavel
de autossatisfacdo da natureza, de prazer e de desfrute
dos sentidos individuais. Ele ndo € mais um
acontecimento de comunhdo e de relacdo amorosa,
inaugurando a submissdo do outro a uma necessidade e a
uma exigéncia subjetivas de prazer.

Quando o eros que se orienta para a pessoa do
outro sexo conduz, no amor, a superacdo de si, da
individualidade natural (o que significa, para 0 homem,
superar a sua individualidade, os seus desejos, as suas
necessidades e exigéncias individuais, deixar de visar a
sobrevivéncia individual e comecar a viver para o
outro, por amor do outro), somente ai se abre o caminho
que leva o homem a responder a chamada erética que
Deus Ihe dirige. O eros torna-se entdo um caminho de
vida e um dom de vida. E por isso que o modelo do
eros conjugal é o eros crucificado do Cristo pela Igreja
(Ef 5, 32-33), e a morte voluntaria da individualidade
natural para que a vida se realize somente como amor e
oferta de si. O Cristo € o primeiro a encarnar o exemplo
do verdadeiro eros dando-nos a possibilidade de conduzir
0 nosso préprio eros a sua Pessoa: “Ele € que nos amou
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primeiro”, diz Sdo Focio o Grande, “n0s que éramos
opostos e hostis a ele.

Ora, longe de se limitar a nos amar, ele se deixou
desonrar por nés, foi esbofeteado, crucificado, contado
entre 0s mortos; e através disto tudo ele mostrou seu
amor (eros) por nds”?,

Na Igreja, que é o lugar do Reino de Deus, o lugar
onde se realiza a maneira trinitaria da “vida verdadeira”,
“ndo ha nem homem nem mulher” (Gl 3, 28).

Na Igreja, existimos da maneira como existiremos
depois da morte da nossa individualidade natural: ndo em
virtude das forcas e faculdades da nossa natureza, nem
das suas energias psicossomaticas, mas gragas ao amor
de Deus “gue chama o nao-ser como se fosse” (Rm 4,
17), gragas a chamada que Deus nos dirige por amor e
gue faz da nossa vida um acontecimento de comunhéo
com Ele.

Isto ndo significa que a nossa natureza seja
aniquilada no espaco do Reino, mas que a maneira
segundo a qual a nossa natureza € hipostasiada (torna-se
hipdstase), se transforma. A natureza ndo se torna mais
uma hipdstase (uma existéncia viva e concreta) gracas as
suas proprias funcdes e energias, mas gracas a chamada a
ela dirigida pelo amor de Deus. E por isso que,
doravante, ndo temos mais necessidade de passar pela
possibilidade natural como hipdstase de vida, isto &,

21 Sobre os nomes divinos, 1V: PG 3, 720 BC.
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como hipdstase de amor e de comunhéo.

Esta realidade € visada propositalmente pela
palavra evangélica, quando certifica que no lugar da
“vida verdadeira” a sexualidade é suprimida, bem como
a distincdo dos sexos:

“Os filhos deste mundo tomam mulher ou
marido; mas os que serdo julgados dignos de participar
no outro mundo e na ressurrei¢cdo dos mortos, ndo tomam
nem mulher nem marido; nem podem morrer, pois sao
como anjos, e sdo filhos de Deus, sendo filhos da
ressurreicdo” (Lc 20, 34-36).

A ressurreicdo que suprime a relacdo conjugal,
como a morte, € uma ressurreicdo “dos mortos”.
Pressupde a morte da maneira natural autbnoma da
formacdo da nossa hipdstase, morte voluntéaria ou ndo do
individuo que tira sua hipdstase das forcas e energias da
sua natureza. E preciso que uma morte  intervenha para
que “o mortal seja absorvido pela vida” (2Cor 5, 4). E a
esta morte que se arriscam voluntariamente 0s monges
da Igreja. Renunciam ao matrimonio, maneira natural de
auto superacao da individualidade no eros, e se esforcam
para hipostasiar o eros e o corpo na maneira do Reino
para existir somente através da obediéncia e a ascese, da
rendncia a natureza, para tirar a existéncia e a vida
somente da chamada de amor que Deus dirige ao
homem.

Neste sentido, os monges da Igreja aparecem
como 0s pioneiros e as primicias dos frutos do Reino,
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deste Reino que estd em gestagdo secreta no seio da
Igreja. Quanto a no6s, 0S mais numerosos, temos
necessidade de uma “ajuda” do outro sexo (Gn 2, 18)
para atingir, a exemplo da Cruz de Cristo, a morte e a
ressurreicdo a que os monges chegam através de uma
transicdo brusca. Estes dois caminhos: monaquismo e
matrimonio, sdo igualmente respeitados e reconhecidos
na Igreja, pois tendem a um fim comum: a vida livre a
respeito do espaco, do tempo, da corrupcéo e da morte.

7.10 A queda

A consciéncia de uma queda que teria feito descer
0 homem num plano de existéncia diferente daquele a
que se sente criado, ndo é uma exclusividade da tradicédo
judeu-cristd. Este sentimento humano universal se
expressa em mitos e simbolos, em quase todas as
religides; ele inspirou, em diversos sistemas filosoficos,
problematicas que incluem desafios importantes.

Todavia, é verdade que, para a tradicdo crista, a
referéncia a queda do homem ndo representa
simplesmente um aspecto parcial de suas concepcdes
antropoldgicas, mas o eixo de referéncia ou a “chave”
necessaria para a compreensao do homem, do mundo e
da historia. Por uma parte a verdade da queda, e por
outra, a verdade da deificagdo do homem delimitam o
acontecimento mesmo da Igreja e ddo sentido a sua
existéncia e a sua missdo historica.

No referente ao tema da queda, a Igreja tira seu
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ensinamento principalmente da interpretagdo dos textos
do Antigo Testamento. O relato da criagdo do homem,
nas primeiras paginas do livro do Génesis, é completado
pela referéncia ao acontecimento da queda, por meio de
um conjunto de imagens pela sua rigueza semantica e de
simbolismos arquetipicos insubstituiveis.

Lemos no livro do Génesis que Deus, depois de
ter criado o homem, fez-lhe o favor de “plantar um
paraiso”, isto é, um jardim magnifico, o Eden, no qual o
instalou. A imagem do jardim funciona em todas as
religides do Médio Oriente como o simbolo da felicidade
ideal, talvez em oposicéo a aridez e a nudez dos desertos
gue abundam nestes lugares. A sequiddo do deserto é,
certamente um simbolo de morte, enquanto que 0s rios
que regam Eden e a vegetacdo luxuriante que o enfeita
oferecem a imagem de uma plenitude de vida.

E neste “paraiso de delicias”, como a Escritura o
qualifica, que Deus coloca o primeiro homem, “para
cultiva-lo e guarda-lo” (Gn 2, 15). Nesta primeira etapa
da vida humana, o "cultivo” ndo é um “trabalho” - uma
serviddo necessaria para a sobrevivéncia natural -, mas a
continuacdo e a prolongacdo organicas da obra criadora
de Deus, a expansdo da criatividade que caracteriza o
homem como imagem de Deus, isto é, como pessoa.

Ao mesmo tempo, Deus oferece ao homem como
“alimento” (Gn 2, 29) todos os frutos das arvores do
pais. A vida paradisiaca do homem néo representa um
estado “espiritualizado” nem uma “elevacdo” idealista,
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como amiude imaginam os moralistas. Desde o primeiro
momento, a vida do homem acontece através da
alimentacéo, através da captacdo imediata da matéria do
mundo. O homem vive e existe somente através de uma
relacdo direta e organica com o mundo, com a matéria do
mundo. N&o se trata de uma relagdo intelectual e
especulativa: o0 homem nédo é simplesmente espectador,
observador, ou intérprete do mundo, mas aquele que o
capta diretamente como um alimento, que ele assimila e
transforma no seu proprio  corpo. E somente por esta
comunh&o organica com o mundo que se realiza a vida
humana.

O elemento especifico da condicao paradisiaca do
homem ¢ o fato de que esta alimentacdo, que garante a
vida do homem, ndo constitui apenas uma relagéo real e
uma comunhdo com o mundo, mas também uma relagdo
real e vital com Deus. E Deus quem fornece alimento ao
homem, como preludio da vida, Ele quem oferece todos
os frutos e todas as sementes “como alimento”. Cada
alimentacdo é um Dom de Deus, uma “bencéo” de Deus,
isto €, a realizacdo de uma relacdo com Ele, realizacdo da
vida como relacdo. Esta relacdo paradisiaca do homem
com Deus ndo é uma relagdo moral e religiosa, 0 que
quer dizer que ela  ndo se realiza imediatamente pela
observacdo de uma lei ou por oferendas de oracdes ou
sacrificios. O que acontece como comunhdo e relagdo
com Deus € a propria vida do homem, a realizacdo
imediata da vida, isto é, a alimentacdo, a comida e a
bebida.
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Encontramos novamente esta mesma verdade das
primeiras paginas do Génesis no ato eclesial da
Eucaristia, onde a relacgdo do homem com Deus -
restabelecida como relagédo de vida “na carne” de Cristo -
realiza-se novamente de maneira integral, no fato de
comer e beber. O homem toma seu alimento - nas suas
espécies fundamentais, o pdo e o vinho - num
acontecimento de comunhdo, desta vez hipostatica e
divino-humana: ele toma o Corpo e o Sangue de Cristo.
A divina Comunhéo, a comunh&o do homem com Deus é
novamente uma relacdo de vida que se instaura por meio
do alimento. O homem nao tira a vida do alimento em si,
mas do alimento enquanto estabelece uma relacdo e uma
comunhdo com Deus. Ele toma a vida e a existéncia do
acontecimento da comunhd& com Deus, e ndo da
capacidade da sua natureza de sobreviver de maneira
efémera gracas a nutricdo. Todavia, esta mudanca da
maneira de existéncia passa, afinal, pelo ato de comer e
beber. A participacdo na maneira propria do Reino ndo é
a passagem para “outra” vida, mas a obtencdo da
incorrupcdo através desta mesma vida que se realiza
como comunh&o através do alimento. E por isso que a
imagem do Reino de Deus no Novo Testamento é
amiude a de uma refeicdo durante o qual os homens
“comem e bebem na mesa” preparada por Deus (Lc 22,
30).

Deus ofereceu aos primeiros homens a
possibilidade da vida, da “vida verdadeira”, da
incorrupcdo e da imortalidade, dando-lhes o mundo, o
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alimento, como acontecimento de comunhdo com Ele.
Mas a realizacdo de vida como acontecimento de
comunhdo e de relacdo €, em todo caso, um resultado da
liberdade, pois ndo existe comunhé&o ou relacdo de amor
obrigatéria ou imposta. Isto significa que a vida
paradisiaca dos primeiros homens comportava também a
possibilidade de wusar de maneira diferente a sua
liberdade: a possibilidade de fazer com que a existéncia
humana, longe de se realizar como um acontecimento de
comunh&o e relacdo com Deus, se realizasse a partir
somente dela mesma, por ela mesma, tirando suas forgas
existenciais do seu foro interno, exclusivamente da sua
natureza criada.

Esta possibilidade é descrita de maneira
expressiva no relato biblico que utiliza o simbolo da
arvore “do conhecimento do bem e do mal” (Gn 2, 9 e
17). E também uma arvore do paraiso, mas ndo faz parte
da “bencdo” que Deus dirigiu ao homem; alimentar-se
dos seus frutos ndo estabelece comunhdo nem relacdo
com Deus. Representa precisamente a possibilidade para
0 homem de assimilar o seu alimento - de realizar a sua
vida - ndo em comunhdo com Deus, mas
independentemente e & margem de Deus, de se alimentar
exclusivamente para a sua conservacdo, para a
sobrevivéncia da sua individualidade natural: de maneira
que o homem existe ndo tanto como pessoa que consegue
uma hipostase de vida na comunhdo do amor, mas como
individuo natural, como mdnade existencial que tira a
sobrevivéncia da sua hipdstase de suas proprias forgas,
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das suas energias e funcbes criadas.

Deus pede aos primeiros homens que ndo comam
os frutos da arvore “do conhecimento do bem e do mal”.
Sera que Ele queria poupar-lhes o conhecimento dos
dilemas éticos, conserva-los num caminho moral
unidimensional? Devemos precisar que aqui 0S termos
“bem” e “mal” ndo tém o conteddo convencional que
Ihes damos atualmente. Ndo se trata de categorias que
visam o0 comportamento moral; ndo expressam a
concepcdo juridica do “socialmente dtil” e ao
“socialmente prejudicial”. Aqui, como em toda a Sagrada
Escritura, os termos “bem” e “mal” designam a
possibilidade da vida e a alienagdo da vida, isto €, a
eventualidade da morte. Deus assim o explica aos
primeiros homens, avisando: “O dia em que comerdes
dele, morrereis certamente” (Gn 2, 17).

Nestas palavras de Deus ndo h& ameaca de
castigo, mas uma previsdo e um aviso. Se 0s primeiros
homens comem do fruto desta arvore, ndo apenas se
afastardo do reto caminho, ndo apenas transgredirdo uma
ordem que deviam observar porque foi dado “do alto”. O
fato de comer do fruto desta arvore abolira as condicdes
anteriores da vida, e conduzird os homens a morte.
Tentardo realizar a vida ndo segundo a maneira que a
constitui (a maneira trinitaria do amor e da comunhao),
mas de maneira absolutamente contraria: tentando tirar
vida das capacidades criadas e, portanto, efémeras, da
sua individualidade natural, para existir como se cada
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individualidade fosse causa e fim dela mesma. O “bem”
e o “mal” ndo constituem aqui uma o0posicdo
simplesmente conceptual; o “mal” ndo é e negacdo
aberta do “bem”, mas a sua deformacdo e alteracdo. Ha
uma maneira “boa” e uma maneira “ma” de realizar a
vida: este € o dilema que se apresenta aos primeiros
homens. A maneira “ma” convida a atingir facilmente a
possibilidade de uma vida autdnoma, a possibilidade
para a criatura de conter nela mesma a sua causa e 0 seu
fim, isto é, de chegar por ela mesma ao status de Deus e
a auto deificacdo. Mas isto € uma mentira, uma ambicao
enganosa, que considera como vida a negacéo da vida, e
gue conduz inevitavelmente a morte. Na imagem biblica,
Deus quer, precisamente, desviar o homem do
conhecimento da morte pois a morte introduz num
conhecimento irrevogavel, e uma vez adquirido este
conhecimento, ja €é tarde demais para limitar suas
consequéncias tragicas.

Todavia, 0s primeiros homens escolheram
finalmente a maneira do “mal”, a maneira da morte. A
adverténcia que Deus lhes dirigiu sublinha no relato
biblico o fato de que eles fazem a sua escolha em pleno
conhecimento de causa das suas consequéncias.
Contudo, hd uma circunstancia atenuante: eles foram
arrastados a sua decisdo pela serpente, simbolo
arquetipico do mal. Para a hermenéutica eclesial, a
serpente expressa aqui a intervencdo do diabo ou saté,
que constitui uma existéncia pessoal, espiritual,
semelhante a dos anjos de Deus - espiritos destinados a
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servir, criados por Deus antes do mundo -, mas uma
existéncia revoltada, afastada da vida, condenada a
perpetuar a morte que ela foi a primeira em escolher
livremente.

A serpente provoca em primeiro lugar a mulher.
Também aqui, o simbolismo ndo é fortuito. Na
linguagem dos arquétipos de vida utilizados pela
Escritura (linguagem das imagens arquetipicas, bem mais
“significativas” que os conceitos), a mulher é a imagem
da natureza, em oposi¢cdo ao homem que é o simbolo do
verbo (logos). Este confronto da natureza e do verbo, do
feminino e do masculino, ndo representa uma distingéo
axioldgica, mas a experiéncia que o homem faz da
maneira como a vida natural se realiza: a natureza possui
uma disponibilidade “feminina” para encarnar o
acontecimento da vida, mas ela precisa da semente do
verbo, para que esta encarnagdo aconteca. Sem a unido
do masculino e do feminino, a vida ndo pode existir. Sem
a intervencdo do verbo, a natureza é apenas uma
potencialidade, ndo um acontecimento existencial; e sem
a sua encarnacdo na natureza, o verbo nada mais € do
gue um conceito abstrato, sem realidade hipostatica.

Assim, a tentacdo de desviar a realizacdo da vida,
pelo proprio fato de ser ndo apenas um desafio
especulativo, mas uma possibilidade natural é, em
primeiro lugar, aceita pela mulher. As palavras que lhe
dirige a serpente revelam a “logica” da alteracdo do
“bem”, revelam um verbo que pretende enganar a
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natureza, falsear as possibilidades da vida: “Entdo, Deus
disse: vocés ndo comerdo de nenhuma das arvores do
jardim?” A mulher responde: “Nés podemos comer do
fruto das arvores do jardim. Mas do fruto da arvore que
esta no meio do jardim, Deus disse para ndo comer, a fim
de ndo morrer”. A serpente ndo persiste na sua callnia
grosseira, mas renuncia imediatamente a ela e passa a
uma segunda astucia: “Vocés ndo morrerdo, diz. Deus
sabe que, no dia em que comerem desta arvore, seus
olhos se abrirdo e vocés serdo como deuses, conhecendo
0 bem e 0 mal”. A imagem biblica nio vai mais longe. E
a esta segunda tentacéo, atingir o status de Deus e se auto
deificar, que a mulher sucumbe - a natureza aceita tentar
viver de maneira autbnoma. As primeiras criaturas
saboreiam o fruto da autonomia e da autossuficiéncia
existencial.

7.11 Consequéncias da queda: a nudez

Assim acontece a queda do homem. Falamos de
gueda para designar ndo um puro rebaixamento
axiologico, mas uma mudanga na maneira de existéncia,
uma decadéncia da vida. O relato biblico pinta
igualmente esta mudanca existencial, as consequéncias
da queda, com simbolos insubstituiveis.

A primeira consequéncia é a sensacdo de nudez:
“Entéo os olhos dos dois se abriram e se deram conta de
gue estavam nus; costuraram folhas de figueira e se
fizeram uns aventais” (Gn 3, 7). Até a hora da queda, “0s
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dois estavam nus, o0 homem e sua mulher, e ndo sentiam
vergonha um diante do outro” (Gn 2, 25). O que é, entéo,
a sensacdo de nudez, a vergonha da nudez, que
acompanha a queda? E a consciéncia de que o olhar do
outro que cai sobre mim nao é o olhar do ser amado, do
ser que me ama e em quem confio. E o olhar de um
estranho; ele ndo me olha com amor, antes me vé como
objeto do seu desejo e do seu prazer. O olhar do outro
me objetiva, faz de mim um individuo neutro, e sinto que
tira de mim a  subjetividade, minha identidade uUnica
mais profunda. O fato de me sentir nu significa a ruptura
da relacdo, a negacdo do amor, a necessidade de me
defender diante da ameaca que o0 outro constitui aos
meus olhos daqui para frente. E eu me defendo pela
vergonha. Visto-me para preservar a minha
subjetividade, para me proteger do olhar do outro e para
ndo me tornar um objeto ao servigco do seu prazer e da
sua autossuficiéncia individuais.

Antes da queda, o corpo era, todo inteiro,
expressdo e manifestacdo da unicidade pessoal, da
chamada ao Dom de si no amor. A sensacdo de nudez e a
vergonha da nudez nascem no momento em que a vida
deixa de tender ao amor e se assinala como finalidade a
autossuficiéncia da individualidade - a necessidade
individual, o prazer individual. E por isso que, mesmo
depois da queda, somente o eros verdadeiro permite a
nudez deixar de ser uma vergonha e expressar um
movimento de confianca e de dom de si ultimos. “No
eros verdadeiro, a alma cobre o corpo”, dizia Nietzsche,
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cujo ateismo pertinaz nunca eliminou o sentimento da
verdade. E por outro lado, Santo Isaac, o Sirio completa
a frase: “O amor nédo conhece a vergonha... O amor
desconhece naturalmente a vergonha e esquece sua
propria medida”??,

A sensacdo de nudez e a vergonha da nudez séo a
manifestacdo mais clara da alteracdo sofrida pela
natureza humana por causa da queda. A imagem de Deus
inscrita na natureza do homem foi aviltada e corrompida
(ndo, porém, destruida). Esta imagem é a maneira de
existéncia pessoal, a maneira da Trindade, do amor das
pessoas, do amor que € o Unico capaz de unificar a vida,
a vontade e a energia da natureza. A liberdade pessoal
submete-se (ainda que nunca de maneira integral) a
necessidade individual de existéncia autbnoma natural,
tornando-se assim instinto, impulso, paixdo inexoravel.
Assim a natureza fica parcelada em individualidades que
vivem cada uma somente para si, individualidades
mutuamente perfidas, e opostas entre si na reivindicacao
da vida.

7.12 A culpabilidade

A Segunda imagem expressiva das consequéncias
da queda, que encontramos no relato biblico é o
aparecimento da culpabilidade e a tentativa de se auto
justificar. Os primeiros homens ouvem o0s passos de

22 Comentario sobre os nomes divinos: PG 4, 268 CD - 269 A
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Deus que passeia no jardim no por-do-sol, e séo
dominados pelo medo, um medo tal que se apressam
para se esconder “da face do Senhor” entre as arvores do
paraiso. Entdo Deus chama Adéo e lhe pergunta de que
tem medo, e Addo alega a sua nudez para explica-lo.
Mesmo diante de Deus, Addo atualmente se sente nu,
ressente até o olhar de Deus como um despir, como um
atentado a sua individualidade. Deus ndo € mais 0
intimo, o bem-amado, e a relacdo com Ele ndo é mais
uma ligacdo de amor e uma fonte de vida.

O proprio Deus torna-se “outro”, uma segunda
existéncia que, ja pela sua presenca, ameaca aniquilar a
autonomia da individualidade.

“Entdo, vocé comeu da arvore que eu te proibi
comer!”, diz Deus. E Addo se apressa a rejeitar a sua
responsabilidade: “Foi a mulher que vocé colocou junto
de mim, ele diz, que me deu da arvore, e eu comi!”. E
qguando Deus pergunta a mulher: “O que vocé fez?”, a
resposta dela é também uma escapatoria: “a serpente me
seduziu e eu comi!” (Gn 3, 8-13). A queda se manifesta
aqui como autodefesa da individualidade, transferéncia
de responsabilidade, tentativa de justificacdo individual.

Se a sensacdo de nudez e a vergonha manifestam
a perda do carater pessoal da existéncia, parece que a
tentativa de transferir a responsabilidade e de auto
justificacdo individual, o sentimento de culpa e 0 medo
sdo sinais da angustia resultante da perda da vida
verdadeira, isto €, da vida eterna. Trata-se da angustia
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diante da morte. Chegamos a esta conclusdo com a ajuda
dos critérios da interpretacdo eclesial das imagens da
Biblia. Antes de mais, questionemo-nos: de fato, o que
Adé&o teme, quando se esconde diante de Deus? De que
ele quer se proteger quando transfere a responsabilidade
sobre a mulher? Teme uma ameaca exterior? Sente um
perigo objetivo? Mas ele ndo tem nenhuma experiéncia
anterior de ameaca nem de perigo; normalmente, ele
deveria ter tdo pouco medo quanto um bebé que estende
a mao para pegar o fogo.

A resposta facil dos moralistas €, ordinariamente,
a seguinte: Addo tem medo porque transgrediu o
mandamento de Deus e espera um castigo. Mas a nogéo
de transgressdo e de castigo é também uma imagem
emprestada das experiéncias posteriores do mundo e da
gueda. Se fizermos dela um absoluto e a considerarmos
como a explicacdo Gltima do medo de Adao, deixamos
Ou provocamos perguntas sem resposta: como Adéao pode
ter medo de Deus, que conhece somente como
“apaixonado loucamente” pelo homem, e doador de
vida? Se o amor de um ser humano verdadeiramente
apaixonado esta sempre pronto, mesmo depois da
queda, a perdoar e a esquecer qualquer falha da pessoa
amada, sera que amor de Deus ficaria abaixo da medida
humana do amor? O amor de Deus seria menor do que o
amor humano do amante verdadeiro, do pai afetuoso, da
mée infinitamente indulgente? Serd que Deus ndo
conseguiria fazer nem sequer o que Ele mesmo nos pede:
“perdoar os nossos devedores” sempre que nos fazem
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mal, “até setenta vezes sete vezes”?

