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Todos os batizados sao chamados a testemunhar como a fé crista - mais ou menos
conscientemente ouvida e invocada por todos - constitui a iunica resposta plenamente
valida para os problemas e expetativas que a vida coloca a cada homem e a cada
sociedade (Beato Joao Paulo II, Ex. Ap. Christi fideles laici, 30-X11-1988, n. 34). Esta tarefa
requer estudar, assimilar e pensar a mensagem do Evangelho, para que Cristo plasme a Sua
Vida na nossa existéncia. Deste modo, os cristaos serao suas testemunhas - alter Christus,
ipse Christus - na vida familiar, no trabalho quotidiano e nos diferentes ambitos da
sociedade, cumprindo aquela recomendacao do apostolo Pedro: glorificai Cristo Senhor nos
V0ssos coracoes, sempre prontos para responder a todo aquele que vos pedir a razdo da
vossa esperanca (1 Pe 3, 15).

Para ajudar no aprofundamento da mensagem evangélica, foi elaborada esta colecao de
Resumos de fé crista. Sao textos breves, preparados por te6logos e canonistas - muitos deles
professores da Pontificia Universidade da Santa Cruz (Roma) - que oferecem uma exposicao
sintética dos ensinamentos da Igreja Catolica.

O seu interesse, portanto, é primordialmente catequético. Dai que a fonte principal seja
o Catecismo da Igreja Catélica e o seu Compéndio, com as oportunas remissoes para a
Sagrada Escritura, para os Padres da Igreja e para o Magistério.

Além disso, é também um particular ponto de referéncia a pregacao de Sao Josemaria
Escriva de Balaguer, mestre de espiritualidade laical e inspirador de uma compreensao
teolbgica para a existéncia quotidiana.

Esperamos que esta série de artigos possa ser de utilidade tanto para o estudo pessoal
como para o estudo em grupos, de modo que cada um valorize mais o precioso dom da fé, o
aumente na sua alma e o difunda entre os seus irmaos, os homens: Que formosa é a nossa
Fé Catolica! - Da solucao a todas as nossas ansiedades, aquieta o entendimento e enche de

esperanca o coracdo (Sao Josemaria, Caminho, n. 582).

JOSE MANUEL MARTIN (ED.)
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TEMA 1.
A existéncia de Deus

A dimensado religiosa caracteriza o ser humano. Purificadas da supersticdo, as

expressoes da religiosidade humana manifestam que existe um Deus criador.

1. A dimenséo religiosa do ser humano

A dimensao religiosa caracteriza o ser humano desde as suas origens. Purificadas da
supersticdo — afinal devida a ignorancia e ao pecado —, as expressoes da religiosidade
humana manifestam a convicgao de que existe um Deus criador, do qual depende o mundo e
a nossa existéncia pessoal. Se é verdade que o politeismo acompanhou muitas fases da
histéria humana, também ¢é verdade que a dimens3ao mais profunda da religiosidade
humana e da sabedoria filosofica procuraram a justificacao radical do mundo e da vida
humana num tnico Deus, fundamento da realidade e cumprimento da nossa aspiragao a
felicidade (cf. Catecismo da Igreja Catodlica, 28)[1].

Apesar da sua diversidade, nas expressoes artisticas, filosoficas, literarias e outras —
presentes na cultura dos povos —, em todas é comum a reflexao sobre Deus e sobre os temas
centrais da existéncia humana: a vida e a morte, o bem e o mal, o destino ltimo e o sentido
de todas as coisas[2]. Como estas manifestacoes do espirito humano testemunham ao longo
da histoéria, pode dizer-se que a referéncia a Deus pertence a cultura humana e constitui
uma dimensao essencial da sociedade e dos homens. A liberdade religiosa representa,

portanto, o primeiro dos direitos e a procura de Deus, o primeiro dos deveres: todos os



homens «sao levados pela propria natureza, e também moralmente, a procurar a verdade,
antes de mais a que diz respeito a religidao. Tém também a obrigacao de aderir a verdade
conhecida e de ordenar toda a sua vida segundo as suas exigéncias»[3]. A negacao de Deus e
a tentativa de O excluir da cultura, da vida social e civil sdo fendmenos relativamente
recentes, limitados a algumas areas do mundo ocidental. O facto de que as grandes
interrogacoes religiosas e existenciais permanecam invariaveis no tempo[4] desmente a
ideia de que a religido esteja circunscrita a uma fase “infantil” da histéria humana,
destinada a desaparecer com o progresso do conhecimento.

O cristianismo assume tudo quanto ha de bom na investigagao e na adoracao de Deus
manifestadas historicamente pela religiosidade humana, mostrando o seu verdadeiro
significado, 0 de um caminho para o Gnico e verdadeiro Deus, que se revelou na historia da
salvacao entregue ao povo de Israel e que veio ao nosso encontro fazendo-Se homem em
Jesus Cristo, Verbo Encarnado[5].

2. Das criaturas materiais a Deus

O intelecto humano pode conhecer a existéncia de Deus aproximando-se d’Ele através de
um caminho que tem como ponto de partida o mundo criado e que possui dois itinerarios,
as criaturas materiais e a pessoa humana. Embora este caminho tenha sido desenvolvido
especialmente por autores cristaos, os itinerarios que partindo da natureza e das actividades
do espirito humano levam até Deus, foram expostos e percorridos por muitos filésofos e
pensadores de diversas épocas e culturas.

As vias para a existéncia de Deus também se chamam “provas”, ndo no sentido que a
ciéncia matematica ou natural atribui a este termo, mas enquanto argumentos filosoficos
convergentes e convincentes, que o sujeito compreende, com maior ou menor profundidade
dependendo da sua formacdo especifica (cf. Catecismo da Igreja Catdlica, 31). Que as
provas da existéncia de Deus nao possam entender-se no mesmo sentido das provas
utilizadas pelas ciéncias experimentais, deduz-se com clareza do facto de que Deus nao é
objecto do nosso conhecimento empirico.

Cada via para a existéncia de Deus atinge apenas um aspecto concreto ou dimensao da
realidade absoluta de Deus, o do especifico contexto filos6fico no qual a via se desenvolve:
«partindo do movimento e do devir, da contingéncia, da ordem e da beleza do mundo pode-

se chegar ao conhecimento de Deus como origem e fim do universo» (Catecismo, 32). A



riqueza e a incomensurabilidade de Deus sao tais que nenhuma destas vias por si mesma
pode chegar a uma imagem completa e pessoal de Deus, mas somente a alguma faceta dela:
existéncia, inteligéncia, providéncia, etc.

Entre as chamadas vias cosmologicas, as mais conhecidas, sdo as célebres “cinco vias”
elaboradas por Sao Tomés de Aquino, que recolhem, em boa medida, as reflexdes de
filésofos anteriores a ele; para a sua compreensao é necessario conhecer alguns elementos
de metafisica[6]. As primeiras duas vias propoem a ideia de que as cadeias causais —
passagem de poténcia a acto, passagem da causa eficiente a efeito — que observamos na
natureza nao podem prosseguir do passado até ao infinito, mas devem, antes, apoiar-se
num primeiro motor e numa causa primeira; a terceira, partindo da observacao da
contingéncia e da limitacao dos entes naturais, deduz que a sua causa deve ser um Ente
incondicionado e necessério; a quarta, considerando os graus de perfeicao participada que
se encontram nas coisas, deduz a existéncia de uma fonte para todas estas perfeicoes; a
quinta via, observando a ordem e a finalidade presentes no mundo, consequéncia da
especificidade e estabilidade das suas leis, deduz a existéncia de uma inteligéncia
ordenadora que também seja causa final de tudo.

Estes e outros itinerarios analogos foram propostos por diversos autores com diferentes
linguagens e diversas formas até aos nossos dias. Portanto, mantém a sua actualidade, ainda
que para os compreender seja necessario partir de um conhecimento das coisas baseado no
realismo — em contraposicao com formas de pensamento ideologico — que nao reduza o
conhecimento da realidade apenas ao plano empirico experimental — evitando o
reducionismo ontolégico —, logo que o pensamento humano possa, afinal, ascender dos
efeitos visiveis para as causas invisiveis (afirmacao do pensamento metafisico).