Ai os moralistas respondem: sim, mas Deus
também é justo; Ele deve fazer justica, castigar pela
transgressao cometida. Mas de onde eles tiram esse “Ele
deve” a que submetem o proprio Deus? Sera, entdo, que
existe uma necessidade que limita o amor de Deus, isto
é, a sua liberdade? Em caso afirmativo, entdo Deus ndo é
Deus ou, em todo caso, ndo é o Deus que a Igreja
conhece. Um Deus justo, um policial celeste que controla
a observancia das leis de uma justica obrigatoria
inclusive para Ele proprio, nada mais € do que um
produto da imaginacdo do homem depois da queda, a
projecdo da sua necessidade de encontrar urna garantia
individual sobrenatural no meio dos conflitos da vida
coletiva... Quaisquer que sejam os artificios sofisticados
gue os moralistas tenham podido imaginar para ajustar
logicamente 0 amor e a justica de Deus, os edificios
elaborados pelos seus silogismos ameacam ruina. “Assim
como um grdo de areia ndo pesa tanto como muito ouro,
assim a necessidade do justo julgamento de Deus néo
pesa  tanto quanto a sua compaixdo”, diz Sao Isaac o
Sirio. O Deus da revelacdo biblica e da experiéncia
eclesial ndo é justo: “Nao diz que Deus é justo, pois a
sua justica ndo aparece nos teus atos... Onde est4, entdo,
a justica de Deus? Pois é dito que Deus € bom para 0s
maus e 0s impios?.

2B A citagdo ¢é tirada do Manuel Consultatif de Séo NICODEMOS O
HAGRIOGRAFO, 193, nota | (em grego).

136



7.13 A tragédia da criacao

Esta verdade fundamental, vivida e garantida pela
Igreja, parece contradita por muitos textos da Escritura
gue evocam o0s castigos impostos ou prometidos por
Deus: o dilavio que cai sobre todos os seres vivos na
terra, exceto os da Arca de Noé; o fogo e o enxofre que
destroem Sodoma e Gomorra; as pragas do farad; Davi
punido pelo seu pecado com a morte de Absaldo; no
Novo Testamento, igualmente, a imagem dominante do
julgamento futuro e da retribuicdo final, a separacdo
entre justos e iniquos, a ameaca do inferno onde havera
“pranto e ranger de dentes”. A estes exemplos biblicos,
0s homens acrescentam todos os males naturais vendo-o0s
corno “calamidades” e punicdes reveladoras da justica de
Deus: terremotos, inundacdes, epidemias etc.

Todavia, a Igreja distingue estas imagens da
verdade que expressam. A queda do homem é uma
verdade, e esta queda ndo tem um conteldo somente
juridico, mas, como tentamos explicar aqui, ela é uma
perversdo da vida, onde a liberdade do homem arrasta
consigo a criacdo toda, pois somente pela liberdade
humana pode se realizar ou ndo a finalidade a que é
destinada a existéncia de cada criatura. Ora, a perversao
da vida significa uma deformacdo e uma corrupcdo das
leis e das maneiras do funcionamento da vida. A Igreja
vé em todos os exemplos biblicos de puni¢bes impostas
ao homem, e em todas as calamidades, as consequéncias
de um funcionamento alterado das leis e das maneiras
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gue governam a vida, as consequéncias do
distanciamento do criado da “vida verdadeira”, o abismo
aberto entre o criado e 0 incriado por causa da revolta
do homem. Estas consequéncias sdo interpretadas pela
linguagem pedagdgica da Escritura, sobretudo a do
Antigo Testamento, que se dirige a um povo de “cabeca
dura”, com a ajuda de uma imagem bem acessivel ao
homem caido: a imagem de um Deus zangado que
castiga por causa da transgressao.

Porém, Deus ndo é um justiceiro que castiga. Ele
apenas respeita absolutamente a liberdade do homem e
as suas consequéncias. Ele ndo intervém para destruir os
frutos amargos da livre escolha feita pelo  homem, pois
assim Ele destruiria a verdade mesma da pessoa humana
e as dimensBes cosmicas realmente impressionantes
desta verdade. O amor de Deus intervém apenas para
transformar a livre autopunicdo do homem em pedagogia
salvadora. O ponto culminante desta intervencdo é a
propria encarnacdo de Deus, a aceitacdo, na carne
divino-humana do Cristo, de todas as consequéncias da
revolta do homem “até a morte numa cruz”, e,
finalmente, a transformacdo destas consequéncias em
relacdo e comunhdo com o Pai, isto é, em vida eterna.

A partir dai, sem negar as consequéncias da queda
de maneira destrutiva para a liberdade humana, ¢
devolvida ao homem a possibilidade paradisiaca de
escolher entre a vida e a morte: € a escolha entre a
transformacdo da morte em vida, a exemplo do Segundo
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Adao, Cristo, e a persisténcia na morte, no inferno, que é
“a tortura de ndo amar”.

Para a Igreja, a queda de Adao, considerada nas
suas dimensdes cosmicas e “diacrbnicas”, incriveis para
0 espirito humano, é uma imensa tragédia reveladora do
carater ilimitado da liberdade pessoal, das dimensGes
universais da verdade da pessoa - reveladora, afinal, da
“gloria” de Deus, da grandeza infinita da imagem de Si
mesmo que Deus imprimiu na natureza humana. A Igreja
percebe esta revelacdo através da tragédia da queda,
revelacdo que confere significado a existéncia da criagéo
universal. “Pois a criacdo, em expectativa, aguarda a
revelacdo dos filhos de Deus... Sabemos, com efeito, que
a criacdo inteira geme até o presente dia nas dores de
parto” (Rm 8, 19-22). A aventura universal comegada no
jardim do Eden ndo é um fracasso da obra de Deus: este
mundo marcado pelas catastrofes naturais, as guerras, as
epidemias, a injustica, 0s massacres, este mundo de onde
se levantam os gemidos das vitimas inocentes e 0s
clamores das criancas torturadas, realmente irrigado de
sangue e lagrimas, este mundo ndo &, certamente, um
lugar triunfal para a justica, mas aos olhos do crente €
um lugar onde triunfa a liberdade que, passo a passo, pé
a pé, vai percorrendo pelo amor de Deus o caminho para
a deificagdo. “Penso, com efeito, que os sofrimentos do
tempo presente ndo admitem comparagdo com a gléria
gue vai se manifestar em nos..., pois também esta criacdo
serd libertada da serviddo da corrupcdo para entrar na
liberdade da gloria dos filhos de Deus” (Rm 8, 18-21).
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Uma deificagdo do homem e do mundo que n&o fosse um
acontecimento de liberdade, este sim seria o fracasso da
obra de Deus, pois uma deificagdo sem liberdade seria
tdo contraditéria como a nocdo de um Deus sem
liberdade: um absurdo, a vida desprovida de razdo e de
significado.

7.14 A angustia diante da morte

Retomando agora o medo que leva Adao a se
esconder diante de Deus depois da queda, podemos dizer
que este medo ndo € o efeito de uma culpabilidade
juridica, ou a espera de uma punicdo. E a perda da
“seguranca diante de Deus” de que fala a Escritura (1Jo
3, 21); a ruptura da relagdo com Ele, o conhecimento da
responsabilidade que cabe ao homem na realizacdo de
uma vida separada de Deus, a primeira experiéncia da
soliddo existencial que inclui também o primeiro contato
com a mortalidade. O medo de Adao é a sua angustia
diante da morte.

Por caminhos diferentes, a experiéncia
psicanalitica contemporénea formula a opinido segundo a
qual a primeira experiéncia de culpabilidade e de
angustia acontece no homem no seu nascimento, quando
é separado do corpo materno. Se este ponto de vista €
exato, entdo ndo é muito diferente da imagem biblica
daquele primeiro medo de Ad&o. A primeira sensacao,
mesmo inconsciente, de “existir individualmente” €
também a primeira sensacdo de mortalidade, a primeira
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experiéncia de uma soliddo muito profunda, isto é, a
experiéncia da impossibilidade do individuo para tirar a
vida de qualquer lugar que nédo seja ele mesmo. Pareceria
gue, na natureza mesma do homem, ha um instinto capaz
de distinguir a maneira da vida e a maneira da morte, isto
é, um instinto capaz de distinguir o desenvolvimento da
“vida verdadeira”, que é “comunicada” e “participada”,
da desindividualizagdo mortal da existéncia. Se assim
for, o medo primitivo de Addo ndo seria apenas uma
imagem ou um simbolo, mas uma realidade que marca o
homem no mais fundo da sua alma desde o primeiro
instante da sua vinda ao mundo.

O dialogo entre Deus e os primeiros homens,
acontecido no Eden, acaba com o anincio e a descrigio
profética, feitos por Deus, das consequéncias secundarias
da queda. S@o as seguintes:

Acontece uma hostilidade irredutivel entre a
mulher e a serpente, entre a natureza humana e o diabo.
Hostilidade que culminard na pessoa de um descendente
da mulher, que quebrara a cabeca da serpente, o poder do
diabo, enquanto que a serpente conseguira apenas
morder o seu “calcanhar”. Este descendente de Eva, para
a lgreja, é o Cristo, e este primeiro anuncio da sua vitoria
sobre o diabo é chamado o protoevangelho da Escritura,
a primeira mensagem anunciadora da salvacdo do
homem.

As aflicdes e gemidos da mulher multiplicam-se,
seu corpo torna-se sensivel e inclinado a dor. A mulher

141



ndo deixa de ser o vetor da vida, mas a vida, atualmente,
é a perpetuacdo da natureza e ndo da pessoa. Ai, entdo, a
mulher d& a luz seus filhos com muito trabalho, pois
cada nascimento € mais uma fragmentacdo imposta ao
seu corpo, uma fragmentacdo da natureza, um acréscimo
de individualidades auténomas e mortais. Sua relagéo
com seu esposo, o amor revelador do Modelo trinitario
da vida, torna-se uma ruptura com ele: “teu desejo te
levara ao teu marido, e ele te dominara” (Gn 3, 16).

Alias, o acesso do homem a vida, sua relagdo com
a terra, a natureza, seu alimento-vida, também se torna
ocasido de trabalhos e dores continuas. A relacdo do
homem com a natureza material do mundo ndo consegue
ser uma relacdo pessoal, uma relagdo com a palavra do
amor de Deus que constitui 0 mundo. O mundo torna-se
um objeto neutro que resiste ao esforco empreendido
pelo homem para submeté-lo a sua necessidade e ao seu
desejo de sobrevivéncia individual. A terra “produz
espinhos e cardos, e 0 homem ganha seu pdo “com o
suor da sua face”, até retornar também a neutralidade
impessoal da terra objetivada, até que 0 seu corpo se
decomponha na terra: ...”pois tu és lama, e a lama
voltaras” (Gn 3, 19).

7.15 As “tunicas de pele”

O relato da queda do homem que encontramos na
Sagrada Escritura, acaba com a expulsdo do homem do
jardim de delicias, quando lhe € proibido o acesso a
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“arvore da vida”, a possibilidade da imortalidade.

Contudo, este desfecho tragico é marcado também
por uma imagem que revela o amor de Deus, amor que
tenta desfazer o carater irrevogavel da queda, limitar o
mal por ela provocado, relativizar o irremediavel. E a
imagem das tanicas de pele, que chamou especialmente a
atencdo dos exegetas cristdos: “E o Senhor Deus fez para
0 homem e sua mulher umas tdnicas de pele, revestindo-
os com elas” (Gn 3, 21).

Na interpretacdo eclesial, as tunicas de pele com
que Deus veste 0s primeiros homens simbolizam a
hipostases biologica que cobre a alteridade pessoal do
homem. Antes da queda, cada energia da natureza
bioldgica e terrena do homem existia (era realizada e
manifestada) exclusivamente como revelacdo da imagem
divina. Constituia a alteridade pessoal, a vida como
comunhdo e relacdo de amor. Depois da queda, a
hipostase do sujeito humano é bioldgica, e as energias da
natureza (energias psicossomaticas) estdo ao servico de
uma vida reduzida a sobrevivéncia individual. O homem
ndo deixa de ser uma pessoa, uma imagem de Deus, mas
esta imagem estad atualmente revestida da “tunica de
pele” da irracionalidade, da corrupcdo e da mortalidade.

Este revestimento de corrupcdo e de morte
testemunha, todavia do amor imenso de Deus pelo
homem e do carater providencial desse amor. Revestindo
a pessoa humana com urna hipdstase biologica, Deus
assume os efeitos da queda. As energias naturais
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(psicossomaticas) ndo hipostasiam a alteridade pessoal
da vida considerada como amor, mas a individualidade
mortal e sua vida efémera. Permitindo, todavia, a morte,
como consequéncia deste revestimento, Deus limita
precisamente o seu alcance a individualidade bioldgica,
colocando um limite e uma fronteira ao pecado-fracasso
da vida e a corrupcdo, “a fim de que o mal ndo seja
imortal”.

Assim, a morte ndo destr6i o homem como tal,
mas a corrupgédo que o envolve. Ela ndo atinge a pessoa
humana que Deus chamou ao ser, ela nega e destréi a
falsa hipdstase de vida, a individualidade bioldgica com
gue o homem foi revestido por causa da queda. A morte,
resultante do pecado, volta-se contra o triunfo aparente
do pecado - que se manifesta na individualidade
bioldgica tornada autbnoma - e o destréi. A morte acaba
com envoltorio da corrupc¢do, liberando as possibilidades
existenciais da pessoa humana.

Portanto, o caminho permanece aberto depois da
queda, para que a pessoa humana se tome novamente
uma hipdstase de vida, ndo mais bioldgica, corruptivel e
efémera, mas incorruptivel e imortal. Esta nova
possibilidade existencial serd inaugurada pelo préprio
Deus que, na sua encarnacgdo, oferecera na sua pessoa as
primicias da salvacdo e da renovacdo do género humano.

Capitulo 8: Cristo Jesus
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8.1 O escandalo

O nome de Jesus Cristo corta em duas a Histéria
dos homens. E, ao mesmo tempo, foi e é ainda o maior
escandalo que se possa imaginar para a razdo humana.
Deus se fez homem, e esta unido permanece
incompreensivel para a logica e, em todo caso,
inacessivel ao nosso conhecimento “positivo”.

O Apdstolo Paulo € o primeiro a indicar que, ao
menos para 0s gregos, a noc¢do de divino-humanidade é
uma verdadeira loucura (1Cor 1, 23). Os gregos
ensinaram aos homens a maneira ajustada de pensar, 0
conhecimento metodico, que ndo pode funcionar sem
uma definicdo das coisas. Por isso as coisas, todos os
existentes, sdo definidos pela sua esséncia, isto &, um
conjunto de propriedades que fazem com que cada
existente seja o que ele é. Uma flor é uma flor porque
possui um talo, pétalas, sépalas, estames e pistilo; ela ndo
pode ser flor e, a0 mesmo tempo, possuir pernas ou asas,
olhos para ver ou boca para falar. Da mesma maneira,
Deus, para ser Deus, deve ser infinito, ilimitado,
omnisciente e onipotente, autbnomo na sua vida e no seu
movimento. Ele ndo pode ser Deus e, a0 mesmo tempo,
possuir um corpo material e limitado, precisar de
oxigénio para respirar e de comida para se alimentar,
ficar cansado, estar com sono, ficar triste e sofrer no seu
corpo.

A oposicdo do pensamento grego a respeito da
nocdo de divino-humanidade apareceu dinamicamente
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dentro do préprio seio da Igreja cristd. As expressdes
mais caracteristicas desta oposicdo foram as duas
heresias do nestorianismo e do monofisismo, que
afligiram durante varios séculos o mundo cristdo e que
nunca deixaram de representar duas tendéncias ou
inclinagdes do estado de espirito dos cristdos.

O nestorianismo?* expressa a tendéncia a ver na
pessoa de Jesus Cristo uma existéncia humana quanto a
sua esséncia ou natureza, a ver pura e simplesmente um
homem, um individuo concreto da natureza humana
dotado, todavia, por Deus de dons excepcionais e de
qualidades extraordinarias. Esta tendéncia subsiste
amplamente num grande nimero de pessoas que falam
do Cristo com respeito, mas reconhecendo na sua pessoa
apenas um grande mestre de moral, um homem muito
importante que fundou a religido qualitativamente
dominante até o momento atual, ou até um reformador
social que conduziu a humanidade a progressos éticos
importantes.

Paralelamente, o monofisismo? expressa a
tendéncia a ver somente na pessoa de Jesus Cristo a
intervencdo de Deus na Histéria, a considerar pura e
simplesmente que Deus se apresenta com a aparéncia de
um homem, isto é, que o Cristo é o “espectro” de um
homem, mas ndo um homem quanto a sua natureza ou
esséncia. Esta tendéncia também subsiste, naqueles que

24 seu fundador foi Nestorio, patriarca de Constantinopla (380-451).
% Seu fundador foi Eutiques, sacerdote de Constantinopla (378-454).
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pretendem manter dentro do cristianismo uma espécie de
dualismo filoséfico e moral. Pretendem manter um
abismo infranqueavel, comodo para 0 pensamento
humano, entre o divino e 0 humano, o espiritual e o
material, o eterno e o temporal, o0 sagrado e o profano.

Sobre este ponto, a observacdo do psiquiatra Igor
Caruso, a quem nos referimos ja no capitulo anterior, é
tipica. Ele vé nestas duas heresias a manifestacdo de duas
tendéncias ou impulsos mais gerais do espirito humano.
Cada uma delas, absolutizada, leva a essa Visdo
“herética” da vida, que chamamos neurose.

Caruso discerne as manifestacdes historicas de
tais desvios neurGticos em muitas expressdes de um
antropocentrismo absolutizado ou numa visédo idealista
da vida e da verdade também absolutizada. Com efeito, é
possivel  distinguir claramente a presenca do
nestorianismo no otimismo do racionalismo, na
“eficacia” do moralismo, na inflacdo da critica historica,
na mitificacdo da ciéncia humana, na desmitificacdo
cientifica da metafisica, na absolutizacdo da politica e da
organizacdo, na prioridade concedida as relacdes
econdmicas da producdo. Da mesma maneira, podemos
observar a reagdo monofisita manifestando-se no
idealismo puritano, no desprezo do homem natural, na
desconfianga relativa ao corpo e suas funcdes, na fobia
do amor e da vida sexual, na “espiritualizacdo” das
estruturas, na mitificacdo da autoridade visivel, no
“misticismo” cultivado por uma autoridade infalivel.
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Entdo, € com a ajuda destas tendéncias inatas e
opostas do psiquismo humano que a linguagem da Igreja
tenta delimitar a verdade da sua experiéncia da
encarnacdo de Deus, da Sua encarnagdo na pessoa
histérica de Jesus Cristo. Ao longo de quatro séculos,
nos Concilios ecuménicos terceiro, quarto, sexto e
sétimo, a Igreja lutou para preservar a verdade da
encarnacdo divina de sua alteracdo num esquema
intelectual e num “principio” oficial. O Cristo das
heresias era um modelo moral de homem perfeito, ou a
ideia abstrata de um Deus desencarnado. Em ambos os
casos, a vida dos homens ndo muda em nada,
essencialmente, o corpo vivo do homem continua sendo
condenado a se decompor na terra, e 0s “melhoramentos”
individuais ou coletivos da vida humana sdo um engano,
uma contradi¢do ou uma ilusdo evidente.

A Igreja, todavia, ndo lutou durante quatro
séculos inteiros somente por uma metafisica abstrata,
nem para salvaguardar um modelo moral. Nem sequer
luta em favor do “espirito” do homem; ela luta para
salvar o corpo do homem. O corpo do homem - a carne,
e ndo somente o espirito - pode ser unido a Deus “sem
mistura, sem mudanca, sem divisdo e sem separagao?" A
natureza humana, pode constituir, unida a divina, um
unico acontecimento de vida? Em caso afirmativo, a
morte ndo existe. Ai, 0 corpo é semeado na terra como o
trigo, para dar cem vezes mais fruto, para que o homem
realize a plenitude da vida.
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Quatro séculos de luta foram necessarios para que
0 corpo do homem fosse salvo do absurdo da morte. Para
que se revelasse a possibilidade do humilde material do
mundo, a carne da terra e do homem, ser unido a vida
divina, de maneira que o corruptivel seja revestido de
incorruptibilidade. Foram necessérias lutas e facanhas
para que a nossa linguagem cotidiana convencional
pudesse traduzir a dindmica da vida tal como a
encarnacdo do Verbo a revelou. E para que, da mesma
maneira que a linguagem, a ascética do pintor
expressasse com seu pincel a mesma verdade, ndo de
maneira figurativa e simbolica, mas reproduzindo no
desenho e nas cores a gléria da carne do homem quando
ela se torna incorruptivel. Para que, também, a mesma
verdade seja também expressada pelo cantico plastico do
arquiteto que “faz cantar” a pedra e a argila, de maneira
gue a sua obra contenha Aguele que ndo pode ser
contido, e dé carne Aquele que nio tem carne, e que sua
obra justifique a criacdo inteira e a sua beleza. Para que,
finalmente, a mesma verdade seja também manifestada
pelo hino do poeta e a melodia do compositor, uma arte
gue submete os sentidos em vez de os submeter,
revelando nesta submisséo o segredo da vida que vence a
morte.

8.2 Kénosis

A objecdo formulada pelos gregos a respeito da
possibilidade para duas naturezas ou esséncias diferentes
de se unirem numa Unica existéncia, a teologia dos
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Padres e dos concilios ecuménicos responde 0 seguinte:
esta possibilidade existe no que concerne Deus e o
homem, pois a Divindade e a humanidade possuem um
modo comum de existéncia: a pessoa. Ja Vvimos
anteriormente que, de acordo com a experiéncia da
Igreja, a maneira de Deus existir é a alteridade pessoal e
a liberdade a respeito de todo determinismo natural. A
Pessoa precede a Esséncia, ela hipostasia a Esséncia, faz
dela uma hipdstase, isto €, uma existéncia concreta. A
imagem desta maneira divina de existir foi impressa no
coracdo da natureza humana. Embora seja criada e
doada, a natureza humana existe somente, tambem, como
alteridade pessoal e capacidade de liberdade a respeito da
sua condicéo de criatura, a respeito de todo determinismo
natural. O homem foi criado ndo somente “a imagem”,
mas também “a semelhanca” de Deus (Gn 1, 26). A sua
existéncia pessoal constitui a sua possibilidade de
chegar, também ele, a uma liberdade de vida que é
propria de Deus, isto é, a vida eterna livre de toda e
qualquer limitacdo natural. O primeiro Addo recusou
realizar esta possibilidade. Deus intervem, portanto, ndo
para obrigar o homem a se assemelhar a Ele, mas para
Ele mesmo se tornar semelhante ao homem, levando a
possibilidade pessoal da natureza humana até a facanha
ultima da unido hipostatica com a Divindade - fagcanha
impossivel para 0 homem, mesmo antes da sua queda.

Todavia, Deus ndo se une ao homem diretamente
no estado que Ad&do teria podido atingir pela sua
caminhada dindmica para a semelhanca divina. A pessoa
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histérica de Jesus Cristo € uma individualidade humana,
semelhante aos outros no seu estado posterior a queda;
uma individualidade extensa e limitada, conforme em
tudo as normas da natureza humana criada, bem como as
suas limitagdes naturais. Somente em raros momentos,
como no monte Tabor, o Cristo desvenda o efeito real da
unido de Deus cm o0 homem: a transfiguragcdo do homem
na “gldéria” ou manifestacdo de Deus. Durante todo o
resto da vida terrena do Cristo, a manifestacdo
existencial da vida de Deus acontece “discretamente”. A
Igreja fala de uma “kénosis”®® de Deus na pessoa do
Cristo, de um “despojamento” ou abandono voluntario
de todos os elementos diretamente reveladores da sua
divindade: “Aniquilou-se a si mesmo assumindo a
condicdo de escravo [...], tornando-se conforme ao nosso
corpo de miséria” (Fp 2, 7-3,21).