O conhecimento de Deus é também acessivel ao sentido comum, quer dizer, ao
pensamento filosofico espontdneo que todo o ser humano exercita, como resultado da
experiéncia existencial de cada um: a maravilha diante da beleza e da ordem da natureza, a
gratidao pelo dom gratuito da vida, o fundamento e a razao do bem e do amor. Este tipo de
conhecimento é também importante para captar a que sujeito se referem as provas
filosoficas da existéncia de Deus: Sao Tomas, por exemplo, termina as suas cinco vias
unindo-as com a afirmacao: «e isto é o que todos chamam Deus».

O testemunho da Sagrada Escritura (cf. Sb 13,1-9; Rm 1,18-20; Act 17,22-27) e 0s
ensinamentos do Magistério da Igreja confirmam que o intelecto humano pode chegar, ao

conhecimento da existéncia do Deus criador, partindo das criaturas[7] (cf. Catecismo, 36-



38). Ao mesmo tempo, quer a Escritura, quer o Magistério, advertem que o pecado e as méas

disposi¢oes morais podem tornar mais dificil este reconhecimento.

3. O espirito humano manifesta Deus

O ser humano percebe a sua singularidade e preeminéncia sobre o resto da natureza.
Embora partilhe muitos aspectos da sua vida biologica com outras espécies animais,
reconhece-se nico na sua fenomenologia: reflecte sobre si proprio, é capaz de progresso
cultural e técnico, percebe a moralidade das proprias accoes, ultrapassa, com o seu
conhecimento e a sua vontade, mas, sobretudo, com a sua liberdade, o resto do cosmos
material[8]. Ou seja, o ser humano € sujeito de uma vida espiritual que transcende a
matéria da qual, no entanto, depende[q]. Desde as origens, a cultura e a religiosidade dos
povos explicaram esta transcendéncia do ser humano afirmando a sua dependéncia de
Deus, do qual a vida humana possui um reflexo. Em sintonia com este sentir comum da
razdo, a Revelacdo judaico-crista ensina que o ser do homem foi criado a imagem e
semelhanca de Deus (cf. Gn 1,26-28).

A pessoa humana est, ela propria, a caminhar para Deus. Existem itinerarios que
conduzem a Deus partindo da propria experiéncia existencial: «Com a sua abertura a
verdade e a beleza, com o seu sentido do bem moral, com a sua liberdade e a voz da sua
consciéncia, com a sua ansia de infinito e de felicidade, o homem interroga-se sobre a
existéncia de Deus. Nestas aberturas, ele detecta sinais da sua alma espiritual» (Catecismo,
33).

A presenca de uma consciéncia moral que aprova o bem que fazemos e censura o mal
que realizamos ou queriamos realizar, leva a reconhecer um Sumo bem ao qual estamos
chamados a conformar-nos, do qual a nossa consciéncia é como que o seu mensageiro.
Partindo da experiéncia da consciéncia humana e sem conhecer a Revelagao biblica, varios
pensadores desenvolveram, desde a antiguidade, uma reflexdo sobre a dimensao ética da
accdo do homem, reflexdo essa de que todo o homem esta capacitado enquanto criado a
imagem de Deus.

Juntamente com a propria consciéncia, o ser humano reconhece a sua liberdade pessoal,
como condiciao da propria actuacao moral. Nesse reconhecer-se livre, a pessoa humana 1é
em si a correspondente responsabilidade das proprias acgdes e a existéncia de Alguém,

diante de quem ha-de ser responsavel. Este Alguém deve ser superior a natureza material e



nao inferior, e mais elevado que os nossos semelhantes, também chamados a serem
responsaveis como nos. A existéncia da liberdade e da responsabilidade humana conduzem
a existéncia de um Deus garante do bem e do mal, Criador, legislador e remunerador.

No contexto cultural actual, nega-se frequentemente a verdade da liberdade humana,
reduzindo a pessoa a um animal um pouco mais desenvolvido, mas cuja actuacao estaria
regulada fundamentalmente por impulsos necessarios; ou identificam a sede de vida
espiritual — mente, consciéncia, alma — com a corporeidade dos 6rgaos cerebrais e dos
processos neurofisioldgicos, negando, desse modo, a existéncia da moralidade do homem. A
esta visao pode responder-se com argumentos que demonstram, no plano da razao e da
fenomenologia humana, a auto-transcendéncia da pessoa, o livre arbitrio que opera também
nas escolhas condicionadas pela natureza e a impossibilidade de reduzir a mente ao cérebro.

Também ante a presenca do mal e da injustica no mundo, muitos vém, hoje em dia, uma
prova da nao existéncia de Deus, porque se Ele existisse nao o permitiria. Na realidade, essa
dor e esta questao sao também “vias” para chegar a Deus. A pessoa, com efeito, sente o mal
e a injustica como privacoes, como situacoes dolorosas nao devidas, que reclamam um bem
e uma justica a que se aspira. Pois se a estrutura mais intima do nosso ser nao aspirasse ao
bem, nao veriamos no mal um dano e uma privagao.

No ser humano existe um desejo natural de verdade, de bem e de felicidade, que sao
manifestacoes da nossa aspiracao natural de ver Deus. Se tal pretensao ficasse frustrada, a
criatura humana ficaria convertida num ser existencialmente contraditério, ja que estas
aspiracoOes constituem o ndcleo mais profundo da vida espiritual e da dignidade da pessoa.
A sua presenca no mais profundo do coracao mostram a existéncia de um Criador que nos
chama a Si através da esperanca n’Ele. Se as vias “cosmologicas” ndo asseguram a
possibilidade de chegar a Deus enquanto ser pessoal, as vias “antropoldgicas”, que partem
do homem e dos seus desejos naturais, deixam antever que o Deus do qual reconhecemos a
nossa dependéncia, deve ser uma pessoa capaz de amar, um ser pessoal diante de criaturas
pessoais.

A Sagrada Escritura contém ensinamentos explicitos sobre a existéncia de uma lei moral
inscrita por Deus no coracao do homem (cf. Ecl 15,11-20; SI 19; Rm 2,12-16). A filosofia de
inspiracao crista denominou-a “lei moral natural”, acessivel aos homens de todas as épocas
e culturas, embora o seu reconhecimento, como no caso da existéncia de Deus, possa
permanecer obscuro devido ao pecado. O Magistério da Igreja sublinhou repetidamente a

existéncia da consciéncia humana e da liberdade como vias para chegar a Deus[10].
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4. A negacédo de Deus: as causas do ateismo

As diversas argumentacoes filos6ficas empregadas para “provar” a existéncia de Deus
nao levam necessariamente a fé em Deus, mas asseguram apenas que tal fé é razoavel. E isto
por varios motivos:

a) conduzem o homem a reconhecer algumas caracteristicas filosoficas da imagem de
Deus — bondade, inteligéncia, etc. — entre as quais a sua propria existéncia, mas nao
indicam nada sobre Quem seja o ser pessoal para o qual se dirige o acto de fé;

b) a fé é a resposta livre do homem a Deus que se revela, nao uma deducao filoséfica
necessaria;

¢) o proprio Deus é causa da fé: é Ele quem se revela gratuitamente e move com a Sua
graca o coracao do homem para que adira a Ele;

d) ha-de considerar-se a obscuridade e a incerteza com que o pecado fere a razao do
homem como obstéaculos, quer do reconhecimento da existéncia de Deus, quer da resposta
de fé a Sua Palavra (cf. Catecismo, 37). Por estes motivos, particularmente o altimo, é
sempre possivel uma negacao de Deus por parte do homem[11].

O ateismo possui uma manifestacio tedrica (tentativa de negar positivamente Deus, por
via racional) e uma pratica (negar Deus com o prdprio comportamento, vivendo como se
nao existisse). A profissao de ateismo positivo como consequéncia de uma analise racional
de tipo cientifico ou empirico é contraditoria, porque — como se disse — Deus nao é objecto
do saber cientifico-experimental. A negacdo positiva de Deus, a partir da racionalidade
filosofica, € possivel por parte de visoes especificas aprioristicas da realidade, de caracter
quase sempre ideoldgico, antes de mais, o materialismo. A incongruéncia destas visoes pode
por-se em evidéncia com a ajuda da metafisica e de uma gnoseologia realista.