Esta “kénosis” da divindade da pessoa do Cristo €
um resultado da liberdade pessoal divina, da liberdade
do Filho e Verbo de Deus encarnado. Ela ndo muda nem
afeta a unido real das naturezas divina e humana no
Cristo, livre de todo determinismo de Esséncia ou de
Natureza, Deus pode hipostasiar na sua Pessoa ndo
somente seu proprio Ser (sua Esséncia ou Natureza), mas
também o ser do homem. Hipostasiando conjuntamente
as duas naturezas numa Unica hipdstase pessoal, Ele

% A palavra grega kénosis, que significa vazio, designa evidentemente o
aspecto de humildade e rebaixamento total, até a morte, que apresenta a
Encarnacgdo divina (N. do T).
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preserva as qualidades naturais das duas, sem, todavia, se
sujeitar a obrigacdo de realizar existencialmente estas
qualidades. E assim que Ele pode até “reter” ou “depor”
a “gléria” da sua Divindade, como também pode tirar da
sua humanidade material o peso quando caminha sobre
as aguas. Se a Pessoa é a Unica realidade que hipostasia o
Ser, entdo nenhuma necessidade da natureza (divina ou
humana) a precede de maneira a limitar a manifestagéo
existencial da liberdade pessoal.

8.3 “Sem mistura” e “sem fratura”

Deus se associa a natureza humana e a faz
participar da sua propria Natureza divina, hipostasiando
a maneira pessoal de existir, comum as duas naturezas,
numa existéncia Unica, numa pessoa. Esta pessoa una € o
Verbo encarnado, a segunda Pessoa da Santa Trindade,
“na-carne”, o filho unigénito do Pai “feito carne”. E
Jesus, o Cristo (o0 ungido) de Deus.

A unido das duas naturezas no Cristo é uma unido
sem mistura e sem fratura. As duas naturezas ndo se
misturam, a diferenca entre as duas naturezas ndo é
abolida. No Cristo, a divindade tanto quanto a
humanidade conserva suas qualidades no seio de uma
unica e indivisivel realizacdo existencial, na Gnica pessoa
do Cristo. A Igreja confessa o Cristo como Deus perfeito
e homem perfeito, sem mudangas, atenuagdes ou
alteracdes no seu humano como no seu ser divino.

Todas estas formulagdes, todavia, correm 0 risco
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de serem interpretadas como nogdes abstratas, se for
ignorada a maneira como a pessoa hipostasia a natureza
(isto é, faz dela uma existéncia real), bem como a uniéo
das naturezas. Ndo devemos esquecer que a natureza
existe somente como hipdstase pessoal, existe somente
“em pessoas”. Ora, a pessoa hipostasia a natureza pelo
fato de recapitular num fato existencial Unico, no fato da
sua propria alteridade e sua prépria liberdade, todas as
energias da sua natureza: volitiva, intelectiva, criativa,
amorosa, e as outras. NOs conhecemos a natureza
somente como um acontecimento realizado, isto €,
somente através das suas energias que Sdo,
existencialmente, carregadas e expressadas pela pessoa.
A natureza, sem as energias, € apenas uma noGao
abstrata, uma *“esséncia” intelectual ndo hipostasiada,
assim como a pessoa, sem a natureza, da qual ela
hipostasia existencialmente as energias, € somente um
“principio” abstrato.

O risco de interpretar a unido das duas naturezas
no Cristo corno um “principio” tedrico abstrato, referido
a “esséncias” puramente intelectuais desligadas de
qualquer realizacdo existencial, foi percebido pela Igreja
por ocasido da heresia do monotelismo e do
monoenergismo?’. Esta heresia reconhecia duas
naturezas no Cristo, divina e humana, mas defendia que a
unido das duas naturezas resultou numa Unica vontade e

27 Seu principal representante foi o patriarca Sérgio de Constantinopla
(610-638).
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uma Uanica energia pessoais do Verbo de Deus
encarnado.

Mas a existéncia de uma Unica vontade e uma
Unica energia significa também uma Unica natureza, pois
uma segunda natureza que nao fosse realizada como
acontecimento existencial seria, de fato, inexistente. Se o
Cristo teve uma Unica vontade e energia divinas, entao
sua natureza humana ndo é realmente hipostasiada, e Ele
teria sido um fantasma de homem, existencialmente
inexplicavel, de maneira que a humanidade néo teria sido
assumida nem curada pela Divindade.

A Igreja considera o Cristo como a pessoa do
Verbo de Deus encarnado, pessoa gque hipostasia tanto a
natureza divina quanto a natureza humana num fato
existencial concreto. O fato existencial concreto é a sua
alteridade e liberdade pessoais que recapitulam e
manifestam as energias das duas naturezas. A pessoa tem
prioridade sobre a natureza (ela confere a natureza uma
existéncia-hipdstase), a alteridade e a liberdade pessoais
recapitulam e manifestam as energias naturais sem ficar
submetidas a ela. Assim, a liberdade pessoal do Cristo
ndo fica submetida as energias das duas naturezas, antes
as submete. Por isso, as subordina mutuamente e
apresenta entdo “a sua vontade humana como sendo néo
contraditéria ou oposta, mas submetida a sua vontade
divina toda-poderosa”.

A preeminéncia da vontade divina no Cristo,
portanto, ndo é uma necessidade natural. A vontade
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divina ndo se impde a vontade humana por um efeito da
sua omnipoténcia natural. Antes, esta preeminéncia €
realizada pela liberdade pessoal do Cristo; por isso a
Igreja a opbe ao uso que o primeiro Adao fez da sua
liberdade. O primeiro Adao recusou realizar a sua vida (a
existéncia pessoal da sua natureza) com a ajuda da
maneira propria da vida: a vida como comunhéo de amor
e superacdo de si mesmo no amor. Sua liberdade pessoal
(manifestacdo e geréncia das energias naturais que
constituem o fato da existéncia) fez passar a energia
volitiva da sua natureza, da maneira da vida a maneira
da morte. Isto desnaturalizou a vida, reduzindo-a a uma
sobrevivéncia individual, a uma existéncia vivida para si
mesmo, natural e autbnoma. Tendo a natureza adquirido
uma autonomia existencial, ela age como uma obrigacao
de viver para si, como uma vontade instintiva de
sobreviver, de se impor, de perdurar. A natureza torna-se
assim autdbnoma a respeito da possibilidade pessoal da
vida; as energias naturais se distanciam da liberdade da
pessoa (da sua geréncia e expressdo pessoais) e se
tornam nelas mesmas um fim existencial, uma
necessidade inexoravel. A existéncia pessoal acontece
entdo em submissdo a natureza e, portanto, a sua
condicdo criada, e isto leva-a até a morte, a Ultima
necessidade natural do criado.

Contrariamente a tudo isto, o segundo Adéo, o
Cristo, pela sua liberdade pessoal, submete a vontade da
sua natureza humana a vontade da sua natureza divina, a
vontade da vida verdadeira que age como comunhéo de
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obediéncia ao Pai, como entrega de si ao seu amor. A
vontade da natureza divina do Cristo € a vontade comum
das Pessoas da Santa Trindade, a vontade da vida, a
liberdade do amor, a liberdade diante de qualquer
necessidade, o que equivale, por isso mesmo, a vida
eterna. E a esta vontade de liberdade, que realiza a vida
como superacdo de si e submissdo no amor, que o Cristo
submete a sua vontade humana natural, e € por esta
submissdo que ele traz a natureza humana o
restabelecimento, a cura: a natureza humana ndo é mais
uma necessidade fechada de auto-observagdo, nem um
esforco do criado de existir para si mesmo, que conduz
inevitavelmente a morte. Doravante, existe uma Pessoa
qgue recapitula as energias da natureza humana na
realizacdo livre da vida, doravante a natureza humana
participa na vida da Trindade através da vontade do
Filho. O carater criado, a materialidade da natureza
humana, ndo a impede de estar unida de maneira
hipostatica e existencial com a Divindade, pois o que
constitui a sua existéncia ndo € a natureza em si mesma
com as suas energias (a materialidade ou a
espiritualidade e a imaterialidade), mas a pessoa que a
hipostasia.

8.4 Deus perfeito e homem perfeito

E impressionante constatar com que atencio e
precisdo de linguagem a Igreja tentou indicar os limites
do fato acontecido na pessoa de Cristo. E ndo tanto para
esgotar oralmente ou para confirmar em categorias da
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I6gica convencional a unido de Deus com 0 homem, mas
para subtrair a formulacdo desta verdade a toda falsa
interpretacdo, que alteraria a possibilidade que o homem
tem de participar na transformacdo do corruptivel em
incorruptivel, acontecida gracas a encarnacgdo do Verbo.

Consideramos, entdo, a encarnacdo de Deus na
pessoa de Cristo, a “in-humanizacédo” de Deus: “Falamos
de um Deus feito homem, nd&o de um homem
divinizado”?. Referindo-nos ao Cristo, ndo aludimos em
principio a um homem com quem a Divindade se uniu,
pois ndo houve nenhuma preexisténcia de uma hipdstase
humana a qual o Verbo de Deus teria sido acrescentado.
Pelo contrario, o Verbo “constituiu” para si uma carne
viva “a partir do sangue purissimo da Virgem”, sendo
Ele mesmo a hipdstase que se encarna nesta concepgéo
paradoxal. A assungdo da natureza humana pelo Verbo
aconteceu da maneira como a natureza age em tanto que
fato existencial: seu ponto de partida é a matriz de uma
mulher, onde se forma e se desenvolve a carne viva,
reveladora da hipostase ou da pessoa.

Falamos da encarnacédo do Filho e Verbo de Deus,
da segunda Pessoa da Santa Trindade. Isto ndo significa
que o Verbo se torna autbnomo em relacdo as outras
Pessoas, e que seja 0 Unico que assume a humanidade. A
Igreja reconhece no fato da encarnagdo do Deus Verbo
um ato comum as Pessoas da Santa Trindade. Ndo é que
o0 Pai ou o Espirito se encarnem junto com o Verbo. Mas,

28 JOAO DAMASCENO, De fide orthodoxa Il1, 47.
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ao mesmo tempo que permanece a distingdo entre as
Hipostases divinas, e que somente a Hipdstase do Verbo
assume a carne humana, todavia a vontade e o agir da
Trindade continuam sendo comuns, inclusive na
encarnacdo; a unidade de Deus, da vida divina,
permanece. Esta totalidade integral da vida, da vontade e
do agir da Divindade, é recapitulada pelo Cristo na sua
hipéstase  divino-humana:  “Pois  nele  habita
corporalmente toda a plenitude da Divindade” (CI 2, 1).

Confessamos que o Cristo é Deus perfeito, mas
também homem perfeito. A Divindade inteira uniu-se, na
sua pessoa, a humanidade inteira. Cada qualidade e cada
ato da natureza humana global foram assumidos pelo
Cristo. Nenhuma realidade humana foi excluida desta
assuncdo. A iniciativa dela corresponde certamente
aquele que assume, que age de maneira Unica segundo a
hipdstase e de maneira trinitaria segundo a vontade e a
benevoléncia. Mas a natureza assumida ndo se reduz,
porém, a um fator passivo desta assungdo. Encarnando-
se, Deus ndo violenta a natureza humana, ndo utiliza a
natureza como um material neutro com vistas a
realizacdo da sua vontade. E por um consentimento livre
e pessoal que a natureza humana se oferece para ser
assumida por Deus; ela se oferece de maneira global, e a
oferta de si mesma acontece de maneira singular (pois a
natureza somente existe e se expressa de maneira
pessoal: € 0 consentimento da Virgem Maria, sua livre
aceitacdo da vontade de Deus, que possibilita o encontro
entre a vontade divina e a vontade humana no fato da
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encarnacdo do Filho e Verbo. “Eis a serva do Senhor;
seja feito em mim segundo a tua palavra” (Lc 1, 38).

Estas palavras expressam uma atitude de entrega
de si e de oferta de si, de aceitacdo da vontade de Deus
e de confianca absoluta no seu amor. Nenhuma exigéncia
de autonomia, nenhuma reivindicacdo de ser confortado.
Maria realiza o dom de si mesma para conceber e gerar,
somente por obediéncia a Deus; ela aplica a sua
existéncia ao cumprimento da vontade divina. Assim, a
concepcdo que acontece € livre de toda finalidade
natural, livre de toda necessidade, de toda dependéncia
do desejo, do apetite, do prazer, livre de todo instinto de
reproducdo, de perpetuagdo. O estado natural da
maternidade torna-se, de processo bioldgico auténomo,
um acontecimento pessoal de livre consentimento, de
livre obediéncia a Deus, de abandono a sua Providéncia.
E é precisamente a liberdade a respeito da necessidade
natural que torna a Toda-Santa “igualmente Virgem
depois do parto”.

Na linguagem da Igreja, nds dizemos que a uniéo
de Deus com o homem, a encarnacdo do Deus Verbo €
um acontecimento “sobrenatural”. Isto significa, para
inicio de conversa, um acontecimento entre Deus e 0
homem, de liberdade mutua a respeito de qualquer
determinismo natural. Na pessoa da Toda Santa Méae de
Deus “os limites da natureza foram abolidos”, assim
como foram negados os principios e necessidades que
regem o criado no seu estado de autonomia diante do
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incriado. Mas também o Incriado, encarnando- se da
Virgem, transcende a maneira do incriado e vem existir
segundo a maneira do criado: o intemporal torna-se
temporal, o infinito torna-se finito, o eterno se faz
criancinha, e o intocavel assume uma humanidade
limitada. Para a humanidade, o “sobrenatural” significa a
libertacdo das limitagdes proprias do seu estado de
criatura e das necessidades inerentes a sua autonomia
posterior a queda. Para a Divindade, o “sobrenatural”
significa a liberdade resultante de uma transcendéncia
ilimitada diante de qualquer determinismo ou
necessidade; o fato “sobrenatural” é que Deus “veio até a
nossa natureza, isto é, que chegou até esta natureza
menos nobre, que Ele mesmo ndo possuia”®. E nesta
dupla superagdo que se revela o Unico fato existencial de
carater absoluto para a Igreja, isto é: a Pessoa de Deus e
sua imagem impressa na existéncia pessoal do homem.

8.5 A Mae de Deus

A Igreja reconhece na pessoa da Toda Santa Mé&e
de Deus a unica criatura - em toda a criacdo de Deus,
material e espiritual - a ter atingido na sua plenitude a
finalidade existencial da criacdo: a unidade mais
completa possivel com Deus, na realizacdo mais
completa das possibilidades da vida. Seu consentimento
a encarnacao do Filho ndo € simplesmente um encaixe da
vontade humana com a vontade de Deus. E um fato

29 SA0 MAXIMO, O CONFESSOR, Sobre os Nomes divinos, PG 4, 229C.
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existencial unico de compenetracdo mutua entre a vida
do criado e a vida do incriado. A Toda-Santa foi digna de
participar segundo a sua “energia” natural (energia da
vontade, mas também da maternidade) na energia
comum da Divindade, isto é, na propria vida de Deus.
Sua vida natural, seu sangue, o funcionamento bioldgico
do seu corpo, identificaram-se com a vida realizada na
hipdstase encarnada do Verbo de Deus. O Deus-Verbo
viveu de maneira hipostatica como parte integrante do
corpo da Virgem.

Portanto, tendo Deus vivido na sua matriz, através
da sua carne e do seu sangue, ela viu a sua propria
energia natural, criada, se identificar com a energia vital
do incriado.

Assim, a Mée de Deus ndo apenas “emprestou” as
suas fungdes bioldgicas ao Deus-Verbo: com efeito, uma
méae ndo “empresta” seu corpo ao seu filho, mas constroi
com a sua carne e sangue a existéncia dele, e forma
também a “alma” do seu filho pela amamentacédo, as
palavras, as caricias e a ternura. A Igreja insiste no fato
de que o Filho e Verbo de Deus, na sua encarnagéo,
assumiu ndo simplesmente a carne, mas “uma carne
animada por uma alma dotada de entendimento e
inteligéncia”®, como qualquer embrido humano. O
Cristo assumiu a natureza humana com o conjunto de
energias corporais e psiquicas que a constituem e a
expressam. Por isso, a contribuicdo da Mae de Deus néo

30 JOAO DAMASCENO, De fide orthodoxa, 111, 46.
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se reduz a edificar a carne do Cristo, estendendo-se
também ao que poderiamos chamar a formacgdo da alma,
do psiquismo humano do seu Filho, pois a mée suscita e
se encontra na fonte das primeiras experiéncias da alma
do filho, de seus primeiros conhecimentos, de seus
primeiros balbucios, da sua entrada progressiva no
mundo dos nomes e dos simbolos, no mundo dos
homens.

Como Mée de Deus, portanto, a Virgem Maria
identificou na sua existéncia a vida do criado com a vida
do incriado, uniu na sua vida a criacdo com 0 Seu
criador. Assim, toda criatura, a criacdo inteira de Deus,
encontra na sua Pessoa a porta da “vida verdadeira”, o
acesso a plenitude das possibilidades existenciais. “A
criacdo inteira se alegra nela, a hierarquia dos anjos e a
raca dos homens”. Na linguagem da poesia eclesial, cada
imagem integradora da natureza é aplicada a Toda-Santa,
para expressar precisamente a renovagdo universal do
criado acontecida na sua Pessoa. Ela é designada como o
“ceu”, a “terra boa”, a “rocha ndo talhada”, a “pedra que
da de beber aos sedentos de vida”, o “seio que floresce”,
e a “terra fértil, semente de propiciagdo”. Da mesma
maneira, a “semantica” incomparavel da iconografia
ortodoxa transfere a representacdo figurativa destas
imagens tanto no desenho quando nas cores: ela
representa a Mée de Deus como trono da Divindade com
seu filho nos bragos, como Orante, como abragando seu
filho com Ternura, ou ainda “deitada” na Natividade do
Cristo ou na sua Dormicéo. A Virgem é a nova Eva que
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recapitula a natureza ndo na sua autonomia “contra a
natureza” e na morte, mas na participacdo na Divindade
e na realizacdo da vida eterna. Sua vontade pessoal, com
efeito, devolve a criagdo inteira o seu “fim”, a sua
finalidade existencial, e confere um significado e uma
esperanca a “expectativa impaciente da criacdo”. Quando
os fiéis invocam para a sua salvagdo a intercessdo da
Mé&e de Deus, ndo solicitam uma espéecie de mediagédo
juridica, mas a integracdo da propria vontade inoperante
na sua vontade vivificante que diz “sim” ao amor
salvador do Deus encarnado.

8.6 Contexto historico

Assumindo a natureza humana, Deus entra no
tempo, insere-se na histéria humana. Jesus Cristo é uma
pessoa histérica. Ele nasce numa época e lugar
concretos, de uma mae cuja genealogia se enraiza e
ramifica numa tribo particular de Israel, a linhagem real
de Davi. Ele é, portanto, de raca judia, integrado nas
convencgBes sociais do mundo helenizado do Império
romano, submetido igualmente as estruturas politicas e
estatais da terra dos judeus, ocupada pelos romanos.

Seu préprio nome é uma sintese das duas linguas
e das duas tradicGes que compdem o quadro histérico da
sua época, e que constituirdo a carne histérica da Igreja
primitiva: Jesus € um nome hebreu, e Cristo € um nome
grego. A palavra Jesus vem de lesous, forma helenizada
do nome hebraico Jeshoua, proveniente de uma raiz
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verbal que significa salvar, socorrer. A palavra Cristo
(em grego Christos) é um epiteto com valor de
substantivo, derivado do verbo grego chrié (ungir, untar)
e significa o ungido, aquele que recebeu a ungdo (em
grego chrisma), aquele que foi ungido. Na tradicéo
judaica, a uncao, feita com azeite comum ou perfumado,
era o sinal visivel da promocéo a dignidade de rei ou de
sacerdote, sinal de que o ungido era escolhido por Deus
para servir a unidade do povo ou a relacdo do povo com
0 Senhor das poténcias.

Mas o Ungido (Cristo) de Deus por exceléncia era
0 Messias esperado nas Escrituras, de maneira que a
palavra Cristo acabou se identificando, no plano
semantico, com a palavra Messias. Associando 0 nome
principal — Jesus - ao nome da dignidade — Cristo -, a
Igreja ressalta a pessoa historica e interpreta o
acontecimento da sua encarnacao.

O evangelista Lucas nos fornece o contexto
histérico da aparicdo da pregacdo do Precursor e,
paralelamente, descreve o inicio da vida publica do
Cristo. Ele comeca indicando o ano em curso do
reinado do Imperador romano: “No ano décimo quinto
do principado de Tibério César”. Esta “baliza” historica
poderia ser suficiente para uma indicacdo cronoldgica
bem precisa. Lucas, porém, insiste na sua datagdo com a
meticulosidade de um historiador experimentado que
prevé os eventuais questionamentos sobre a historicidade
de Jesus. Entdo, ele reforca essa datacdo referindo-se as
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autoridades locais: “Péncio Pilatos era governador da
Judéia, Herodes tetrarca da Galileia, seu irmdo Filipe
tetrarca do pais da Ituréia e a Traconitide, e Lisanias
tetrarca de Abilene”. E ndo se contenta com a referéncia
aos chefes politicos, mas cita ainda 0 mandato dos chefes
religiosos de Israel: “sob o pontificado de Anas e Caifas”
(Lc 3, 1-2).

O cuidado estremo de Lucas com uma datacdo
precisa se justificara séculos mais tarde, quando na
Europa, depois do “Renascimento”, uma vaga de ateismo
tentard provar o carater mitico e a inexisténcia da pessoa
do Cristo, oferecendo assim uma solucdo facil a
consideracdo da sua hipdstase divino-humana como
“loucura” ou *“escandalo”. GeragOes sucessivas de
pesquisadores, nos séculos XIX e XX, participardo numa
pesquisa ampla e uniforme sobre a credibilidade histérica
dos evangelhos: datas, referéncias a pessoas, a
personagens oficiais da época, a lugares, a coincidéncias
de acontecimentos, serdo controladas pela critica
filologica e historica dos textos, exigindo a sua
confirmacdo pelas descobertas da investigacdo
arqueoldgica. A apologética cristd invocard toda uma
série de referéncias extra cristds concernentes a pessoa
do Cristo e confirmando a sua intervengdo na historia:
Plinio o Jovem (ca. 112 d.C.), Técito (ca.115), Suetbnio
(ca. 120), e também referéncias anteriores, como 0
famoso testimonium de Flavio Josefo (ca. 93), a crbnica
do samaritano Thallus escrita em Roma (um pouco antes
do ano 60), a carta do sirio Mara Bar Sarapion (datada no
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ano 73 d.C.). Por diferentes caminhos, a pesquisa
cientifica confirma a historicidade da pessoa de Jesus
Cristo, sem, todavia, interpretar o acontecimento que esta
pessoa encarnoul.

Numa segunda “linha de defesa”, o racionalismo
ocidental dos dois Gltimos séculos destacou a
“mitificacdo” feita pela primeira comunidade cristd, da
pessoa histdrica do Cristo. A “ldgica” desta interpretacao
ndo era descartavel: nds tiramos quase todas as nossas
informacdes sobre Jesus Cristo nos textos escritos a seu
respeito pela primeira comunidade cristd: Evangelhos,
Atos e Cartas dos Apostolos. Todas estas informacdes,
porém, manifestam exclusivamente a idealizacdo -
propria da pregacdo - da pessoa do Cristo, sua
conformidade com as expectativas messianicas, as
aspiragcdes religiosas, as chances missionarias, da
primeira comunidade cristd. Portanto, ha uma diferenca e
uma distancia entre o “Jesus historico” e o “Cristo da
pregacdo apostolica” conservada pelos Evangelhos. Para
quebrar esta distancia e restabelecer a verdade historica
concernente a pessoa de Jesus, temos que depurar 0S
textos evangélicos dos elementos duvidosos, sinais de
“idealizacdo”, e conservar apenas as indicacGes
historicamente provadas como indubitaveis. Obviamente,
0 problema que aparece ai € 0 seguinte: com que critérios
sera feita “a depuracdo” dos textos evangélicos, e até
quais limites? Esta questdo pratica teve como
consequéncia a proliferacdo de escolas, tendéncias e
métodos de interpretacdo, sobretudo no mundo

166



protestante; cada uma delas representava um
guestionamento mais ou menos radical do relato
evangelico, que chegou, por vezes, até negar
integralmente o elemento “sobrenatural”: os milagres e a
ressurrei¢éo de Cristo.

Toda esta problematica, certamente, deriva de
uma certa ideia do conhecimento, que caracteriza
especificamente 0 homem da Europa ocidental e, por
extensdo, o tipo de homem modelado pelo estilo
ocidental de viver. Temos evocado também nas paginas
precedentes essa exigéncia de conhecimento “positivo”,
essa busca de certezas que cada espirito individual
poderia possuir com seguranga, ao abrigo da incerteza
dos questionamentos. Tudo isto pressupfe uma atitude
de vida individualista, um estado de espirito aspirando a
seguranca individuais, a uma autarquia reforcada;
pressupde também uma civilizacdo “dos direitos
individuais”, isto €, uma maneira de viver que se
encontra nos antipodas da maneira eclesial de existir. E
verdade, como também dissemos, que as conclusdes das
proprias ciéncias chamadas “positivas” (na pesquisa
tanto fisica quanto histdrica e antropoldgica) convergem
atualmente numa teoria do conhecimento que demonstra
a impossibilidade de uma ciéncia “positiva” objetiva ou
definitiva. Mas a pretensdo do homem ocidental de se
apossar do conhecimento num nivel individual e esgota-
lo no marco das suas capacidades cognitivas subjetivas
dificilmente pode ser barrada por intervencdes de ordem
tedrica. Com efeito, esta pretensdo € o resultado de um
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estado de espirito e de uma maneira de viver que se
tornaram gerais. Comparando com a realizacdo eclesial
da vida (que a considera como uma obra dinamica de
superacgéo de si e comunhdo no amor), trata-se de uma
concepcdo literalmente herética de viver e de ser
verdadeiro.

E verdade que, dentro mesmo da teologia
ocidental, muitos pesquisadores mostraram, de maneira
profunda e com argumentos racionais, que 0s relatos
evangelicos sdo historicamente criveis, e que a separacao
entre um “Jesus histérico” e um “Cristo da pregacéo
apostolica” carecia de fundamento. No estado de espirito
proprio do homem ocidental, esta garantia apologética da
credibilidade dos Evangelhos possui sobretudo uma
utilidade pedagdgica, e pode reforcar as “consciéncias
fracas”. Mas o apoio as “consciéncias fracas” pela
apologética tem limitacBes precisas e muito restritas: a
apologética pode provar que os relatos evangélicos ndo
sdo mitos, mas a narracdo real de acontecimentos
certificados por testemunhos devidamente verificados.
Todavia, ela ndo pode interpretar os acontecimentos dos
relatos evangeélicos, esclarecer as suas causas € a sua
finalidade. Nenhuma apologética pode certificar a
divino- humanidade do Cristo, sua vitdria sobre a morte
e a renovacdo do criado acontecida na pessoa histérica de
Jesus. Se ndo se fundamenta na verdade da encarnagéo
de Deus e da deificagdo do homem, a pregacdo
evangélica fica sendo um moralismo admiravel, mas,
afinal, utilitario, e a referéncia aos milagres do Cristo
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representam somente uma “singularidade” sobrenatural,
fundamentalmente inexplicada.

8.7 “Fonte” e “fontes”

Contestando  radicalmente a  “autoridade”
objetivada do catolicismo romano, 0 protestantismo
colocou em primeiro plano a Biblia, como fonte
exclusiva da verdade crista. A Biblia contém, de maneira
objetiva e definitiva, a verdade completa da revelagédo de
Deus. E um texto que nos torna diretamente acessivel a
palavia de Deus como um dado objetivo, sem
necessidade de revelagdes complementares nem de
intermediarios na fé e na recepcdo da palavra divina.

Diante desta absolutizacdo da autoridade da
Biblia feita pelo protestantismo, a Contrarreforma
catolico- romano respondeu que existem duas fontes da
verdade cristd: a santa Escritura e a santa Tradi¢do. E o
“colégio dos bispos” que expressa e protege a Tradicdo,
mas necessariamente através do seu representante
“infalivel”, o papa de Roma, definido como “cabeca
visivel da Igreja universal” (visibile caput totius
Ecdesiae). Pelo seu reconhecimento, a Tradi¢do eclesial
adquire sua autoridade auténtica. Ela representa o
conjunto das maneiras de formular e interpretar a
revelacdo divina: Concilios ecuménicos, pensamentos
dos Padres, praxe litargica, simbolos, regras de vida.

Seja a Escritura sozinha ou a Escritura associada a
Tradicdo, trata-se sempre da fonte ou das fontes donde o
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individuo tira “objetivamente” a verdade. E a marca da
necessidade de uma autoridade objetiva, a necessidade
para 0 homem ocidental de ser confortado
individualmente pela posse de uma verdade
incontestavel, mesmo quando esta garantia deve ser paga
pela submissdo a representacdes idolatricas do
“infalivel”: seja a autoridade da revelacdo sobrenatural
ou a da ciéncia, seja a inspiracdo divina dos textos da
Escritura ou a inspiracdo, posterior, dos textos de Marx
ou de qualquer outra ideologia, seja a infalibilidade do
Vaticano ou a de Moscou ou de qualquer outra “sé”. A
histéria do homem ocidental parece- se a uma dialética
de submisséo e revolta, onde a revolta significa sempre a
opcao por uma nova autoridade e, portanto, também, de
uma nova submissdo, enquanto a finalidade permanece
sempre a mesma: a garantia individual, a garantia de uma
certeza individual a respeito da verdade admitida.

Além do sangue derramado nas “guerras santas”,
dos “tribunais da Inquisicdo”, das torturas estabelecidas
como “método de interrogatorio nos processos dos
heréticos”, rios de tinta correram outrora para sustentar a
autoridade do Vaticano e a “infalibilidade” do papa. Para
tanto, foram feitas manipulagdes gritantes da historia: a
afirmacdo de que Pedro, suposto primeiro bispo de Roma
(quando nenhuma prova historica apoia tal afirmacao),
depois de ter possuido um primado de autoridade sobre
0s demais apostolos, teria bem naturalmente traspassado
este poder aos seus sucessores no trono de Roma; a
afirmacdo de que Constantino, o Grande, teria cedido ao
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papa a administracdo do Estado romano ocidental atraves
de direitos imperiais (a “doacdo constantiniana”); a
afirmacdo de que canones muito antigos imporiam o
papa como chefe supremo do poder eclesiastico e do
poder politico (as “disposi¢fes isidorianas”); que
Cipriano de Cartago, ja no século |11, teria proclamado o
primado papal, e muitas outras afirmagdes.

Os protestantes também fizeram correr muita tinta
para provar a inspiracdo divina da Escritura, ou seja, a
ideia de que Deus somente se revela de maneira direta no
texto biblico. Foi defendido que os autores da Biblia
foram somente intermediérios passivos, que ndo tiveram
influéncia nenhuma nem sobre a composi¢ao nem sequer
sobre 0 estilo ou a pontuacdo dos textos, e que a unica
coisa que fizeram foi emprestar a sua médo escrevendo de
maneira mecanica o que o Espirito Santo lhes ditava.
Com efeito, somente uma tal viséo racional da inspiracdo
divina garantia de maneira sobrenatural e incontestavel a
infalibilidade dos textos e oferecia ao crente a certeza de
gue podia possuir desta maneira a verdade pela leitura da
Biblia.

Num clima como este, 0 questionamento
cientifico da credibilidade historica das Escrituras ou do
apoio da Tradicdo, podia corroer nos seus proprios
fundamentos a “fé”, isto é, a submissdo a autoridade. O
homem ocidental foi obrigado a escolher entre o ateismo
e a mutilacdo da sua razdo, ou entdo aceitar o
compromisso de uma versdo censurada do relato
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evangelico, expurgado de todo elemento “sobrenatural”,
suscetivel somente de um uso com fins moralizantes, ou
até de uma exploragéo politica.

A vida e a praxe da Igreja indivisa, bem como a
sua continuacgdo historica na teologia e a espiritualidade
das Igrejas ortodoxas, ndo conhecem nem uma nem duas
fontes de autoridade infalivel. O que ndo quer dizer,
todavia, que desconhe¢am ou subestimem o significado e
o valor da sagrada Escritura e da Tradi¢do. Elas apenas
recusam separar a verdade da sua realizagdo e
experiéncia, da realizacdo da vida “segundo a verdade”.
Antes de qualquer formulacdo, a verdade é um fato: a
realizacdo histérica da maneira trinitaria da “vida
verdadeira” é o corpo de Cristo, a Igreja. O
acontecimento de vida que é a Igreja, precede tanto a
Escritura quanto a Tradigdo, assim como 0 ensinamento
do Cristo € precedido pela sua hipéstase divino- humana,
e sem esta hipdstase de vida a palavra evangélica seria
talvez uma doutrina admiravel, mas incapaz de salvar da
morte 0 género humano.

A Escritura e a Tradicdo designam, sem esgotéa-
las, a verdade e a revelacdo de Deus aos homens. As
palavras verdade e revelacdo nédo significam, para a
Igreja, um “suplemento” para 0s nossos conhecimentos e
inacessivel aos nossos métodos cognitivos, cientificos ou
outros, ndo sdo “artigos da fé” que teriamos que aceitar
de maneira peremptoria porque nos foram dadas de
maneira “sobrenatural” e ninguém ousa contesta-los.
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Para a Igreja, a verdade e a revelagdo se referem a Deus,
isto é, Aquele que se manifesta aos homens como a “vida
verdadeira”. Ora, a vida somente pode se manifestar
como uma realizagdo existencial acessivel ao homem, e
ndo através de nocdes que tentam circunscrevé-la. A
verdade e a revelacdo da vida sdo, para a Igreja, a
maneira de existéncia de Deus, maneira encarnada numa
pessoa histérica, a Pessoa do Cristo, que torna a vida
livre da morte. O Cristo € “o caminho, a verdade e a
vida” (Jo 14,6), e ele permanece “0 mesmo ontem e
hoje” (Hb 13, 8), como caminho e maneira de existir
propria do seu corpo, a Igreja.

Portanto, nds conhecemos a verdade e a
revelacdo, ndo apenas lendo a sagrada Escritura e 0s
textos “simbolicos” da Tradi¢do, mas confirmando esses
textos pela nossa participagdo na maneira de existéncia
da Igreja, no caminho do modelo trinitario da vida; nds
transformamos a nossa aproximacgdo individual dos
textos numa comunh&o eclesial na verdade que eles nos
anunciam. Fora desta comunh&o e desta maneira eclesial
de existir, ndo ha verdade nem revelagdo, mas somente
conhecimentos religiosos, nem piores nem melhores do
gue outros tipos de conhecimento. Para conhecer a
palavra da sagrada Escritura, temos que estuda-la tal
como ela se encarna no Corpo eclesial do Cristo, nos
santos e N0S NOSSO0S pais espirituais que nos “geram” para
a vida da comunhéo eclesial.

A leitura da sagrada Escritura, feita na Igreja
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indivisa e depois ortodoxa, € um ato de culto, ou seja, um
ato de comunhdo do corpo eclesial. N6s comungamos
com a palavra dos Apdstolos que foram “testemunhas” e
“iniciados” a “manifestacdo” de Deus (eles que ouviram,
viram e tocaram a sua revelacdo historica), ndés
comungamos com eles lendo 0s seus textos, ndo como
simples relatérios histéricos, mas recebendo o seu
testemunho como um atestado da vida e da unidade do
corpo eucaristico. Cada assembleia eucaristica &
igualmente uma manifestacéo real da palavra evangélica:
é a realizacdo, segundo o modelo da unidade trinitaria,
da vida dos homens vivos e defuntos, além da corrupgéo
e da morte. Trata-se da Boa Noticia (Evangelho) que
festejamos continuamente na Eucaristia, recebendo a
leitura da palavra dos Apdstolos como uma confirmagéo
da nossa experiéncia eucaristica imediata.

Assim, a palavra evangélica dos Apdstolos € uma
palavra-manifestagdo do Cristo, ndo porque o Cristo a
tenha ditado através de uma “inspiracdo divina” de tipo
mecanico, mas porgue os Apostolos transcreveram a sua
relacdo de vida com ele, relagdo que redne igualmente o
corpo eucaristico, para fazer dele uma unidade. Eles
transcreveram a palavra-manifestacéo desta relacéo, isto
é, tanto a indicagdo pedagdgica dos limites e
pressupostos da unido de Deus com 0 homem, quanto os
acontecimentos — “sinais” que revelam a maneira de
existéncia inaugurada por esta unido.

Quando a Igreja, na Eucaristia, vive o milagre da
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vida liberada de toda necessidade natural, os milagres do
Cristo contados pelo relato evangélico aparecem somente
como expressbes parciais e aspectos desse mesmo
milagre. Se o milagre fundamental acontece realmente -
se 0 criado pode existir a maneira do incriado - entdo
nenhum outro milagre é impossivel: “os limites da
natureza sdo vencidos”, e as limitagcbes e necessidades
que regem o criado sdo abolidas. Ai “os cegos veem, 0s
coxos andam, os leprosos séo curados, os surdos ouvem,
0s mortos se levantam” (Lc 7, 22). Os relatos
evangelicos dos milagres do  Cristo ndo sdo, para a
Igreja, provas apologéticas que desafiam a logica e que
exigem a fé na divino- humanidade de Cristo; eles sdo
“sinais”, isto é, indicios que designam o acontecimento
vivido pela Igreja  em cada “fracdo do pdo”: a vida
torna-se incorruptivel e o mortal torna-se imortal, “como
convém a Deus”.

8.8 Morte voluntaria

O Cristo une na sua Pessoa a natureza divina e a
natureza humana. Como Deus, é “aquele que se encarnou
por nos”. Como homem, é ‘“aquele que morreu e
ressuscitou”. Sem a ressurreicdo do homem e a abolicao
da morte, a encarnagdo de Deus seria uma verdade
incompleta, uma teofania sem efeito a respeito do
homem, pois ficaria sem relagdo com a aventura
existencial de cada ser humano, isto é, sua vida e sua
morte.
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O mistério da morte e da ressurrei¢do do Cristo é
vivido pela Igreja como um caminho e um meio capazes
de tornar cada ser humano participe da vida divina, da
imortalidade e da incorrupgdo. Temos que dizer aqui,
mesmo com 0Ss conceitos convencionais da nossa
linguagem cotidiana, 0 que entendemos por caminho e
meio.

A morte do Cristo foi uma morte voluntaria, “ele
mesmo se entregou” (Ef 5, 25). Ela ndo foi o termo
inevitdvel da natureza criada que tende a realizar,
somente pelas suas funcgdes, fato da existéncia, e que é
conduzida progressivamente ao enfraquecimento e,
finalmente, ao esgotamento das suas energias
psicossomaticas. O Cristo entrega-se a morte
renunciando totalmente a toda tendéncia ou toda
aspiracdo a uma existéncia autbnoma, natural, do criado,
e colocando o fato da existéncia e da vida no seio da sua
relacdo com o Pai, no seu abandono a vontade do Pai, na
entrega do seu “espirito nas méos” do Pai.

NoOs morremos como homens, porque, depois da
Queda, é pela nossa natureza criada que a nossa
hipdstase, 0 nosso eu, existe; tiramos a nossa existéncia
das capacidades-energias da nossa natureza, que n&o
podem por elas mesmas forjar uma existéncia e uma vida
autdbnomas e que, por isso mesmo, um dia se corrompem
e se apagam. Mas a hipdstase do Cristo tira a sua
existéncia e a sua vida ndo da sua natureza humana
criada, mas da sua natureza divina incriada que existe
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pela livre vontade do Pai e pela resposta amante do Filho
a essa vontade. O préprio nascimento da individualidade
corporal do Cristo ndo € o resultado de um impulso
autonomo destinado a perpetuar a natureza criada: “N&o
do sangue, nem da vontade da carne, nem da vontade de
um  homem, mas de Deus Ele nasceu”.
Consequentemente, somente um nascimento
“sobrenatural” - para os critérios do criado - podia
garantir a carne do Cristo a liberdade diante da corrupcéo
e da morte.

Mas a vontade amante de Deus era transformar a
necessidade da morte, que a Queda impds a natureza
humana de maneira universal, numa possibilidade,
também universal, de participar na incorrupcdo e na
imortalidade. Assim o Cristo aceita de bom grau a morte
mesma, de maneira a integrar a Gltima consequéncia da
revolta humana na liberdade do amor e na obediéncia a
vontade do Pai, isto é, na maneira de existéncia do
incriado. Doravante, todo homem pode converter a
necessidade da morte numa rendncia livre a toda
exigéncia de existéncia autbnoma, e renovar a caminhada
do Cristo; caminhada inversa a revolta de Adao,
fundamentando a possibilidade da existéncia, ndo mais
baseada na natureza mortal, mas na relacdo pessoal com
o0 Pai. Na pessoa do Cristo, na natureza humana obteve a
mesma relagdo com Deus que o Filho tem com o Pai, tal
é o sentido da “ado¢do” em que Paulo insiste (Ef 1, 5; Gl
4, 5). A partir dai, é pela “perda” voluntaria da vida que
“salvamos” a nossa vida (Mt 16, 25) e “morrendo” com
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Cristo, “vivemos com ele” (2Tm 2, 11), eternamente.
Trata-se do sentido da ascética que a Igreja define como
uma imitacdo da cruz de Cristo; ascetica que é o
testemunho dos martires, esses “modelos” para a Igreja,
gue conferem todo o seu significado a ascética: a Vida
ndo € a sobrevivéncia biologica, mas a relagdo com
Deus, a renlncia a exigéncia de uma vida autbnoma, a
realizacdo da existéncia como comunhdo de amor.

Tudo isto néo significa que, para o Cristo, a morte
tenha sido liberada do sofrimento e do horror que
reveste, para cada criatura humana, a cisdo entre a sua
hipéstase e a maneira como a natureza realiza
existencialmente esta hipdstase. O Cristo ndo
simplesmente morre, antes recapitula na sua morte toda a
tragédia que uma morte pode revestir, por causa do
pecado do homem e pelo fracasso existencial da sua
natureza. Ele é condenado a morte pelos seus congéneres,
e recebe de volta 6dio e morte por parte daqueles que
dele receberam somente amor e beneficios. Ele é
executado de maneira violenta e humilhante, como 0s
criminosos, os “fracassados” por exceléncia da sociedade
humana, ele é crucificado entre dois malfeitores, como
um criminoso. Morre na cruz com uma morte de martir,
morte de um sofrimento extremo, quando o corpo, ndo
conseguindo mais se segurar nos cravos, por causa das
chagas, para que 0 peito conseguisse respirar, se
abandona a asfixia e ao sufocamento. “E através de tudo
isto, ele demonstrou seu amor por nos”.
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8.9 “Preco” e “resgate”

Realizado por amor, o dom de si do Cristo € um
“preco” destinado ao “resgate” de toda morte humana.
Desde a época da primeira comunidade apostolica, a
Igreja tenta expressar e descrever a experiéncia da
salvacdo que nos deu a morte do Cristo na cruz. Para
tanto, ela utiliza inevitavelmente imagens e categorias da
nossa vida cotidiana, embora esteja submetida as
consequéncias da Queda. Assim, para compreender o que
a Igreja pretende significar através das imagens da nossa
experiéncia de baixeza, temos que, na medida do
possivel, purificd-las de toda acepg¢do individualista,
intelectualista ou utilitarista, ou seja, de todo elemento
gue reprime a vida.

Falamos de “adocdo”, de “reconciliacdo”, de
“resgate”, de “justificacdo”. Na nossa vida cotidiana,
estas imagens funcionam evocando preferentemente
relagbes de intercambio, de sucesso individual, de
fortalecimento subjetivo. Todavia, a Igreja, com estas
mesmas nocoes, pretende expressar o amor sacrificial de
Deus pelo homem, o restabelecimento do criado na
relacdo vivificante com o incriado, a renlincia a
autonomia existencial da individualidade, a alimentacéo
da vida pela comunhd no amor. A maneira como
podemos interpretar estas imagens, portanto, € um
problema grave: conforme as interpretemos na sua
significacdo decaida, ou na sua perspectiva eclesial.

Uma concepcdo errdnea e uma alteracdo da
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verdade eclesial concernente a abolicdo da morte pela
Cruz de Cristo, manifestaram-se desde 0s primeiros
séculos no Ocidente, antes de influenciar
progressivamente o clima espiritual ocidental.
Tertuliano, Agostinho, Anselmo e Tomas de Aquino
representam as grandes etapas da formacdo e da
imposicao desta alteracdo que, finalmente, foi declarada
ensinamento oficial da Igreja ocidental pelo Concilio de
Trento (1545-1563). Trata-se de uma interpretacdo
juridica das imagens biblicas referentes ao “preco” que o
Cristo pagou, pela sua morte na Cruz, a fim de “resgatar”
a humanidade da escravidao e da submissdo ao pecado e
a morte - significado este ligado a experiéncia do homem
decaido, dominado pelas paixdes.

Segundo esta interpretacdo, o pecado do homem
constitui uma perturbacdo e uma violagdo da “justa
ordem” fixada por Deus e, a0 mesmo tempo, uma ofensa
contra a honra e a majestade de Deus. A importancia da
culpabilidade resultante de semelhante transtorno e de
semelhante ofensa, é medida pela grandeza de quem foi
ofendido, como acontece no direito humano. A
majestade e a justica infinitas de Deus exigiam, portanto,
em cambio, uma expiacdo infinita. Mas o homem
“finito” ndo podia oferecer tal expiacgéo infinita, nem que
a humanidade inteira se sacrificasse para satisfazer a
Justica divina. Por isso, Deus mesmo se engajou, na
pessoa do seu Filho, para entregar o pagamento infinito,
capaz de satisfazer a sua Justica. E no lugar da
humanidade pecadora e para que ela entre na graca, que
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o Cristo foi castigado pela morte na cruz. A seguir, no
ensinamento de Lutero e de Calvino, ndo é mais
simplesmente a Justica divina, mas a célera de Deus que
é apaziguada pelo sacrificio do Cristo na cruz.

As alteracGes produzidas na fé da Igreja por esta
teoria sdo incalculaveis. Esta teoria altera a verdade
sobre Deus submetendo a liberdade do seu amor a
necessidade inflexivel de uma justica egocéntrica e feroz
que exige satisfacdo de maneira sadica. O Deus da Igreja,
que é um Pai e um “amante louco” do homem, é
transformado num juiz implacavel e num justiceiro
ameacador cuja justica desfruta (segundo a opinido de
Agostinho) vendo os pecadores sofrer no inferno.

As ondas sucessivas de ateismo que marcaram,
nos ultimos séculos, a vida espiritual do Ocidente, bem
como as explosbes de revolta para se liberar do “Deus
sadico” de uma certa corrente da tradicdo juridica
romana, ndo sdo fendmenos sem relacdo com a teoria da
“satisfacdo da justica divina gracas a morte do Cristo na
cruz”, bem como a ligacdo, estabelecida nas
consciéncias, entre a verdade cristd e complexos de culpa
ndo superados. Esta teoria altera o significado eclesial do
pecado como fracasso e insucesso do homem; ela
concebe o pecado como uma transgressao juridica e um
desvio punivel, fonte de uma culpabilidade egocéntrica e
pretexto para uma justificacdo também egocéntrica. Com
efeito, 0s mecanismos psiquicos do homem caido
precisam da culpabilidade, e amitde até a provocam, de

181



maneira a obter por um “resgate” objetivo e indubitavel a
satisfacdo egocéntrica de uma “justificacdo” individual.
O esquema “culpabilidade-resgate-satisfacdo” € um traco
caracteristico de toda “religido natural”, uma expressao
do psiquismo humano que ndo quer renunciar a
concepcao individualista da existéncia e que tenta vencer
a morte pelas suas obras meritorias, reforcadas
convenientemente pelo valor de cambio de algum
“resgate” transcendente.