Uma causa muito difundida pelo ateismo positivo é considerar que a afirmacao de Deus
supOoe uma penalizacdo para o homem: se Deus existe, entdo nao seriamos livres, nem
gozariamos de plena autonomia na existéncia terrena. Este ponto de vista ignora que a
dependéncia da criatura de Deus fundamenta a liberdade e a autonomia da criatura[12]. O
contrario é que é verdadeiro: como ensina a historia dos povos e a nossa recente época
cultural, quando se nega Deus termina-se negando também o homem e a sua dignidade

transcendente.
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Outros chegam a negacao de Deus considerando que a religido, especificamente o
cristianismo, representa um obstaculo ao progresso humano porque é fruto da ignorancia e
da superstigao. A esta objeccao pode responder-se a partir de bases historicas: é possivel
mostrar a influéncia positiva da Revelacao crista sobre a concep¢ao da pessoa humana e os
seus direitos, ou mesmo sobre a origem e o progresso das ciéncias. Por parte da Igreja
Catdlica, a ignorancia foi sempre considerada, e com razao, um obstaculo a verdadeira Fé.
Em geral, os que negam Deus para afirmar o aperfeicoamento e o avanco do homem, fazem-
no para defender uma visao imanente do progresso historico, que tem como fim a utopia
politica ou um bem-estar puramente material, que sao incapazes de satisfazer plenamente
as expectativas do coracao humano.

Entre as causas do ateismo, especialmente do ateismo pratico, deve incluir-se também o
mau exemplo dos crentes, «na medida em que, pela negligéncia na educacao da sua fé, ou
por exposicoes falaciosas da doutrina, ou ainda pelas deficiéncias da sua vida religiosa,
moral e social, se pode dizer que esconderam, em vez de revelar, o auténtico rosto de Deus e
da religiao»[13]. De modo positivo, a partir do Concilio Vaticano II, a Igreja assinalou
sempre o testemunho dos cristdos como o principal factor para realizar uma necessaria

“nova evangelizacao”[14].

5. Agnosticismo e a indiferencareligiosa

O agnosticismo, difundido especialmente nos ambientes intelectuais, defende que a
razao humana nada pode concluir sobre Deus e a sua existéncia. Com frequéncia, os seus
defensores empenham-se na vida pessoal e social, mas sem nenhuma referéncia a um fim
ultimo, procurando assim viver um humanismo sem Deus. A posicao agnostica acaba, com
frequéncia, por se identificar com o ateismo pratico. De resto, quem pretendesse orientar os
fins parciais do proprio viver quotidiano sem nenhum tipo de compromisso para que tende
naturalmente o fim altimo dos proprios actos, na realidade teria que dizer-se que, no fundo,
ja elegeu um fim, de caracter imanente, para a prépria vida. A posicao agnostica merece, de
qualquer modo, respeito, se bem que os seus defensores devem ser ajudados a demonstrar a
rectiddo da sua nao-negacdo de Deus, mantendo uma abertura a possibilidade de
reconhecer a Sua existéncia e revelacao na historia.

A indiferenca religiosa — também chamada “irreligiosidade” — representa hoje a

principal manifestagdo de incredulidade e como tal, recebeu uma crescente atengao por
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parte do Magistério da Igreja[15]. O tema de Deus nao se toma a sério, ou nao se toma em
absoluta consideragao porque é sufocado, na pratica, por uma vida orientada para os bens
materiais. A indiferenca religiosa coexiste com uma certa simpatia pelo sagrado, e talvez
pelo pseudo-religioso, desfrutados de um modo moralmente descuidado, como se fossem
bens de consumo. Para manter por longo tempo uma posi¢ao de indiferenca religiosa, o ser
humano necessita de continuas distraccoes e, assim, nao se deter nos problemas existenciais
mais importantes, afastando-os quer da propria vida quotidiana quer da propria
consciéncia: o sentido da vida e da morte, o valor moral das proprias accoes, etc. Mas, como
na vida de uma pessoa ha sempre acontecimentos que “marcam a diferenca” (paixoes,
paternidade e maternidade, mortes prematuras, dores e alegrias, etc.), a posicao de
“indiferentismo” religioso nao é sustentavel ao longo de toda a vida, porque nao se pode
evitar interrogar-se sobre Deus, pelo menos, alguma vez. Partindo de tais eventos
existencialmente significativos, é necessario ajudar o indiferente a abrir-se com seriedade a

procura e afirmacao de Deus.