Assim, a Igreja tornou-se uma religido moralista,
ao servigo da auto seguranca individual do homem. A
Cruz de Cristo deixa de encarnar e revelar o nucleo da
boa noticia da salvacdo: a rentincia a uma vida autbnoma
para que triunfe a vida, a aceitagdo da morte de maneira
que a ultima resisténcia existencial da individualidade se
dobre e que a existéncia seja tirada, ndo da natureza
criada, mas da relacdo pessoal estabelecida com o Deus
que é Pai e doador de vida.

Se a Cruz de Cristo chegou a ser o simbolo por
exceléncia da Igreja, expressdo e manifestacdo sensiveis
da fé dos cristdos, ndo foi simplesmente para lembrar a
Paixdo do Deus-homem e o preco pago por ele a justica
divina zangada. Os cristdos marcam 0 Seu COrpo com o
sinal da Cruz, expressando assim a sua renuncia
voluntaria a autossuficiéncia individual e a oferta
sacrificial da sua vida a vontade do Pai. “Todas as coisas
sensiveis devem passar por uma cruz, escreve Sao
Méaximo o Confessor, e todas as coisas inteligiveis tém
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que passar por uma tumba”3! . Todos os fendmenos, tudo
aquilo que nos é acessivel pelos sentidos individuais, e
todo conhecimento que adquirimos pela nossa
inteligéncia individual, tudo aquilo que nos parece
dominar gracgas as nossas faculdades individuais, devem
ser crucificados e enterrados, levados a morrer como
certezas individuais e blindagens do eu, para se tornar
relacdo de amor e superacao de si.

Eis por que os cristdos marcam 0 seu corpo com o
sinal da cruz, ndo somente quando rezam, mas “quando
se aprontam a realizar qualquer coisa”®?, “sobre os pées
que vao comer e sobre os calices onde védo beber; quando
entram, quando saem... quando deitam e quando
acordam”?®, Toda circunstancia e cada aspecto da vida
cotidiana sdo marcados com o sinal da morte vivificante,
0 sinal da obediéncia a vontade do Pai, que é uma
vontade de vida. A Cruz ndo ¢, com efeito, o sinal de
uma lembranca e de uma referéncia sentimental ou
pedagogico-moral, mas o simbolo e a expressdo de uma
conformacdo a maneira de existir do Cristo, a maneira da
vida. Assim, como simbolo revelador da vida que
constitui a Igreja e a esperanca dos fieis, a cruz é
finalmente reproduzida sobre os tdamulos “dos que
dormiram”, certificando desta maneira a sua entrada na
“terra dos vivos”.

3 MAXIMO, O CONFESSOR, Capitulos teoldgicos 67: PG 90, 1108 B.
%2 ORIGENES, Sobre Ezequiel 9,4: PG 13, 801 A.
33 CIRILO DE JERUSALEM, Catequeses 13, 36.
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8.10 O Ressuscitado

O Cristo ressuscitou no terceiro dia depois de ter
sido enterrado. Os testemunhos biblicos, e depois a
iconografia e a hinologia eclesiais, expressam a
ressurreicdo de maneira indireta, por meio.de sinais
como atumba vazia, 0 anjo de Deus liberando a entrada
do tumulo, os “lencdis” do sepultamento “colocados a
parte”. Ndo se indica nem evoca nenhum instante
concreto em que o corpo morto do Cristo teria sido
revivificado e teria recuperado o seu funcionamento
bioldgico, como aconteceu com 0s mortos que o préprio
Cristo ressuscitou durante a sua vida publica. Mas temos
a experiéncia e o testemunho das suas apari¢oes
corporais depois da ressurreicdo; o Cristo ressuscitado
aparece as mulheres que trazem os perfumes, aos
peregrinos de Emads, aos discipulos reunidos no
Cenaculo de Jerusalém e na beira do lago de Tiberiades.

De acordo com a experiéncia e a certeza da Igreja,
a ressurreicdo do Cristo difere das ressurreicdes de
mortos que ele mesmo realizou durante a sua vida
terrena. No corpo morto de Lazaro ou do filho da vilva
de Naim ou da filha de Jairo, 0 mandato soberano do
Cristo restabelece as funcdes vitais, j& mortas, assim
como em outros milagres ele restabeleceu algumas
funcdes bioldgicas particulares: a vista para o cego, a
audicdo e a palavra para o surdo-mudo ou a faculdade de
andar para o paralitico. Todavia, o0s corpos dos
ressuscitados permanecem corruptiveis e mortais. Todos
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estes ressuscitados morreram novamente, mais tarde,
pois 0s seus corpos, que foram ressuscitados uma vez,
permaneceram, como  antes,  submetidos  as
consequéncias da queda do homem, isto é, a corrupcao e
a morte. As ressurreicdes de mortos descritas pela
Escritura sdo, aos olhos dos homens, uma prova
impressionante do poder de Deus, isto €, da sua liberdade
diante de toda limitagdo natural. Este poder é capaz de
virar as leis da natureza, mas ndo pode modificar a
maneira de existéncia propria da natureza. Uma
mudanca deste tipo ndo pode ser imposta do exterior; ela
somente pode ser um resultado da liberdade pessoal, uma
obra da liberdade. Como sublinhamos nas péaginas
anteriores, é a pessoa que hipostasia a vida e a existéncia,
fazendo delas, quer uma autossuficiéncia natural
(submetendo a existéncia as exigéncias do criado), quer
um acontecimento de relacdo e de comunhdo de amor
com Deus (liberando a existéncia da corrupcdo e da
morte). Ora, 0 amor ndo se impde por fora: ele somente
pode ser obra da liberdade pessoal.

Esse ato de liberdade foi plenamente realizado
pelo Cristo sobre a Cruz e manifestado existencialmente
pela sua ressurreicdo. Gragas a sua obediéncia até a
morte a vontade do Pai, o Cristo levou a sua natureza
humana a uma renlncia perfeita a toda reivindicacédo de
autossuficiéncia existencial, transferindo a existéncia da
natureza a uma relacdo de amor e livre obediéncia a
Deus. Ora, esta natureza que tira a sua existéncia da
relacdo com Deus, ndo morre. Com efeito, embora
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criada, ela existe agora segundo a maneira do incriado e
nédo do criado. O corpo ressuscitado do Cristo é um corpo
material pertencente a uma natureza criada. Mas se
diferencia dos outros ressuscitados pelo fato de existir
desde ja a maneira do incriado: livre a respeito de toda
necessidade natural. Entdo, ele é sensivel e tangivel,
composto de carne e o0ssos (Lc 24, 30), pode tomar
alimento como todos os outros corpos (o Cristo
ressuscitado come mel e peixe diante dos olhos dos seus
discipulos (Lc 24, 42); e ainda, os sinais das chagas sdo
bem visiveis.

Contudo, é este mesmo corpo que entra na sala de
cima “estando as portas fechadas” (Jo 20, 1), que se
torna invisivel em Emads depois da fragdo do pédo (Lc
24, 3I), e que sobe finalmente aos céus (Mc 16, 19; Lc
24,51), entronizando a “lama” humana na gléria da vida
divina.

A transformacdo, na sua maneira de existir, da
natureza humana do Cristo, depois da sua ressurreicéo, é
indicada de maneira indireta nos Evangelhos, pois é
impossivel defini-la e descrevé-la com ajuda das
categorias objetivas que se referem as nossas
experiéncias comuns de cada dia. Indica-se a presenca de
uma “alteridade”: é o “Filho do homem” ja conhecido,
mas que aparece “sob uma forma diferente” (Mc 16, 12).
Maria Madalena, no jardim do sepulcro, o confunde com
o jardineiro. Os dois peregrinos da estrada de Emads,
tomam por um passante comum. Os discipulos que
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pescavam no lago de Tiberiades ouvem que lhes pede
algo “de comer” e ndo desconfiam que seja 0 Senhor que
0s aguarda na beira. Todos o reconhecem, de repente,
como golpeados pela evidéncia, mas depois de terem
inicialmente errado. O que é que o distingue
primariamente, e 0 que é preciso superar para poder
reconhecé-lo? Certamente, algo  que ndo se enuncia,
mas que somente se vive. Se a relagdo com ele se limita a
sua individualidade aparente, talvez ndo consiga
reconhecer a sua hipdstase, liberada da autossuficiéncia
individual. N6s ndo sabemos nem podemos descrever
esta experiéncia, nés nos permitimos somente uma
aproximacdo a ela, interpretando 0s eventos que a
acompanham: o corpo do Cristo ressuscitado é a natureza
humana livre de toda limitagdo e de toda necessidade, €
um corpo humano feito de carne e 0ssos, 0 qual, todavia,
ndo tira a sua vida das suas fungdes bioldgicas, antes se
hipostasia numa existéncia real, gracas a relacdo pessoal
com Deus, a Unica gque a constitui e a vivifica.

8.11 A co-ressurreicdo do género humano

“Ressuscitando do tumulo, o Cristo ressuscitou
junto com ele Addo e todo o género humano”, isto &,
todos os seres humanos. Nossas experiéncias de uma
vida individualista decaida nos impedem compreender
esta relacdo existencial estabelecida entre um homem e a
humanidade toda, entre uma pessoa e a natureza
universal: de que maneira, na pessoa de Adao, a natureza
humana universal afastou-se da possibilidade da vida, e
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de que maneira, na pessoa do Cristo e junto com ele, esta
mesma natureza ressuscita e € vivificada? Nossas
categorias filoséficas mal conseguem nos ajudar a
compreender este evento. Todavia, ele é o eixo de
referéncia e o fundamento de uma aproximacdo da
verdade do pecado e da salvacdo, e uma condigdo prévia
para descobrir um significado na tragédia da historia.

“Com efeito, assim como todos morrem em
Adao, assim todos reviverdo no Cristo, pois a morte veio
por um homem, e também por um homem vem a
ressurreicdo dos mortos” (1Cor 15, 21-22). O apdstolo
Paulo insiste no fato de que a natureza universal é
recapitulada numa U(nica pessoa, mas somente por
imagens indica 0 modo ou a maneira segundo as quais
Isto acontece. Ele fala da “barreira de separagdo” que foi
virada “na carne de Cristo” (Ef 2, 14), do “rebento de
oliveira” enxertado na “oliveira principal” (Rm 11, 17).
A sua insisténcia em sublinhar o fato de que a abolicéo
da morte aconteceu “pela morte” - fato este ao qual a
Igreja volta continuamente - nos permite, todavia, tentar
um ensaio de interpretacdo, aléem da simbologia das
imagens. Apesar da insuficiéncia do nosso linguajar,
podemos dizer que a liberdade pessoal do Cristo,
aceitando livremente a morte, conduz a natureza humana
a uma rendncia integral a toda e qualquer exigéncia de
uma existéncia autbnoma. Cada morte humana é um
desmentido obrigatério infligido a autonomia existencial
da individualidade, e por isso o0 amor divino recebe cada
morte da mesma maneira como recebeu o sacrificio do

188



Filho de Deus encarnado: como uma refutacdo das
resisténcias do criado a perspectiva de ser assumido por
Deus.

Assim, na pessoa do Cristo ressuscitado e levado
aos céus “na carne”, Deus se associa “toda carne”,
guando ela abandona, pela morte, suas exigéncias de
uma existéncia autbnoma; Deus se une a cada homem e 0
vivifica. A morte, que era o “Gltimo inimigo” (1Cor 15,
26) aparece agora como o triunfo do amor de Deus,
como uma entrada na vida. Por isso “nos preferimos
deixar este corpo para ir morar junto do Senhor...
sabendo que permanecer neste corpo é viver no exilio
longe do Senhor... Com efeito, sabemos que se esta tenda
- a nossa casa terrena - é destruida, n6s possuimos um
edificio que é obra de Deus, uma casa eterna nao feita
pela mao do homem, nos céus” (2Cor 5, 1;6;8).

Mesmo antes de que, pela morte, “aquilo que é
mortal seja engolido pela vida” (1Cor 5, 4), toda
rendncia voluntaria do homem & sua autonomia
existencial age, pelo amor de Deus, como uma repeticdo
e uma imitacao da auto renuncia feita pelo Filho na Cruz.
Esta carne de que somos revestidos, mesmo tirando
sempre a sua existéncia e a sua vida de suas funcoes
bioldgicas, é, com efeito, da mesma natureza que a carne
do Cristo ressuscitado, que participa na vida da Trindade.
Na sua pessoa, nossa natureza comum mantém com Deus
a mesma relacdo que o Filho tem com o Pai. Ora, o amor
do Pai para seu Filho encarnado ndo € nem um
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sentimento nem uma experiéncia subjetiva, mas uma
energia criadora de vida e de esséncia, constitutiva do
existente. Assim, quando a nossa carne individual
abandona involuntariamente  (pela  morte) ou
voluntariamente (pelo batismo, a ascese ou 0 martirio)
suas resisténcias que a levam para uma existéncia
autbnoma, a nossa hipostase criada se une a corrente da
vida que perpassa a nossa natureza, depois dela ter sido
unida, de maneira hipostatica, a divindade, na pessoa do
Cristo. Portanto, assim como o amor de Deus criou todas
as coisas “pelo Verbo”, assim também “pelo Verbo
encarnado” este mesmo amor renova todas as coisas e as
toma incorruptiveis.

8.12 O “Oitavo dia”

A Igreja espera “a ressurreicdo dos mortos e a
vida do mundo futuro”. Este mundo da corrupcdo e da
morte acabara um dia seu ciclo existencial, ndo para
sumir na inexisténcia de onde saiu, mas para se
manifestar “de outra maneira”, para que a carne
ressuscitada do Cristo se manifeste nas suas dimensdes
universais, césmicas, € que o mundo se revele como

“carne de Deus”, “a fim de que Deus seja tudo em todos”
(1Cor 15, 28).

Serd o “oitavo dia” da criacdo: contrariamente a
“semana em que 0 tempo passava”, o oitavo dia “alude a
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uma maneira de ser além da natureza e do tempo™3*. Ndo
sera mais um tempo formado de uma sucessédo de
instantes corruptiveis, mas um tempo marcado por uma
relacio de amor integral, que se completara
incessantemente numa dindmica de transformagdes, “de
gléria em gléria” (2Cor 3, 18). O que diziamos aqui
sobre esta gléria futura nada mais é do que uma palida
representacdo da realidade, “pois atualmente vemos
como num espelho, em enigmas, mas entdo sera face a
face” (1Cor 13, 12).

E no espago do “oitavo dia” que se manifesta a
realidade da Ressurreicdo, a unido de Deus com “o Adéo
universal”, com todos 0os homens sem excec¢do. Mas esta
unido que suprimira a distancia natural que separa o
homem de Deus, ndo violara, todavia, nem sequer nesta
situacéo, a liberdade de cada pessoa. Assim, como diz
Sdo Maximo, a unido com Deus sera para os “dignos”,
isto €, para 0s que aceitam o amor de Deus, um “desfrute
divino e inconcebivel”, enquanto que para os “indignos”,
aqueles que recusaram a possibilidade do amor,
aparecera como um “sofrimento indizivel”®. No coragdo
do “oitavo dia” ndo ha outra qualidade de vida: o amor
julga, o amor justifica.

Até la, nos saboreamos antecipadamente os bens
esperados no meio do “levedo” dindmico que prepara a
massa do mundo para a consumacao do “oitavo dia”, isto

3 MAXIMO, O CONFESSOR, Capitulos teoldgicos 1,51: PG 90, 1101 Gl.
31D., Ibid. 1V: PG 90, 1312 C.
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é, no seio da Igreja. O corpo da Igreja nada mais é do
que as “primicias” e o “penhor” da gloria futura. Nele,
comungamos 0 nosso alimento-vida, transformando (pela
Eucaristia, a ascese, o culto) a sobrevivéncia individual
em relacdo de amor. Existimos em virtude do nome que a
Igreja nos oferece, um nome que manifesta a nossa
hipdstase pessoal e pelo qual nos amam os santos, a Méae
de Deus, o Cristo. Ndo separamos 0s Vivos e 0S que
adormeceram, apresentamos juntos a nossa acdo de
gracas (“eucaristia”) a Deus, pois o seu amor funda a
nossa existéncia. Mesmo antes da ressurreicdo comum, 0
amor de Deus constitui e vivifica a existéncia de todos
nos, vivos e defuntos. “Com efeito, ninguém entre nos
vive para si, € ninguém morre para Si; Se Vivemos,
vivemos para 0 Senhor, e se morremos, morremos para o
Senhor. Portanto, na vida e na morte, ao Senhor
pertencemos” (Rm 14, 7-8).

De que maneira a hipdstase dos “falecidos” &
atuada e pode viver antes da ressurreicdo comum, bem
que seja de natureza criada? De que maneira era
garantida a hipostase humana antes da encarnagdo do
Cristo e sua descida no Hades? E como se manifestava e
se manifesta a liberdade das nossas hipostases pessoais
depois de se dissolver a nossa individualidade bioldgica?
Todas estas perguntas sdo respondidas, ndo com
afirmac6es logicas que ndo ultrapassam as possibilidades
das nossas certezas experimentais, mas por um
movimento de confianca e de entrega de si ao amor de
Deus. A nossa inteligéncia individual controla nosso
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acesso individual a vida, a maneira individual de existir.
A fé em Deus muda a maneira de existir, e por isso a
linguagem da fé ndo diz respeito ao entendimento
individual, com a autossuficiéncia intelectual do
individuo. E uma linguagem de louvor ao amor de Deus,
uma linguagem que invoca a misericordia divina. O
“amor louco” de Deus fundamenta a nossa hipdstase
pessoal, e esse amante louco nunca abandona o ser
amado a inexisténcia. Sem o reconhecimento e a
acolhida deste amor divino, a morte € um contra sentido
horrivel e inexplicavel. Para os crentes, pelo contrario,
ela é o desafio Ultimo e extremo da confianca e do
abandono de si em Deus, neste Deus “que chama o
ndo-ser como se fosse” (Rm 4, 17).

Capitulo 9: A Igreja

9.1 Chamado- reuniao

A primeira comunidade de discipulos do Cristo
manifesta-se na histéria com o0 nome de Igreja
(Ekklisia/Ecclesia). E com esta palavra que faz conhecer
a sua identidade e a sua verdade.

“Igreja” (do verbo grego ek-kala, chamar)
significa a reuni&o resultante de um chamado-convite. E
a reunido dos chamados. Os primeiros discipulos do
Cristo tém consciéncia de serem “chamados-
convidados” por Ele a uma reunido em unidade, a uma
igreja. N&o séo os fiéis de uma nova “religido”, nem os
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adeptos de uma nova ideologia ou de um novo
ensinamento de ordem social. O que 0s une ndo € a
admissdo de alguns “principios” ou de alguns “valores”
tedricos, mas a adesdo aquele chamado que muda
radicalmente a sua vida. Ele transforma os individuos,
unidades fragmentarias, num corpo Unico, numa lgreja.
A sua reunido ndo se reduz a um simples estar juntos,
ndo € um episddio passageiro, momentaneo. Eles vivem
como igreja, como corpo unico de vida, e partilham sua
vida como “irmdos”, como irmaos e irmas que tiram a
sua vida da mesma matriz, sdo 0s “membros” de um
“corpo” organico e vivo.

O povo de Israel manifestou uma autoconsciéncia
analoga, ao longo da sua historia. Ele também néo
representava uma “religido”, mesmo que fosse a
verdadeira ou a melhor de todas. Era em primeiro lugar
um povo de “chamados”: povo que o “Deus vivo”,
conhecido atraves da experiéncia histérica direta,
chamou a realizar uma missdo concreta. N&do sdo umas
convicgdes tedricas nem umas crencas religiosas, mas o
chamado de Deus, que reune e unifica as doze tribos de
Israel num povo eleito, engajado na sua relagdo com
Deus por meio da “Alianca”. Esta consciéncia se
expressa na palavra grega “sinagoga” (literalmente,
reunido) que designa a reunido da comunidade israelita.
As palavras sinagoga e igreja traduzem o mesmo termo
hebraico gahal. O significado destas duas palavras,
todavia, ficou bem diferenciado quando os discipulos de
Cristo escolheram o segundo para nomear sua propria
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comunidade, atribuindo o primeiro exclusivamente aos
judeus.

A Igreja é também um povo eleito, 0 “novo
Israel”, provido de uma nova missédo historica: revelar ao
mundo a nova relagdo-Alianca estabelecida por Deus
com os homens “no Cristo Jesus”. A unidade deste novo
“povo de Deus” ndo depende mais de nenhum fator de
ordem étnica. Antes pelo contrario, € uma comunidade
aberta “a todas as nacdes”. Ela se fundamenta na nova
“Alianca” com Deus, Alianca selada pelo sangue do
sacrificio de Cristo na cruz. Participar deste povo, ser
membro do corpo da Igreja, € um ato de acolhida da
“nova Alianga”, o ato da “fracdo do pé&o” e da “bencéo
do célice”, a participacao na refeicdo da Eucaristia.

Muitos sdo atualmente os que parecem ter
esquecido esta verdade fundamental que define e
manifesta a Igreja: a Igreja é a reunido em volta da
refeicdo eucaristica. Ela ndo é uma fundagdo, uma
instituicdo religiosa, uma hierarquia administrativa; ndo
sdo os edificios ou escritorios preparados e organizados
que a constituem. E o povo de Deus reunido para a
“fracdo do pdo” e a “bencdo do célice”. Sdo os “filhos de
Deus outrora dispersos” (Jo 11, 52). Reunidos agora na
unidade viva do corpo eclesial. Encontramos nos Atos
dos Apostolos a primeira indicagdo escrita deste
principio original que constitui e forma a Igreja: aqueles
que acreditam na pregacdo dos Apodstolos se relnem
“assiduos ao ensinamento dos Apdstolos, fiéis a
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comunhdo fraterna e a fracdo do pdo” (At 2, 42). “Todos
0s crentes colocavam tudo em comum. Todos os dias,
com um sO coragdo, frequentavam assiduamente o
templo e partiam o pdo nas suas casas, tomando seu
alimento com alegria e simplicidade de coracdo” (At 2,
44-46).

9.2 A refeicdo pascal

A propria refeicdo da Eucaristia, que constitui e
manifesta a Igreja, ndo é uma instituicdo determinada de
maneira tedrica pela qual os discipulos do Cristo teriam
inovado historicamente. Assim como o proprio Cristo se
associou a natureza humana que lhe foi dada renovando
a, assim também a Igreja assumiu a carne historica do
seu tempo transfigurando-a.

A refeicdo eucaristica sucede a ceia pascal dos
hebreus e a prolonga. Pascoa significa para os judeus
passagem, travessia. Era a maior festa do ano, a
comemoracdo da passagem do mar Vermelho,
celebrando a libertacdo de Israel da escravidéo do farao e
do cativeiro no Egito. Cada ano, na tarde da véspera da
festa, a familia hebraica reunia-se em torno de uma
refeicdo festiva. Durante esta refeicdo, num certo
momento, o mais velho da familia elevava o seu calice
com vinho, para dirigir uma oracdo a Deus, a acdo de
gragas (eucaristia). Ele agradecia a Deus pelo que tinha
oferecido e prometido aos Pais de Israel e ao povo todo,
particularmente pela travessia milagrosa do mar
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Vermelho e a libertagdo da escravidao dos egipcios. A
seguir ele bebia em primeiro lugar, e depois o seu célice
passava de mdo em mao que bebessem todos o0s
participantes desta Eucaristia.

O Cristo celebrou com seus discipulos esta
refeicdo pascal dos hebreus, na véspera da sua morte na
cruz, no cenaculo de Jerusalém. Mas ndo foi mais para
lembrar e reviver a antiga Alianca de Deus com seu povo
e as confirmagdes com feitos milagrosos da fidelidade do
Senhor a esta Alianca. O Cristo confere a refei¢do pascal
um conteddo novo, o conteddo da nova Alianca. A
Pascoa, atualmente, ndo € a passagem de um Unico povo
do estado de cativeiro ao estado de liberdade, mas a
passagem de toda a raga humana da morte a vida. “Na
came” do Cristo e “no seu sangue”, é abolida “a barreira
de separacdo” levantada entre o criado e o incriado. O
criado pode agora existir segundo a maneira do incriado,
a maneira da “vida verdadeira.

A carne e o sangue de Cristo sdo um “mundo”,
uma nac¢do, mas ndo o mundo e a criagdo formados na
revolta da existéncia autbnoma. E a existéncia criada
como referéncia e oferta a Deus, como afirmagdo de
reconhecimento do amor vivificante do Pai. Ora, 0
alimento da refeicdo eucaristica da Igreja - o pdo e o
vinho - é também a criagdo como referéncia e oferta a
Deus, a exemplo da maneira de existéncia da came do
Cristo. A Igreja torna 0 mundo nas espécies do pdo e do
vinho - especies que incluem todo alimento e toda a
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capacidade de vida do homem - e as entrega a Deus. Ela
oferece e relaciona a vida do criado a vontade amorosa
do Pai, e lhe agradece por esta possibilidade existencial
de oferta a Deus, realizada pelo Cristo.

“Fazei isto em memdria de mim”, disse o Cristo
aos seus discipulos partilhando o pédo e o vinho, na tarde
da Ceia (Lc 22, 19). Rememorar significa, na Escritura,
ndo uma simples lembranga nem a evocacdo de eventos
passados, mas o fato de reviver e renovar uma relacao,
um acontecimento de vida. A comunhdo no pédo e no
vinho da Eucaristia € o re-cumprimento e a renovacao da
relacdo entre o criado e o incriado, realizada “na carne e
no sangue” do Cristo. O péo e o vinho da Eucaristia ndo
sd0 objetos neutros, destinados a alimentacdo e a
sobrevivéncia da individualidade mortal, mas sdo a
criacdo partilhada em que participamos numa relagdo
vivificante com o Pai, o criado inscrito numa unidade de
vida com o incriado; eles sdo o Corpo e o Sangue do
Cristo, como ele mesmo garantiu: “Tomai e comei, isto é
0 meu Corpo (..) Bebei todos dele, isto é o meu
Sangue”.

9.3 Renovacédo da vida

A Igreja é uma refeicdo, um ato que associa o
beber e o comer. Beber e comer séo a base da vida
humana, a maneira como o homem participa na vida. A
alteracdo da vida e a introducdo da morte no mundo
resultaram igualmente de um ato de manducagéo, do fato
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de ter comido o fruto “da arvore do conhecimento do
bem e do mal”. O primeiro homem separou o0 ato de
nutricdo - possibilidade de vida - da comunhdo e da
relacdo com Deus. Ele tomou o alimento somente para si,
para conservar a sua individualidade, e quis realizar a
vida ndo como comunhdo e relagdo, mas corno
sobrevivéncia individual, natural e existéncia autbnoma.

Na refeicdo da Eucaristia, a Igreja realiza urna
aproximagdo da vida por um caminho radicalmente
oposto ao que adotaram os primeiros homens. Ela toma o
alimento, ndo no marco de uma reivindicacgéo individual
de vida, mas para realizar a vida como oferenda elevada
a Deus e comunhdo com Ele. Esta mudanca da maneira
de realizacdo da vida ndo é o fruto de uma simples
obediéncia ética a mandamentos, nem de uma exaltacdo
sentimental ou de uma experiéncia mistica. E o ato de
beber e comer, transformado em intercAmbio matuo de
vida no amor, em renlincia a revolta da existéncia
autdnoma. Nossa participacdo na Refeicdo eucaristica €
uma comunhdo com nossos irmaos e com Deus, pois
partilhamos a vida e aceitamos existir somente como
seres amantes e amados. Por isso a Eucaristia eclesial se
manifesta como uma imagem e uma manifestacédo da
maneira trinitaria de existir, uma revelacdo da “vida
verdadeira” do Reino de Deus.

Pelo fato, precisamente, de que a realizacdo e a
manifestacdo do Reino de Deus na Eucaristia ndo se
reduzem a uma obra de ordem ética nem a uma
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experiéncia simplesmente mistica, esta realizacdo do
Reino ultrapassa as capacidades humanas. E um dom, um
presente, uma renovacdo da vida, uma renovacdo das
possibilidades de vida. Presente que nos foi e nos é
oferecido “na carne e no sangue” do Cristo, pela unido
real entre o criado e o incriado. Nossa propria existéncia,
a alteridade da nossa pessoa, ndo depende de nds
mesmos, sendo antes um dom, um presente; 0 mesmo
acontece com 0 processo que torna incorruptivel a nossa
vida mortal, a mudanca da maneira da nossa existéncia.
Deus, o Espirito Santo de Deus, é forca e principio
vivificante; é Ele que faz existir, que estabelece a nossa
hipdstase pessoal como resposta existencial ao chamado
do seu amor louco. E também Ele quem renova nosso
estado de criatura, edificando o “homem novo”, a uniéo
entre a Divindade e a humanidade, “na carne” do Cristo.

A renovagédo da vida do criado pela intervencao
do Espirito Consolador € um principio ativo na
constituicdo da Igreja e na nossa participacdo na Igreja.
Quando falamos de renovacédo da vida, ndo entendemos
com isso nem uma “melhoria” ética do homem, nem a
sua “reabilitacdo juridica”, mas um acontecimento tdo
real quanto a propria formacdo da nossa vida, a
constituicdo do existente. O ensinamento do Cristo aos
seus discipulos, ou a repeticdo e a imitacdo da Ceia ndo
bastam para instaurar a “nova criacdo” da Igreja. E
necessaria a “descida” vivificante do Espirito na carne
humana, assim como o Espirito desceu sobre a Virgem
para que acontecesse a encarnagdo do Cristo. Esta
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irrupcdo do Espirito Consolador, constitutiva da “carne
nova”, foi vivida historicamente pela Igreja no dia de
Pentecostes. E € vivida igualmente durante cada
Refeicdo eucaristica, quando acontece a mudanca
vivificante do pdo e do vinho no Corpo e Sangue de
Cristo. Finalmente, ela é, para cada um de nds, o inicio
da nossa participacdo na Igreja no  acontecimento do
Batismo.

9.4 Pentecostes

Depois da ressurreicdo e Ascensdo do Cristo, 0
circulo mais amplo dos seus discipulos, “um grupo de
aproximadamente cento e vinte pessoas”, se reuniu, e
“eram todos, com um mesmo coracdo, assiduos na
oracdo” (At 1, 14-15) no cenéculo de Jerusalém.
Todavia, esta reunido ainda ndo era a Igreja. Era a
reunido de homens unidos por lembrancas e esperancas
comuns, homens espantados, que ndo sabiam claramente
0 que estavam esperando e para que obra foram
chamados. Alguns dias antes tinham perguntado ao seu
Mestre se era durante aquele ano que ia libertar o povo
judeu do jugo dos romanos e restabelecer o Reino de
Israel (At 1, 6). Mesmo depois da experiéncia da
Ressurreicdo, parece que suas expectativas nao
ultrapassavam os limites de aspiracdes e ambigdes
puramente terrenas.

Estes homens reunidos sdo transformados
radicalmente pelo acontecimento de Pentecostes. Lucas
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tenta nos descrever a experiéncia deste dia utilizando
imagens que podem estabelecer algumas analogias:
estavam novamente “reunidos todos juntos” no famoso
cenaculo de Jerusalém. “De repente, veio do céu um
ruido como o de um violento golpe de vento, que encheu
toda a casa onde estavam” (At 2, 1-2). Esta experiéncia
auditiva dos discipulos foi completada por uma espécie
de experiéncia visual, como se “linguas de fogo” se
distribuissem e se colocassem sobre cada um deles; e
entdo foram todos cheios de Espirito Santo”.

Todavia, se a experiéncia destes acontecimentos
somente pode ser formulada por imagens analdgicas, a
transformacdo realizada nos discipulos, “cheios de
Espirito Santo”, manifesta-se muito concretamente,
diante dos olhos de todos: “Comecaram a falar em outras
linguas”. Comegaram de repente a falar todas as linguas
dos povos e racas que estavam reunidos em Jerusalém
para festa de Pentecostes. Na multiddo, cada um ouvia
seu proprio idioma falado pelos discipulos, e “foram
todos tomados de estupor e admiracdo”. Os discipulos,
que eram homens simples, “pessoas modestas e sem
instrucdo”, como diz Lucas, e ndo intelectuais, depois de
até entdo terem sido pessoas cheias de medo, comecaram
a anunciar as multiddes “as grandes obras” de Deus, com
a facilidade e a sabedoria de oradores experientes.

Doravante, sabiam quem eles eram, 0 que
professavam, conheciam o significado dos eventos
acontecidos e a perspectiva de vida a que chamavam 0s
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homens pela sua pregacao. Convidaram-nos a se fazerem
batizar para, por sua vez, receberem “o dom do Espirito
Santo”, para participar na possibilidade de um
Pentecostes ja sempre aberto. Assim eles juntaram as
“trés mil almas” que foram batizadas neste primeiro dia
em volta da mesa da Eucaristia, “para a fragdo do pédo”.
Ao mesmo tempo, “numerosos eram 0s prodigios e sinais
feitos pelos apodstolos”, curas de doentes e possuidos e
até ressurreicdo de mortos, como a de Tabitha, em
Joppe.

9.5 Mudanca existencial

Pentecostes - a descida do Espirito Santo - é o
acontecimento fundador e constitutivo da Igreja. Nao se
trata da fundacdo de uma instituicdo; o que vem a luz é
“a nova criacdo da Graga”, a possibilidade da vida
imortal oferecida por Deus ao homem. E por isso que
Pentecostes - a descida do Espirito Santo - ndo é um fato
acontecido “de uma vez por todas”, mas o acontecimento
que, sempre e continuamente, forma e constitui a Igreja.

A Eucaristia € uma Refei¢do, um ato que associa
0 beber e comer. Mas, para acordar a vida (e ndo apenas
servir a uma sobrevivéncia efémera), este ato de
alimentacdo pressupde a agdo do Espirito Santo, a
mudangca do alimento corruptivel em alimento de
incorrupgdo, em possibilidade de vida eterna, em
“remeédio de imortalidade”. Em cada reunido eucaristica
a Igreja invoca o Espirito Santo de Deus para que Ele
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realize essa mudanca existencial: “Envia sobre nos e
sobre os dons aqui presentes o teu Espirito Santo. E faz
deste pdo o Corpo precioso do teu Cristo; e deste vinho o
Sangue precioso do teu Cristo; transformando-os pelo teu
Espirito Santo”. A comunidade reunida em volta do altar
confirma esta invocacdo (“epiclese” em grego) pela
exclamacdo afirmativa: “amém”. Esta pequena palavra, o
sim da liberdade do homem ao amor de Deus, expressa
liturgicamente engajamento coletivo na Alianga, uma
adesdo total e uma bencdo por parte d'/Aquele a quem
nos submetemos. A afirmagdo da comunidade eucaristica
na invocacao do Espirito Santo acontece “no Cristo”, que
é “0 Amém, a Testemunha fiel e veraz” (Ap 3, 14).
“Todas as promessas de Deus encontraram 0 seu ‘“sim”
na sua pessoa. Por isso € também por ele que nos
dizemos “amém” a Deus para a sua gléria (2Cor 1, 20).
Pedimos ao Pai o Espirito pronunciando o amém que é o
proprio Cristo, a obediéncia perfeita a vontade
vivificante de Deus.

A mudanca existencial que se realiza pela descida
do Espirito Santo na Eucaristia ndo concerne somente
objetos nem somente individuos, mas a relacdo dos
individuos com os objetos, relacdo em que o homem
reconduz e oferece a criagdo a Deus, relacdo que
transforma a existéncia tanto dos individuos quanto das
coisas numa comunhdo eucaristica com Deus, numa
participacdo na plenitude da vida trinitaria. Invocamos o
Espirito “sobre ndés e sobre os dons aqui presentes”,
solicitando precisamente a transfiguracdo da vida, a fim

204



de que a vida se torne incorruptivel; a fim de que os dons
e aqueles que os recebem sejam transformados numa
criacdo nova, libertada da morte; para que sejam
transformados no Corpo do Cristo.

O que ¢ transformado pela descida vivificante do
Espirito ndo é a natureza dos individuos e das coisas,
mas a maneira de existéncia da natureza. O homem
continua sendo uma natureza criada, como os dons gue
sdo oferecidos. Mas essa natureza criada é convidada a
existir e é feita digna de existir de uma maneira que a
leva a tirar a vida ndo das suas proprias capacidades
vitais, efémeras e corruptiveis, mas do fato de ser
reconduzida e oferecida ao amor de Deus, e na
comunhdo com Ele - como a carne criada do Verbo
incriado, o Corpo e o Sangue de Cristo. O Cristo ndo se
tornou homem s6 de maneira aparente, no nivel das
conformidades sentimentais e morais, mas da maneira
como a carne humana se edifica e sobrevive. Assim 0
homem oferece a Deus, na Eucaristia, ndo seus
sentimentos nem suas obras de ordem moral, mas a
maneira de realizar a sua vida: o ato de nutricdo que o
mantém na existéncia. Ele oferece o seu alimento-vida, o
que significa que ndo a reivindica como sua, antes a
reconhece como um dom do amor de Deus: “0 que ¢ teu,
0 que vem de Ti, nds o oferecemos a Ti”. A seguir, esta
oferenda encontra a resposta vivificante do Espirito
Santo que transforma a maneira de conservar a vida
numa maneira de vida incorruptivel. Assim o alimento
do homem, o p&o e o vinho, aparece na Eucaristia como
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uma possibilidade de vida eterna, isto é, de unido do
criado com o incriado, como um acontecimento vital que
se identifica com a carne césmica do Deus Verbo, o
Corpo e o Sangue de Cristo. Na Eucaristia eclesial
realiza-se o0 que se realizou na “descida” do Espirito
Santo sobre a Méde de Deus, e 0 que se realizara na
criagdo inteira quando “todas as coisas serdo
recapituladas no Cristo” (Ef 1, 10): o criado é unido com
0 incriado, 0 pdo e o vinho sdo Corpo e Sangue de
Cristo, a reunido eclesial é a realizacdo e a manifestacao
do Reino de Deus.

9.6 Sacramentos-mistérios

Segundo a Tradicdo apostdlica e patristica, e
segundo a continuidade histdrica ortodoxa, a Igreja se
realiza e se manifesta no evento de Pentecostes, e 0
evento de Pentecostes é realizado e vivido em cada
assembleia eucaristica.

A vida toda do crente, cada aspecto da sua
existéncia, é uma preparacdo a participacdo, ou a propria
participacdo, nos dons do Espirito Santo, na “re-criacdo”
da vida. Esta re-criagdo encontra seu ponto dindmico de
partida no ato que marca a entrada na Igreja, no ato
através do qual nos tornamos membros do corpo eclesial:
0 Batismo e o Crisma.

NOs chegamos a ser membros da Igreja, nao
admitindo principios tedricos ou engajamentos éticos,
mas, em primeiro lugar, por um ato corporal: a triplice
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imersdo nas aguas do Batismo: conformacdo real,
sensivel, na morte e ressurreicdo de Cristo. Aquele que
vem a lIgreja “é sepultado” como “homem velho”, e
“ressuscita” depois da triplice imerséo, na vida de acordo
com o modelo trinitario. Este sepultamento voluntario é
para o criado, a exemplo do Cristo, uma semente de
incorruptibilidade, ndo de decomposi¢do ou aniquilacao.
Ele acontece na &gua, simbolo e matriz da vida, semente
constitutiva da natureza viva.

E da agua que saiu a vida original, a primeira
distingdo, inconcebivel para o pensamento, entre a
natureza viva e a matéria inerte. E também das aguas do
Batismo que surge a vida nova, a diferenciacdo radical
gue acontece entre a hipostase pessoal e a sobrevivéncia
individual ligada aos limites da morte. O bispo ou o
sacerdote que o representa dentro do corpo eucaristico,
invoca a acdo vivificante do Espirito Santo para
transformar a figura visivel do sepultamento e da
ressurreicdo num acontecimento existencial: “Despoja-te
do homem velho, renova o na vida eterna e preenche-o
com o poder do teu Espirito Santo, em unido com o teu
Cristo, para que nao seja mais filho da carne, mas filho
do teu reino”.

E no ambito sensivel das realidades da vida
natural que o Espirito Santo de Deus realiza a
transformacdo da maneira de existir, 0 enxerto do
corruptivel no tronco do incorruptivel. Contrariamente
ao nascimento natural, que traz a vida uma monade
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biologica, submetida a necessidade da corrupcao
progressiva e da morte, o Batismo regenera a existéncia
(1Pd 1, 3), oferecendo-lhe uma alteridade pessoal
portadora de um nome préprio, que subsiste como
hipdstase viva gragas a comunhdo e a relagdo com o
amor do Pai. O homem deixa de ser membro de uma
espécie formada simplesmente de individuos, um elo de
uma  corrente puramente biologica, uma unidade no
meio de um conjunto. Ele é inserido na comunh&do dos
santos, na realizacdo trinitaria da vida. Cada um de nos
recebe o nome de um santo, realiza dinamicamente na
sua pessoa a revelacdo do amor de Deus.

Na Igreja primitiva, os Apostolos “impunham as
méos aos que tinham sido batizados, e recebiam o
Espirito Santo” (At 8, 17). Esta transmissdo pessoal dos
dons do Espirito Santo ao fiel regenerado pelo Batismo
continua na Igreja pelo Crisma.

Pelo Crisma, a pessoa que vem a lIgreja ndo
somente participa nas capacidades de vida que emanam
da nova criagdo regenerada do corpo de Cristo, mas
recebe o selo da adocdo pessoal, selo de uma relacéo
pessoal e Unica com a Santa Trindade, através da
presenca pessoal do Espirito Santo no mais fundo da sua
existéncia, no coragdo da sua hipdstase.

O Crisma nédo se faz mais pela imposicdo das
maos, mas por uma uncdo de 6leo (“crisma”), da maneira
como eram ungidos os reis de Israel no Antigo
Testamento. A uncdo dos reis ndo mudava a natureza da
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pessoa ungida, mas a relacdo desta pessoa com corpo
todo do povo: o povo via na alteridade da pessoa real o
centro ou o eixo de referéncia da vida considerada como
comunhdo e como unidade, a0 mesmo tempo que a
prefiguracdo do Messias esperado, que é “o Ungido
(Cristo) do Senhor” por exceléncia, aquele que liberta e
restabelece a vida na plenitude das promessas de Deus.
Paralelamente, a Igreja vé na alteridade de cada pessoa
ungida uma nova possibilidade de realizar e manifestar a
vida verdadeira dos dons do Espirito e a imagem do
Cristo que liberta e restabelece a vida na plenitude da
maneira divina de existir.

A Eucaristia, o Batismo, o Crisma, sdo as
maneiras segundo as quais se realiza e se manifesta o
evento continuo de Pentecostes, a descida do Espirito
Santo que constitui a Igreja. Acordou-se chamar
sacramentos (em grego mistério) estas diferentes
maneiras, que ndo se limitam as trés que acabamos de
mencionar. Elas sdo completadas pela Confissdo, a
Ordenacdo, o Matrimonio e a Unc¢do dos doentes. Séo
sete possibilidades concretas de inser¢do organica ou de
reinsercdo dinamica da nossa vida individual na vida do
corpo eclesial. Ao mesmo tempo, sdo acontecimentos
pelos quais se realiza e se manifesta a Igreja, e que
constituem a nova criagdo, vivificada pelos dons do
Espirito.

Se nés utilizamos para designar  estes
acontecimentos a palavra grega mistério, ndo € para
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atribuir-lhes um carater oculto, mas para expressar o fato
de que a insercdo e a introducdo dinamica na vida da
Igreja ndo sé esgotam na fenomenologia dos simbolos
sensiveis. A linguagem convencional da nossa
convivéncia cotidiana e da nossa relatividade cientifica
ndo basta para designé-los. A participagdo experiencial e
“catélica” do homem é um ponto prévio necessario para
conseguir conhecer as possibilidades da vida que se
realiza na Igreja.

De acordo com uma certa concepcdo ocidental -
institucional e burocratica - da Igreja, muitas pessoas
concebem os sacramentos, hoje em dia, como atos
sagrados formais, pelos quais o clero transmitiria aos
fiéis uma graca, uma justificacdo ou um reconhecimento
“sobrenatural” (mégico, afinal) ou uma “bencdo”
abstrata. Depois do que acabamos de dizer, parece
supérfluo acrescentar que semelhante maneira de pensar
somente de maneira muito leve tem a ver com a vida e a
sua regeneracdo dinamica, com a incorrupcdo e a
imortalidade concedida pelo Espirito Santo de Deus,
fundador da Igreja.

9.7 Hierarquia eclesial

Atualmente sdo muitos os que, influenciados por
esta concepcgdo da Igreja a que acabamos de aludir, a
identificam somente com o clero, isto é, 0s bispos,
presbiteros e diaconos, separando o corpo dos fiéis
daqueles que administram o0s sacramentos eclesiais.
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Convém examinar se tal separacdo pode ser real, como
essas funcbes apareceram na Igreja, e qual é a sua
relacdo com a verdade da Igreja, o anuncio da “vida
verdadeira”.

Temos que voltar a nossa definigdo inicial: a
Igreja, antes de qualquer outra coisa, € uma Refeigdo, a
Refeicdo da Eucaristia. Na Eucaristia eclesial, como na
refeicdo pascal dos hebreus, ha alguém que abencoa o
calice e pronuncia a oracdo de acdo de gragas: é “o mais
velho” da familia (presbyteros em grego) ou aquele que
preside a assembleia (0 proestds em grego). Este lugar
do “ancido” ou do “presidente” foi desempenhado pelo
Cristo, na Refeicdo da Quinta-feira Santa. Depois de
Pentecostes, esse lugar foi ocupado pelos Apdstolos. Os
Apoéstolos “presidiam” a Refei¢do eucaristica e dirigiam
a oracdo de acdo de gragas abencoando o calice e
“partindo o p&o”. Quando, posteriormente, se
encontravam “dispersos” durante as suas viagens, eles
fundavam, em quase todos os lugares do mundo
conhecido na sua epoca, Igrejas “ligadas a uma cidade”,
isto é, assembleias eucaristicas locais nas quais, pelo
menos no inicio, eles “presidiam” também pessoalmente
a Eucaristia.

A respeito da maneira como as primeiras Igrejas
cristds foram fundadas, temos um certo numero de
informacOes fornecidas por Lucas nos Atos dos
Apostolos, e por Paulo nas suas epistolas: o ponto de
partida era, em todo caso, a pregacdo (kerygma).
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Chegando numa cidade pela primeira vez, um dos
Apostolos ia na sinagoga judia ou na agora grega, e
pronunciava l& um discurso publico, proclamando o
“ensinamento novo” sobre a encarnacdo de Deus e a
salvacdo do homem. Entre os ouvintes desta primeira
pregacdo, aqueles que demonstravam um interesse
especial por este ensinamento novo, e que queriam saber
mais sobre ele, reuniam-se em lugares geralmente
privados, onde os Apostolos continuavam de maneira
mais completa e detalhada a apresentacdo das verdades
evangélicas. Neste circulo mais restrito, 0os primeiros
crentes se preparavam para receber o Batismo e 0 “dom
do Espirito Santo”, a recebé-los “das maos dos
Apbstolos”, os Unicos que os dispensavam. Os batizados
formavam imediatamente a sua assembleia eucaristica,
isto €, a sua Igreja local, cujo “presidente” e celebrante
era 0 seu Apostolo  fundador.

Mas a peregrinacdo apostolica tinha que
continuar, e a Boa Noticia devia chegar a outras cidades.
Entdo, obrigado a deixar a Igreja apenas constituida, o
seu fundador, escolhendo um dos fiéis, concedia-lhe,
novamente “pela imposicdo das méos”, o Dom especial
de ser a partir de la o “presidente” da Igreja local. Ele
devia “presidir’ a Eucaristia, administrar o Batismo,
dispensar o “Dom do Espirito” - ser um pai espiritual na
obra de regeneracdo e de “crescimento na graga e no
conhecimento” dos fiéis. Nos textos do Novo
Testamento, estes primeiros “presidentes” das diversas
igrejas locais s@o chamados episcopos (literalmente os
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“vigilantes”) ou preshiteros (em grego presbyteroi, “os
mais velhos”). Parece que estes dois termos ndo se
diferenciam do ponto de vista semantico, pois o
ministério que designam € o mesmo: trata- se do mesmo
e Unico “presidente” da assembleia eucaristica local
Unica, da Igreja local.

A partir de testemunhos histéricos auténticos
datados da época apostdlica, concluimos, todavia, que
exista também, desde as origens, em cada igreja local um
“conselho de presbiteros”, um tipo de conselheiros
administrativos que rodeavam o “presidente” da
Eucaristia local®®. Assim, quando o nimero de fiéis de
uma Igreja local crescia muito, sendo impossivel para
todos se reunirem numa Unica assembleia eucaristica, 0
“presidente” podia distribuir os fiéis em varias
assembleias, instalando um presbitero em cada uma
delas. Ele conservava a sua “vigilancia” sobre todas as
varias assembleias. Ele era o bispo (ou “episcopo”) da
Igreja local, e as assembleias situavam-se “nos limites”
da sua prépria jurisdicdo: eram as diversas “pardquias™’.
Os presbiteros celebravam a Eucaristia somente por
ordem do bispo e no seu nome, fazendo memoria do seu
nome no momento da elevagédo dos dons (no momento da
“anafora”), pois ele continuava sendo o pai, 0
dispensador dos dons e o sucessor dos Apdstolos e do

36 Cf. 0 estudo histdrico detalhado do metropolita loannis ZIZIOULAS,
L'Unité de I'Eglise dans la divine Eucharistie et I'Evéque aux trois premiers
siacles, Atenas 1965 (em grego).

3" HERACLITO, Fragments, ed. Diels-Kranz I, 29-30.148.
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Cristo.

A distribuicdo dos fiéis em diversas paroquias e a
celebracdo da Eucaristia pelos sacerdotes ndo rompem a
unidade da Igreja local, e ndo negam seu carater de
Eucaristia Unica e de corpo Unico, tendo a sua cabeca um
bispo Unico, “a imagem e no lugar do Cristo”. O bispo
ndo é somente um sucessor do Cristo e dos Apostolos no
sentido juridico de uma transmissdo de direitos, nem
simplesmente um simbolo da presenca do Cristo, O
“Dom do Espirito Santo” que ele recebe na sua
ordenacdo torna o bispo capaz (além do seu mérito ou
indignidade individuais) de realizar a obra devida a
préopria presenca do Cristo na Igreja: formar a unidade do
corpo eucaristico. A unidade, para a Igreja, ndo significa
simplesmente uma “coesdo”, uma “conformidade de
almas” ou uma “unanimidade” estruturadora, mas uma
mudanca da maneira de existir, a mudanca da
sobrevivéncia individual em vida de comunhdo e de
amor, em vida eterna.

O bispo, “a imagem e no lugar do Cristo”, assim
como 0s presbiteros “a imagem e no lugar” do bispo
“conduzem a Eucaristia”; eles ndo presidem um “rito”
religioso e cultual, eles ndo formam o “clero” que
“intercede” junto da Divindade para fazer com que nos
seja propicia. Eles sdo as charneiras da unidade que
transfiguram a vida, os “pais” que “geram” 0s homens
destinando-os a imortalidade e a incorrupgdo. A vida é
concretamente unificada e partilhada, como no seio de
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uma familia. Ndo e por acaso que a Igreja primitiva
expressou o0s lagcos que uniam a comunidade eucaristica
com termos que expressam as relacfes vivas da familia:
0 “presidente” da Eucaristia é um “pai”, e 0s membros
do corpo eucaristico sdo “irmaos”.

Com a diferenca de que na familia a vida é
unificada e partilhada pelo fato da consanguinidade, que
age como lago protetor natural, enquanto que na Igreja a
unidade e a comunhd de vida sdo uma obra de
liberdade.

A comunhdo nas necessidades da vida é expressao
de uma unidade real, e de uma realizacdo de liberdade.
As obras concretas feitas por amor na Igreja séo
controladas por pessoas que receberam um dom
particular, os diaconos (literalmente, os “servidores”).
Desde os primeiros dias da Igreja aparecem os didconos
do corpo eucaristico (At 6, 1-7), eleitos pelo povo e
ordenados pelos Apostolos para presidir a obra de
servico (diaconia) dos pobres, dos doentes, de todos os
membros da comunidade eclesial que tém uma
necessidade particular de ajuda e assisténcia. Os
diaconos ndo celebram a Eucaristia nem o0s sacramentos,
nem sequer em nome do bispo. Eles servem na
celebracdo da Eucaristia, mas seu papel principal é a
assisténcia e a solicitude dos necessitados. Portanto, para
cumprir esta tarefa precisam de uma ordenacao especial,
de um Dom particular oferecido pela intervencéo
vivificante do Espirito Santo.
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Com efeito, na |Igreja, a assisténcia dos
necessitados € uma manifestacdo de verdade e uma
realizacdo de vida, ndo a marca de um altruismo
utilitarista.

9.8 Sinodos, primado e autoridade

A lIgreja possui a sua articulagdo e estrutura
hierarquicas. Esta articulagdo e esta estrutura servem a
realizacdo e a manifestacdo da Igreja, ou seja, a
celebracdo da Eucaristia. Nenhuma outra finalidade de
ordem administrativo ou organizativo saberia existir ou
pelo menos se impor; se isto acontecer, produz a
confusdo e a alteracdo na verdade da Igreja, na sua
identidade. A articulacdo administrativa, a estrutura de
organizacéo e a hierarquia das funcdes na Igreja derivam
da celebracéo da Eucaristia e tendem somente a ela. Elas
servem, em segundo lugar, a “prolongacdo” dindmica da
Eucaristia, a transformacao eucaristica da vida dos fiéis,
a manifestacdo e ao testemunho da sua fé, ao exterior da
Igreja.

A reunido dos fiéis batizados e a presenca do
“presidente” da assembleia, o bispo ou seu mandatério, 0
presbitero, sdo o0s principios prévios a celebracdo da
Eucaristia. Do momento em que existem fiéis batizados,
a Unica condicdo prévia para que a Igreja seja constituida
é a existéncia de um bispo. Os primeiros bispos foram
instalados pelos Apoéstolos. A sucessao dos bispos foi
provavelmente o primeiro dos problemas muito
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complexos de organizacdo que a Igreja teve que
enfrentar.

Os Apostolos transmitiram aos primeiros bispos o
dom da transformacdao eucaristica da vida, depois de té-
los, eles mesmos, recebido diretamente do Cristo. A
transmissdo deste dom (“charisma” em grego) acontecia
pelo ato da “imposi¢do das méos”, o ato da ordenacéo, a
invocacdo de acdo vivificante do Espirito Santo.
Quando a geracdo dos Apostolos se extinguiu, a Unica
possibilidade de transmitir o dom foi encarregar para
tanto os bispos existentes que 0 possuiam. Sem
elaboracdes tedricas particulares, os fatos estabeleceram
gue todo novo bispo seria ordenado pelos bispos das
regides diretamente vizinhas (os  bispos “limitrofes”,
homoroi em grego), pelo menos trés deles. A eleicdo do
novo bispo era feita pelo povo da diocese “vacante” ou
somente pelos bispos das dioceses “limitrofes”, ou ainda
pelo bispo presidente da propria Igreja local. Mas a
ordenacéo era feita pura e exclusivamente pelos bispos,
trés no minimo.

Todavia, o encontro de trés bispos para a
ordenacdo de um quarto, constituia um acontecimento
através do qual se formava um corpo novo: era uma
reunido de bispos que se acordou chamar de sinodo. O
sinodo, portanto, era na origem um acontecimento
litdrgico, possuindo antes de mais um carater eucaristico,
ndo deliberativo. Os trés (ou mais) bispos reunidos em
primeiro lugar “concelebravam”: celebravam juntos a
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Eucaristia.

Mas somente um deles oferece os dons e agradece
a Deus como “presidente” da assembleia. Colocava-se,
portanto, um problema préatico: qual dos bispos reunidos
em sinodo ocuparia o primeiro lugar? Quem presidiria a
Eucaristia comum?

Também nesta questdo, a pratica da Igreja seguiu,
sem raciocinios especiosos e teoricos, o costume da
época e do seu contexto histérico. Foi acordado conceder
a presidéncia ao bispo da cidade mais importante, do
centro administrativo e cultural da regido. O centro
administrativo era considerado normalmente como a
“cidade mae” (metrépoles em grego) da regido, e o bispo
desta cidade recebeu progressivamente o titulo de
metropolita, assumindo também alguns encargos
especificos. Entre eles, além da presidéncia do sinodo
local, figurava uma espécie de funcdo de arbitragem em
caso de desavencas ou de discussdes entre diferentes
bispos ou entre presbiteros e seus bispos.

A instituicdo das metropoles (o “sistema das
metropoles”) desenvolveu-se de maneira completa e
metddica depois do fim das perseguicBes e por ocasido
do reconhecimento da Igreja cristd como religido oficial
do Império romano (religio imperii). Paralelamente,
desenvolveu-se a instituicdo dos sinodos, atraves dos
quais a hierarquizagdo dos bispos assumiu uma forma
quase definitiva. Depois do século V, os bispos dos
quatro grandes centros administrativos e culturais do
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Império, ou seja, Roma, Constantinopla, Alexandria e
Antioquia, receberam o titulo de patriarca e uma
precedéncia de honra sobre todos o0s demais
metropolitas. Por deferéncia ao papel histérico de
Jerusalém, seu bispo também recebeu este titulo. Assim
se formou a instituicdo da pentarquia dos patriarcas, que
estruturaria a vida eclesial durante todo o periodo da
cristandade “universal” una e indivisa.

Todavia, a distingdo a respeito da presidéncia
honorifica e das responsabilidades administrativas,
surgida entre 0s metropolitas e o0s patriarcas, jamais
modificou, em nenhum ponto, o contetdo substancial da
funcdo do bispo. Independentemente da extensédo
geografica ou da importancia politica da sua diocese, e
além do titulo suplementar de metropolita ou de
patriarca, o bispo continua sendo, em primeiro lugar e
antes de mais, o “precedente” e o “presidente” da
Eucaristia.

Por isso, em cada tipo de sinodo dos bispos, local
(sinodo dos bispos de uma regido geografica limitada) ou
ecuménico (sinodo reunindo todos o0s bispos da
oikoumene cristd), nenhuma discriminacdo é feita entre
patriarcas, metropolitas e simples bispos a respeito do
peso dos seus votos ou da validez das suas opinides. O
patriarca de Roma ou da Nova Roma (Constantinopla) e
0 bispo da menor e mais insignificante diocese tem o
mesmo direito de voto e suas opinides, em principio, ttm
0 mesmo alcance.
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Com efeito, num sinodo eclesial, cada um dos
bispos participantes ndo expressa nem representa uma
fracdo de populacdo nem um territério geografico ou um
poder politico como também ndo expressa suas opinides
e pareceres pessoais, mais ou menos engenhosos, mais
ou menos meditados e garantidos. O bispo traz ao sinodo
0 testemunho e a certeza vivida que irradia o corpo do
povo no seio do qual ele “preside a Eucaristia”. Ele é o
vector da experiéncia de um povo - experiéncia de vida.
A autenticidade desta experiéncia é a verdade da Igreja
catélica (ou seja, toda, inteira), a plenitude e o
cumprimento da verdade anunciada pela Igreja,
independentemente do fato de que seja vivida por uns
poucos ou por um grande numero, numa grande e rica
cidade, ou num humilde vilarejo.

Ja foi visto nas paginas anteriores: os concilios
formularam as definicbes—limite da verdade da Igreja,
isto €, as fronteiras ou contornos de uma verdade que ndo
se esgota na sua formulacdo porque ndo € um “sistema”
tedrico nem uma “ideologia transcendente”, mas se vive
e se realiza existencialmente na dindmica da vida do
corpo eucaristico.

Portanto, se em um sinodo ou concilio, alguns
bispos, ou mesmo o conjunto dos bispos expressam
opinides, pareceres e, finalmente, adotam decisdes sem
relacdo a experiéncia do corpo eucaristico, o sinodo ou
concilio é declarado nulo, e os bispos sdo depostos das
suas funcdes, pois o juiz e o guardido da verdade eclesial
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é, em Ultima instancia, 0 povo que carrega a experiéncia
eucaristica da “vida verdadeira”.

Por isso ja vimos na histéria concilios que
aspiravam a revestir uma autoridade universal na
cristandade  toda, convocados como  concilios
“ecuménicos” e querendo se impor como tais, serem
rejeitados pelo povo que os qualificava de “assaltos” e de
“pseudo—concilios”. Enquanto outros, muito mais
moderados nos seus objetivos, foram reconhecidos pelo
povo como concilios ecuménicos, pois a verdade que
expressavam e formulavam era ecuménica e catolica.

Segundo a tradicdo da cristandade indivisa e sua
continuidade histérica ortodoxa, a verdade da Igreja ndo
pode ser identificada com instituicGes infaliveis e
estruturas de poder, sem perder a sua propria esséncia.
Pois a autoridade e o poder reforcam de maneira
“objetiva” a certeza individual de estar na “verdade” e,
portanto, “blindam” o eu, fechando o homem na queda,
afastando-o da maneira eclesial de existir. Além disso, o
reforco do eu € tanto mais completo e “fechado” quanto
mais diretamente se manifesta a intromissdo da
autoridade e da “infalibilidade” sobre instituicdes e
estruturas de dominacdo hierdrquica, que ndo admitem
margem para evolucdes pessoais.

Segundo a tradi¢do da cristandade indivisa e sua
continuidade histérica ortodoxa, a verdade da Igreja é o
acontecimento da Eucaristia: a transfonardo da
sobrevivéncia individual em vida partilhada como dom
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de amor e de auto superacdo, a renuncia ao eu, por amor,
a fim de que o homem tire a sua existéncia e sua
identidade do fato de ser amado e amar. NOs temos que
perder para salvar, diz o Evangelho, perder a nossa alma
(Lc 9, 24). A verdade da Igreja reside na perda de toda
auto-seguranca e de toda certeza passageira, para que a
vida seja salva numa obra de vida e, portanto, numa
evolugédo ininterrupta, numa aventura de liberdade. Se
substituirmos a dinamica do sucesso por uma instituicdo
petrificada na sua autossuficiéncia, estamos trocando
voluntariamente a vida pela morte, a verdade pela ilusdo
e 0 erro.

A vida eterna anunciada pela Igreja comeca l&
onde acabam as possibilidades existenciais do criado,
isto é, toda tendéncia de existéncia autdbnoma e toda
reivindicacdo individual de vida. A salvacdo que nos
preserva da morte é obra do incriado, ndo do criado. E
uma Graca, um dom, e ndo uma obra da natureza. A
salvacdo e oferecida neste nivel da existéncia, quando a
natureza se liberta da necessidade de existéncia
autbnoma, de auto conservacdo. Ai abre-se para o
homem a possibilidade da maneira de existéncia
trinitaria: a vida como superacédo de si, no amor.

Tal é o testemunho da Igreja, que encontrou sua
encarnacdo historica por exceléncia nos martires e nos
ascetas. O testemunho concreto dos martires e sua
prolongacdo histérica, a vida dos ascetas, marcam
definitivamente com seu sinal a vida eclesial,
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preservando das deformagdes a verdade da Igreja. A vida
ndo € a sobrevivéncia individual, mas a renuncia ultima
de si, até a morte, por um “amor louco” pela Pessoa de
Deus em Jesus Cristo.

Capitulo 10: A Ortodoxia

10.1 Apofatismo e formalismo

Na lingua de hoje, a palavra ortodoxia tem o
significado de adesdo a um dogma, a uma ideologia
tomada ao pé da letra. Equivale, mais ou menos, ao
conservadorismo, ao apego firme a formas transmitidas.
E ortodoxo aquele que permanece fiel & formulagio
verdadeira e auténtica de um ensino, em 0posi¢do aos
gue alteram o seu significado inicial e que se afastam
dele.

Assim, toda ideologia dogmatica - religiosa,
social ou politica - esconde sua propria ortodoxia. Por
exemplo, fala-se de ortodoxia luterana, freudiana ou
marxista, para designar o apego (conservador, e em geral
estéril) as formulagbes de Lutero, Freud ou Marx, um
apego contraposto as interpretacfes ulteriores e as
transformacGes criativas das ideias originais.

Invoca-se ordinariamente a ortodoxia gabando-se
de ser fiel ao verdadeiro e auténtico. Isto traduz a
exigéncia de um reconhecimento comum e de um
respeito dos valores transmitidos, mas também em
relacdo aos homens que 0s preservam e representam.
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Assim a ortodoxia chega a funcionar como um meio de
justificacdo util, ndo tanto para as ideias conservadoras,
quanto para pessoas conservadoras, servindo para
mascarar psicologicamente uma falta de audacia ou uma
esterilidade espiritual. Aqueles que ndo ousam ou n&o
podem criar algo novo na sua vida se agarram
fanaticamente a uma certa ortodoxia. Tiram dela um
peso, uma autoridade e, finalmente, um poder, se
tornando representantes intendentes da autenticidade,
defensores das formas, intérpretes da letra. Acabam
transformando a dita ortodoxia num “leito de Procusta”
sobre o qual amputam a vida para adapta-la as exigéncias
do dogma.

Esta interpretacdo da ortodoxia e os sinais que a
acompanham sdo consequéncia de uma certa concepcao
da verdade e das possibilidades de aceder a ela. Ela
pressupbe a capacidade para o homem de deter
individualmente a verdade e, portanto, de transforma-la
num objeto que ele poderd dominar.

Para poder ser transformada num objeto possuido,
a verdade tem que ter um carater dado e definitivo, se
identificar a sua formulacdo, a “letra” mesma da sua
formulacdo; a verdade deve encontrar seus limites
inamoviveis dentro da sua formulacdo. A identificacdo
com uma formulacéo definitiva objetiviza a verdade. Faz
dela um objeto que a inteligéncia pode possuir e
dominar. Assim, a forma perfeita de posse da verdade é o
apego a ortodoxia, a objetivacdo inicial e auténtica.
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Semelhante concepcdo da verdade e das
possibilidades de aceder caracteriza e também funda a
nossa civilizacdo atual, a civilizagdo chamada
“euro-ocidental”, de dimensGes universais. Todavia, ela
ndo tem relacdo nenhuma com a Igreja e a ortodoxia
eclesial.

O apofatismo da verdade eclesial, de que falamos
nas paginas anteriores, exclui toda concep¢ao objetivada
da ortodoxia. A verdade ndo se esgota na sua
formulacédo, que nada mais é do que uma fronteira-limite
da verdade, um “envelope” ou uma “salvaguarda”
daquela. A realidade que nunca € desmentida nela
mesma, é verdade. A vida gque ndo € abolida pela morte é
verdade, e de maneira Gltima. Por isso, o conhecimento
da verdade ndo se obtém pela compreensdao das
formulagbes, mas pela participagdo no evento da
verdade, na verdade da vida, na imediatidade da
experiéncia.

10.2 Heresia e catolicidade

Na historia da Igreja, o termo ortodoxia aparece
para diferenciar a verdade da heresia. Mas tanto uma
guanto outra, heresia e ortodoxia, se referem a
acontecimentos, e ndo a principios teéricos. A heresia é o
acontecimento em que se separa do corpo eclesial um
grupo constituido sem relacdo a assembleia eucaristica
local. Ela representa a recusa efetiva da maneira de
existéncia eclesial, que é a unidade e a comunhdo no
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amor. Contrariamente, a ortodoxia € a verdade da Igreja
catolica, tal como € realizada e manifestada em cada
reunido eucaristica local. Cada Igreja local é a Igreja
catolica (acontecimento e experiéncia de catolicidade)
guando recapitula e encarna a verdade integra (catélica)
da Igreja, o “todo” da verdade, isto é, a vida na sua
plenitude “em Cristo”, todos os dons de vida dispensados
pelo Espirito Santo.

Os testemunhos dos textos dos primeiros séculos
afirmam de maneira bem explicita que a Igreja catdlica e
0 critério da ortodoxia, e ndo a ortodoxia o critério da
Igreja catolica®®. Com efeito, a ortodoxia pressupde a
participacdo na Igreja catolica, ndo o apego a justeza de
formulacbes teodricas. O acontecimento e a experiéncia
da catolicidade precedem as formulagfes tedricas. Estas
foram ocasionadas pelas heresias que constrangiam a
Igreja a expressar em formulagdes definitivas a sua
experiéncia da verdade. A justeza da verdade e da fé
prima tanto cronologicamente quanto essencialmente.
Ela é garantida pela participacdo na experiéncia da Igreja
catolica e encontra na formulacdo intelectual apenas seu
revestimento e seus limites protetores.

10.3 O critério da ortodoxia

Em todo caso, a heresia ndo se manifesta somente
como acontecimento (pelo ato do cisma), mas também

38 Cf. J. ZIZIOULAS, L'Unité de | 'Eglise dans la divine eucharistie et |
'épiscopat durant les trois premiers siécles, Atenas 1965 (em grego).
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como ensino tedrico. Os heréticos ensinam uma
“verdade” gque ndo corresponde a experiéncia e a fé da
Igreja catolica. Esta ndo-correspondéncia com a
experiéncia e a fé da Igreja catdlica é o critério que
diferencia a heresia da Ortodoxia. Este critério, que se
tenta objetivar nas defini¢cdes dos concilios e nos escritos
dos Padres da Igreja, ndo deixa, porém, de pressupor
permanentemente a indeterminagdo dindmica da vida, a
imediatidade da experiéncia.

As formulagbes definitivas da verdade e a
indeterminacdo dindmica da experiéncia da verdade sé&o
dois elementos, afinal, inconcilidveis no nivel do
pensamento logico. Portanto, eles podem se harmonizar
no plano da vida e do seu vector hipostatico: a pessoa.
Por isso, o critério da ortodoxia eclesial é a experiéncia e
a fé da Igreja catolica, encarnada na pessoa dos santos.
Os santos da Igreja ndo se destacam precisamente pelas
suas qualidades morais, mas pela manifestacdo e a
figuracdo da verdade nas suas pessoas. O critério da
verdade é a catolicidade eclesial, e a medida da
catolicidade é o cumprimento dos dons da vida na pessoa
dos santos.

A aplicacdo destes critérios tentando dissociar a
ortodoxia da heresia é um escandalo insuportavel para o
pensamento racionalista. Deixa sem explicacdo muitos
aspectos da historia eclesial, ou pelo menos complica a
gue nos consideramos como explicacdo logica de tais
aspectos. Amiude, por exemplo, os heréticos sdo maioria
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e, todavia, é a Igreja minoritaria que, finalmente, é
reconhecida como catdlica. Falamos do reconhecimento
da ortodoxia pelo corpo eclesial do povo, embora o
critério deste reconhecimento ndo seja nem objetivo nem
definido, ou ndo seja a opinido da maioria. Acontece de a
heresia se impor ndo somente pelo numero como
também pela duracdo, apresentando-se durante um longo
periodo como a verdade e a fé auténticas da Igreja.
Todavia, a ortodoxia acaba voltando vencedora, mesmo
se sobreviveu numa UOnica pessoa. Imperadores
combateram a ortodoxia e desencadearam perseguicdes
contra os ortodoxos; alguns concilios, e ndo poucos,
reunindo os bispos, dogmatizaram de maneira anti-
ortodoxa e herética; o contrdrio também aconteceu:
chefes seculares e até clérigos tendo autoridade,
impuseram pela violéncia a ortodoxia dogmatica, a
ortodoxia da “letra”, enquanto eles mesmos estavam
tragicamente desprovidos da atitude da verdade
ortodoxa. Ora, através de todas estas obras de sabotagem
“por dentro” ou “por fora”, a ortodoxia é finalmente
salva - ou, pelo menos, foi salva durante séculos, sendo a
consciéncia da- fé viva do povo na experiéncia e no
testemunho dos Apdstolos e dos santos.

Como, entdo, foi possivel salvaguardar esse
critério indefinivel que diferencia a ortodoxia da heresia,
como sdo interpretados todos os sintomas evocados
anteriormente e muitos outros com eles conectados, nao
havendo uma medida que imponha a verdade de maneira
objetiva e auténtica? A resposta se encontra na
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persisténcia da Igreja em identificar a verdade com a
vida, e a vida com seu Unico vector hipostatico: a pessoa;
a lgreja recusa substituir a imediatidade da experiéncia e
da relagdo por esquemas intelectuais, cddigos éticos,
estruturas  de poder ao servico de uma autoridade.
Assim, a ortodoxia se ganha ou se perde da mesma
maneira que se ganha ou se perde todo dom de vida: um
amor verdadeiro, uma obra de arte, um ponto de partida
dindmico no conhecimento.

Esta salvaguarda ou esta perda fica inacessivel
para 0s critérios “objetivos” da ciéncia e da
historiografia; alias, da mesma maneira que o
funcionamento vivo da linguagem permanece inacessivel
a estes mesmos critérios, por causa das suas
transformac@es historicas, bem como as manifestacfes
criativas da arte e sua “semantica” social.

10.4 A contribuicdo helénica

Em todo caso, ndo devemos esquecer que a Igreja
se desenvolveu historicamente num mundo e numa
civilizagdo helénica ou helenizados, que tinham uma
concepcdo da verdade muito diferente daquela
apresentada pelas exigéncias de “objetividade”. De
Heraclito aos neoplatdnicos, o conhecimento se
manifesta como um acontecimento-de comunhdo: “Onde
todos estamos de acordo, estamos no verdadeiro; onde
nossos  julgamentos individuais divergem, nos
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erramos™®. O conhecimento somente é verdadeiro
qguando é confirmado pela experiéncia comum, quando,
pela sua “comunicagdo” nGs comungamos com 0S outros,
compreendemos e somos compreendidos, nos
harmonizamos gracas a certeza experiencial comum.

Portanto, ndo é a compreensdo individual que
constitui uma aproximacdo a verdade, mas somente a sua
confirmacéo social, o acontecimento de participacdo na
razdo comum (koinos logos). Sem esta gnosiologia que
visa a dinamica da sociedade, nés ndo podemos nos
aproximar da filosofia grega, nem da sua arte, nem da
performance social que constituia a cidade, o ideal da
democracia dos gregos.

A ortodoxia eclesial viu se formar e desenvolver
seu carater apofatico num mundo e numa civilizagdo que,
em quase todos 0s seus aspectos, se harmonizava com 0s
critérios do conhecimento apofatico. Alias, as maiores
heresias dos oito primeiros séculos - grande numero dos
seus adeptos e pela sua duragdo - nunca abalaram esse
pressuposto fundamental das manifestagdes histéricas da
ortodoxia: o apofatismo da teologia eclesial. Isto explica
por que estas heresias ndo sobreviveram historicamente
(os minusculos grupos de monofisitas que perduram até
hoje representam apenas um apego fanatico a uma
terminologia e uma linguagem incompletas). Elas ndo

39 A palavra grega enoria, que designa a paroquia, parece ser originalmente
um substantivo feminino do adjetivo enorios (en-orios) significando: “dentro
dos limites” (N. do T.)
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atingiram nem falsificaram a maneira da vida, o
significado social e dindmico da verdade que
fundamentava e organizava a vida do mundo helénico ou
helenizado.

10.5 O desvio ocidental

A primeira transformacdo de ordem “herética”
gue ndo apenas sobrevive historicamente, mas também
muda radicalmente o percurso da Histéria humana, é
aquela que nega o pressuposto fundamental da ortodoxia,
isto é, o apofatismo da verdade. Ela se afirma
progressivamente no espaco da Europa ocidental, funda
suas inovagdes e crengas sobre uma nova concepcdo do
conhecimento e da sua verificacdo, leva ao Unico cisma
gue parece historicamente irreparavel e modela,
finalmente, uma maneira diferente de viver, ou seja, uma
civilizacdo a priori irreconciliavel com a dindmica da
verdade eclesial ortodoxa.

A recusa do apofatismo do conhecimento tem,
sem duvida, sua origem e desenvolvimento, no espirito
juridico da tradicdo romana. Roma € o ber¢o da ciéncia
do Direito, do seu desenvolvimento e seu cultivo
sistematicos. Ora, o costume de pensar de maneira
juridica, habitua inevitavelmente a objetivar os casos e
substituir a indeterminacdo dindmica da vida por
esquemas e modelos definitivos de vida. A unicidade do
acontecimento é concebida através da sua referéncia a
objetividade do caso geral, e a verificacdo da experiéncia
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é garantida pelo recurso a sua defini¢cdo esquematica.

Agostinho de Hipona encarna, certamente, a
primeira grande etapa da fundagédo tedrica da recusa do
apofatismo. Ele ndo tinha uma educagdo helénica,
desconhecia inclusive a lingua grega. Estudou sobretudo
0 pensamento juridico de Cicero, Tertuliano e Ambrdésio
de Mildo. Depois, transferiu a atitude requerida pelas
exigéncias juridicas do direito, a0 campo das exigéncias
de um conhecimento certo. Assim como as leis do direito
encerram a garantia objetiva e eficaz da harmonia social,
a delimitagcdo da verdade, permanente, inevitavelmente
esquematica, mas comumente admitida, garante a
objetividade eficaz do conhecimento, constitui uma
espécie de “direito da verdade”.

Assim, pela primeira vez na histdria, a verdade foi
identificada com a sua formulagéo, e o conhecimento ou
posse da verdade, com a compreensdo individual desta
formulagdo. A verdade aparece dissociada da dindmica
da vida, ela é identificada com a compreensdo, o
raciocinio correto. Nas obras de Agostinho aparecem ja
as consequéncias fundamentais dessa mudanca radical na
concepcao da verdade, consequéncias que constituirdo a
base ulterior da vida social e cultural do Ocidente. O
raciocinio correto substitui a indeterminacdo dindmica da
vida, a vida entra no molde da “l6gica” (ratio), a légica é
elevada ao nivel de autoridade ultima, quer na forma de
regras morais, quer como mandamentos de uma pratica
social ou politica. O moralismo e o totalitarismo politico,
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esses dois produtos tipicos da civilizagcdo euro-ocidental,
tém manifestamente suas raizes no pensamento de
Agostinho.

Um grande numero de obras teoldgicas
agostinianas teria podido construir um conjunto de
concepcdes “hereticas” isoladas, se as inovacdes de
Agostinho ndo tivessem sido eclipsadas pelo seu
exemplo admiravel de conversdo e de transformacéo
moral, e se, no século IX, os Carolingios nédo tivessem
“redescoberto” a importancia dos seus ensinamentos
heréticos. A ambicdo de Carlos Magno, pretendendo
fundar um segundo Império romano no Ocidente,
completamente autbnomo do Império helenizado do
Oriente, levou antes de mais e em primeiro lugar, a
buscar um fundamento cultural diferente, pois nesta
época a base cultural era um dado determinante da
unidade politica. Pois bem: o testemunho dos
historiadores € unanime, para afirmar que a obra de
Agostinho foi utilizada para estabelecer esta base
cultural, exclusivamente latina, privada de influéncias
helénicas.

E da obra de Agostinho que os cristdos do
Ocidente tiraram os elementos de diferenciacao religiosa
gue levaram ao grande Cisma entre Oriente e Ocidente
no ano de 1054. O que contribui a esta diferenciagdo nao
é simplesmente o aspecto formal dos desvios heréticos
nem somente a atitude juridica e racionalista
correspondente. No coragdo de tudo isto ha um aspecto
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muito mais determinante no ensino agostiniano: a
supremacia do elemento religioso em detrimento do
elemento eclesial A participacdo na verdade da Igreja
pressupde, coem efeito, a rendncia a individualidade, ao
eu, a transformacdo da vida em comunhdo de amor,
segundo o modelo trinitario da vida verdadeira. A
religiosidade, pelo contrario, ela é sempre individual: ela
“melhora”, consola, satisfaz e protege o individuo.
Agostinho considera e proclama que a Igreja € uma
religido, que convence racionalmente a inteligéncia
individual, ajuda ao dominio de si ea moral individual,
oferece ao individuo a protecdo e a garantia proveniente
de uma autoridade superior.

O Cisma de 1054 abre o caminho para a alteragéo
talvez mais radical do cristianismo em toda a sua
histdria: a sua transformacdo numa religido. Isto explica
o fato de que o aperfeicoamento das diferengas
introduzidas pelos cristdos do Ocidente vai destacar néo
somente um novo império ou uma nova heresia
passageira, mas outra civilizacdo até entdo desconhecida
na historia.

A escolastica é a fase seguinte destas
diferenciacbes: uma fase de valorizagdo do
agostinianismo, de um dinamismo impressionante. Em
dois séculos apenas, o XIlI e o XIlIl, os escolasticos
completam a virada radical dos critérios e pressupostos
da teologia eclesial, a fim de negar a origem e a marca
helénica de tais pressupostos. Negam o apofatismo da
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formulacdo teoldgica, o primado da vida e seu vector
hipostatico: a pessoa, tomada na sua alteridade e
liberdade existenciais. Voltam a ontologia helénica
antiga (o primado da concepcao intelectual da esséncia, a
predeterminacdo essencial e logica da existéncia, a sua
“predestinacdo absoluta”). Mas, a0 mesmo tempo que
voltam a ontologia helénica antiga que os Padres gregos
rejeitaram?’, os escolasticos rejeitam a gnosiologia
helénica antiga, que os Padres gregos adotaram. Ficam
com a concepgdo agostiniana do conhecimento, onde se
afirma que o conhecimento se esgota nas capacidades da
inteligéncia individual. Definem a verdade como
“coincidéncia entre 0 conceito e 0 Seu objeto”: o
conhecimento é verdadeiro simplesmente gragas a esta
coincidéncia, a verdade torna-se uma realizacdo
intelectual.

As escolhas e recusas feitas pelos escolasticos,
bem como suas inovacdes e esquematizacbes tedricas,
servem a mudanga consumada no nivel da experiéncia e
do vivido: a passagem do plano eclesial ao plano
religioso. A arte da época reflete de maneira mais clara
do que as formulacGes tedricas a mudanga acontecida, a
transformacdo da Igreja do Ocidente numa religido.
Quando o estilo gdtico aparece no inicio do século XIlI,
na arquitetura sagrada, ela expressa (de maneira genial,

40 Cf. anteriormente, p. 54ss. Pode-se encontrar um desenvolvimento maior
na nossa obra: Philosophie sans rupture, trad. André Borrély, Labor et Fides,
Geneve 1986.
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sem davida) uma mudanga j& acontecida no ambito do
culto. Depois, quando, a partir do seculo XIII, a
iconografia eclesial é definitivamente abandonada em
favor da pintura religiosa (provocando a incorporagao
dos sentimentos individuais e a producdo das emogoes
individuais), este acontecimento reflete uma mudanca
acontecida na maneira de apreender a vida e 0 mundo.

10.6 A mudanca historica

O racionalismo escoléastico, nos séculos do seu
apogeu, ndo € apenas uma corrente e um sistema
filosofico ou teolégico. E uma ideologia dogmatica
“fechada”, tendo como vector institucional a Igreja
catolica romana: ela interpreta de maneira decisiva e
definitiva o conjunto da realidade fisica e historica, e
realiza esta interpretacdo com ajuda dos “axiomas”, dos
“principios” e das “leis” de uma positividade
racionalista. A objetividade racional fornece autoridade
ao vector institucional da ideologia, e a autoridade do
vector institucional justifica o procedimento racional.

Esta dupla correlacdo encontrou sua expressao
politica na visdo teocratica de uma soberania universal
reconhecida ao papa, na concentracdo de todo o poder
espiritual, legislativo, judiciario e politico (plenitudo
potestatis) nas mdos do pontifice romano. Tomas de
Aquino atribuia a este poder um carater evidentemente
metafisico: ele introduziu na sua Summa Theologiae
(1266-1272) o principio da infalibilidade papal,

236



consagrando assim a funcdo do mandamento infalivel, o
privilégio absoluto de “gerir” a verdade, que ndo suporta
contradicdo nenhuma. Alguns anos antes, em 1233, o
papa Gregorio IX fundou a instituicdo da Inquisicdo
(Inquisitio), aplicando nos fatos o privilégio da
infalibilidade. Depois, em 1252, Inocéncio IV, numa bula
papal, consagrou a tortura como método Util para a
instrucdo dos processos dos heréticos, oferecendo um
modelo a todos os totalitarismos posteriores no
concernente a neutralizacdo dos opositores intelectuais.

A propria Reforma, que tdo caro custou trés
séculos depois, a0 mesmo tempo que, por um lado,
contestou radicalmente quase todos o0s aspectos das
alteracOes histdricas que afetaram a mensagem cristd da
salvacdo, ndo conseguiu se aproximar do nucleo ou causa
original destas alteracGes. Ela ndo questionou nem a
ontologia nem a gnosiologia do catolicismo romano,
permanecendo cegamente submetida a Agostinho e
substituindo a  autoridade institucional  pela
“infalibilidade” dos textos.

De Agostinho a Tomas de Aquino, e até Calvino,
no Ocidente foi completada a nova concepcdo da
ortodoxia eclesial. A ortodoxia significa, desde esse
momento, a conformidade com a ideologia dominante
institucionalizada; ela é dominante por ser obrigatoria
nos planos logicos, social e metafisico. Significa também
a fidelidade a letra da formulacéo ideoldgica, pois ela é
guem garante a posse individual da verdade. Ela
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significa, finalmente, a submisséo as estruturas de poder
gue expressam e garantem a autoridade da ortodoxia.

Todavia, poderiamos considerar como
caracteristico o fato de que o Ocidente ndo reivindicou
para si o qualificativo de ortodoxia. Preferiu o de
catolicidade, dando a este termo um conteddo
exclusivamente quantitativo-geografico e
centralizador-organizativo. A palavra ortodoxia foi
conservada para qualificar as Igrejas do Oriente, que
permaneceram fiéis a Tradicdo, a teologia e a pratica da
vida eclesial transmitidas pelos Apostolos e pelos Padres.

Mas a fidelidade do mundo helénico ou
helenizado do Oriente cristdo a ortodoxia eclesial das
origens muito logo deixou de ser encarnada numa forma
histérica concreta, politicamente e culturalmente
autbnoma. No inicio do século XIIl, as horas dos
cruzados ocidentais esmagam o Oriente helénico
ortodoxo, submetendo- 0 a hierarquia latina (1204). As
forcas do helenismo oferecem uma ultima resisténcia,
conseguem reconquistar Constantinopla, seu eixo ou
centro histérico, mas ficaram irremediavelmente
esgotadas.

Segue a conquista turca (1453), e 0 mundo
helénico cai durante quatro séculos num doloroso
mutismo histérico, submetido a mais cruel barbarie.
Vemos o desaparecimento politico (e também cultural,
em grande parte) dos gregos da cena histérica. A
ortodoxia eclesial € salvaguardada, apesar das
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perseguicOes religiosas desencadeadas periodicamente
pelos turcos e as tentativas de islamizacdo forcada das
populacdes cristds, que revivem cenas de martirio
semelhantes as dos primeiros cristdos. A ortodoxia
identifica-se organicamente com a consciéncia e a
identidade culturais do povo, ela se torna a maneira de
viver do povo, ela diferencia de maneira vital o grego,
ndo somente do turco, que vive uma religido diferente,
mas também do ocidental heterodoxo.

Durante estes quatro séculos de martirio, a unica
relacdo historica entre o Ocidente europeu e o Oriente
helénico foi a das vagas sucessivas de missionarios que
trabalham de maneira infatigavel par a “conversao” dos
ortodoxos aos dogmas catdlicos ou protestantes. As
evolugbes de importancia historica universal que, neste
periodo, acontecem no Ocidente, e que mudam
literalmente o curso da Historia humana, sdo percebidas
pelos gregos submetidos somente como um eco distante
de facanhas maravilhosas. Por isso, ndo é possivel
apreciar e julgar os fatos com os critérios de vida e de
verdade préprios da Tradicdo eclesial ortodoxa.

N&o seria exagerado dizer que no Ocidente se
desenvolveu uma certa cosmogonia, durante 0S
guatrocentos anos de siléncio histérico do Helenismo.
Lembremos, de maneira sucinta, o desenvolvimento das
ciéncias naturais e da técnica, as descobertas de novas
regides e a confluéncia das riquezas na Europa, as ideias
filosoficas radicais e o liberalismo politico e social que
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as acompanha, a expansdo da classe burguesa e as
revolucbes para reivindicar seus direitos, a nova
concepcdo do Estado e do poder, a aparicdo do
capitalismo e a propagacdo surpreendente do uso das
maquinas na producao.

Uma caracteristica essencial destas
transformacdes historicas € o esfor¢co feito pelo homem
europeu para reinar sobre a realidade natural e historica
pelas suas préprias forcas e faculdades, sem recorrer,
para explicar os seus atos, a argumentos metafisicos ou
justificacOes religiosas. O desengajamento progressivo a
respeito da autoridade da Igreja romana e, finalmente, a
separacdo que opde os elementos religiosos e seculares
da vida, tornam-se os sinais fundamentais caracteristicos
da época dos “tempos modernos” na Europa. A tradicdo
agostiniana e o escolasticismo ensinaram a autonomia da
capacidade intelectual do individuo, que o homem
europeu reivindicou entdo plenamente, rejeitando até a
referéncia ou a dependéncia metafisica. Fundamentada
em bases religiosas muito claras e admitidas por todos, a
civilizagdo  euro-ocidental  aparece, desde o
“Renascimento” dos séculos XIV e XV, se néo
radicalmente antirreligiosa, pelo menos certamente
portadora, como tracos caracteristicos, de oposi¢des
polarizadoras, tais como transcendente e secular, fé e
conhecimento, sagrado e “profano”, autoridade e
pesquisa, revelacdo e experiéncia, submissdo e
contestacgéo.

240



10. 7 Ortodoxia eclesial e civilizacao ocidental hoje

Um panorama historico das condi¢cdes em que
aconteceu a ocidentalizacdo dos paises do Oriente
ortodoxo, comecando pela alteracdo da consciéncia
cultural helénica depois da fundagdo do Estado moderno
na Grécia, na sequéncia da fundacdo, no século XVIII,
da Russia de Pedro o Grande, permitiria indicar 0s
problemas maiores referentes a interpretacéo, a presenca
e o testemunho da ortodoxia eclesial nos nossos dias. A
oposicdo entre a Ortodoxia e o Ocidente deixou de ser
facilmente perceptivel, ndo sendo mais evidente. O
Ocidente, que ndo tem mais fronteiras geograficas, esta
em toda parte, e representa na histéria a primeira
civilizacdo de dimensbes realmente planetarias. A
palavra civilizacdo significa: pressupostos tedricos
concretos de ordem ideoldgica e dogmatica, que se
traduzem conscientemente ou ndo, numa atitude de vida,
numa maneira de vida cotidiana.

Hoje em dia, mesmo nos paises chamados
ortodoxos, a civilizacdo é “ocidental”, a maneira da vida
cotidiana enraiza a sua elaboracéo histdrica na metafisica
ocidental, remontando a Tomas de Aquino e Agostinho.
Assim, a ortodoxia parece se limitar apenas a convicgdes
individuais, deixando de fora a praxe da vida, a
encarnacdo histérica da verdade. A ortodoxia torna-se
um ensino abstrato, um dogma desencarnado, uma
conservacao de formas cultuais e exteriores.

Mas tudo isto sdo dados “objetivos” que precisam
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0 problema; mas a realidade da vida ndo se esgota,
certamente, na fenomenologia dos sintomas. Certamente,
a dindmica da verdade eclesial pode ficar na espera, e a
ortodoxia permanecer silenciosa durante muitas décadas,
por séculos até. Mas a auséncia de uma dinamica
histdrica concreta, a auséncia de um testemunho atual da
ortodoxia encarnado numa realizacdo cultural concreta,
ndo significa a morte da semente da verdade eclesial,
nem o esgotamento da seiva que dela jorra. Em algum
lugar a vida se encontra em gestacdo secreta, e um dia
vira em que a semente enterrada deslocara a rocha que a
abafa.

Até esse momento, para a geracdo atual dos
ortodoxos ha uma questdo central a qual o estudo e a
vida devem se dedicar: o confronto entre a ortodoxia
eclesial e a civilizacdo ocidental, a anélise e a exploracdo
das muitas prolongacdes deste confronto. Finalmente e
sobretudo, é preciso viver este confronto com um
espirito humilde e crucificado, e buscar uma solucéo
encarnada nas manifestacfes hipostaticas vivas que sdo
as pessoas dos santos. Ndo esquecamos que o critério da
ortodoxia é a catolicidade eclesial, e que a medida da
catolicidade € a realizacdo dos dons da vida na pessoa
dos santos.

O confronto entre a Ortodoxia e 0 Ocidente nédo
consiste em antagonismos tedrico e abstrato, nem uma
contestacdo historica entre instituicdes; por isso, ndo
pode ser evitado simplesmente com esforgos fraternos
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de reconciliagdo empreendidos pelas Igrejas cristés
divididas. O que primariamente interessa ndo sdo as
diferencas teoldgicas como tais, mas suas consequéncias
diretas sobre a vida e a acdo histérica. A consciéncia
ortodoxa deve, pelo menos, responder ao desafio do
ateismo e, niilismo ocidentais, que literalmente varreram
- e ndo de maneira fortuita - a cristandade de que o
Ocidente tinha feito uma “religido”. A critica da
religido feita pelos séculos das Luzes e o liberalismo, o
marxismo, o freudismo, o existencialismo ateu, o
agnosticismo cientifico, que aparece de uma precisdo
implacével, parece justificada historicamente. A questéo,
entdo, é a seguinte: Que respostas vivas e que dinamica
de vida a consciéncia eclesial ortodoxa pode opor a esta
critica?

O confronto parece terrivelmente desigual, pois se
opdem, de um lado as estruturas rigidas de uma
civilizagdo que se impGe de maneira todo-poderosa sobre
a organizacdo da vida humana; e por outro, a consciéncia
ortodoxa que se conserva apenas na experiéncia litdrgica
e no discurso teoldgico. Trata-se realmente do “gréo de
trigo” enterrado que se decompde na terra: é isso a
Ortodoxia, nos nossos dias. Esta morte, todavia, constitui
a esperanga e a fé dos Ortodoxos. O problema do
testemunho ortodoxo hoje é realizar a distincdo entre o
sepultamento vivificante do “gréo de trigo” e a corrupgéo
sem esperanga e sem saida que corrOi abertamente as
estruturas da civilizacdo da heresia.
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Hoje em dia, o impasse da civilizacdo ocidental
ndo € mais teorico; ele se manifesta atraves da angustia e
0 absurdo da maneira de vida cotidiana. Esta civilizacédo
do “equilibrio do terror”, dos programas racionais
encarregados de organizar o “bem-estar geral”, dos
residuos téxicos, do entorpecimento consequente ao
espirito de consumo, e da submissdo da existéncia
humana as ideologias totalitarias, chegou a ameacar a
vida em escala universal.

Todavia, no seio desta morte, a Igreja continua
esperando a ressurrei¢do dos mortos. Enquanto a tradicéo
litdrgica ortodoxa for preservada e “funcione”, mesmo
escondida em pardquias ou dioceses desconhecidas, e
enquanto o testemunho teolégico for articulado em torno
da maneira de vida preservada pelo culto, havera uma
cultura situada nos antipodas da civilizacdo ocidental que
sobrevive secretamente, e uma palavra universal,
salvifica para 0 homem, se prepara com forga.
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