6. O pluralismo religioso: ha um unico e verdadeiro Deus, que se revelou em Jesus
Cristo

A religiosidade humana — que, quando é auténtica, é caminho para o reconhecimento do
unico Deus — expressou-se e manifesta-se na histéria e na cultura dos povos, de formas
diversas e, por vezes, também no culto de diferentes imagens ou ideias da divindade. As
religides da terra que manifestam a procura sincera de Deus e respeitam a dignidade
transcendente do homem devem ser respeitadas: a Igreja Catolica considera que nelas esta
presente uma faisca, quase uma participacao da Verdade divina[16]. Ao aproximar-se das
diversas religides da terra, a razao humana sugere um oportuno discernimento: reconhecer
a presenca de supersticao e de ignorancia, de formas de irracionalidade, de praticas que nao
estdo de acordo com a dignidade e liberdade da pessoa humana.

O dialogo inter-religioso nao se opoe a missao e a evangelizacao. Mais, respeitando a
liberdade de cada um, a finalidade do didlogo ha-de ser sempre o anuncio de Cristo. As
sementes de verdade que as religides nao cristas podem conter sao, de facto, sementes da
Unica Verdade que é Cristo. Portanto, essas religides tém o direito de receber a revelacio e
ser conduzidas a maturidade mediante o antincio de Cristo, caminho, verdade e vida. No

entanto, Deus nao nega a salvacao aos que, ignorando sem culpa o antncio do Evangelho,

13



vivem segundo a lei moral natural, reconhecendo o seu fundamento no tnico e verdadeiro
Deus[17].

No dialogo inter-religioso o cristianismo pode proceder mostrando que as religides da
terra, enquanto expressoes auténticas do vinculo com o verdadeiro e anico Deus, alcancam
no cristianismo o seu cumprimento. Somente em Cristo, Deus revela o0 homem ao préprio
homem, oferece a solucao para os seus enigmas, desvenda-lhe o sentido profundo das suas
aspiracoes. Ele é o inico mediador entre Deus e os homens[18].

O cristao pode enfrentar o diadlogo inter-religioso com optimismo e esperanca, enquanto
sabe que todo o ser humano foi criado a imagem do tinico e verdadeiro Deus e que cada um,
se sabe reflectir no siléncio do seu coragdo, pode escutar o testemunho da propria
consciéncia, que também conduz ao unico Deus, revelado em Jesus Cristo. «Nasci e vim ao
mundo — afirma Jesus diante de Pilatos — para dar testemunho da verdade; todo aquele que
esta na verdade ouve a minha voz» (Jo 18,37). Neste sentido, o cristao pode falar de Deus
sem risco de intolerancia, porque o Deus que ele exorta a reconhecer na natureza e na
consciéncia de cada um, o Deus que criou o céu e a terra, ¢ 0 mesmo Deus da histoéria da
salvacao, que se revelou ao povo de Israel e se fez homem em Cristo. Este foi o itinerario
seguido pelos primeiros cristaos: recusaram que se adorasse Cristo como mais um entre os
deuses do Pantedo romano, porque estavam convencidos da existéncia de um tnico e
verdadeiro Deus; e empenharam-se ao mesmo tempo em mostrar que o Deus entrevisto
pelos fil6sofos como causa, razao e fundamento do mundo, era e é o préprio Deus de Jesus

Cristo[19].
Giuseppe Tanzella-Nitti

Catecismo da Igreja Catodlica, 27-49

Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 4-22
Joao Paulo II, Enc. Fides et Ratio, 14-1X-1998, 16-35.
Bento XVI, Enc. Spe Salvi, 30-X1-2007, 4-12.

[1] Cf. Joao Paulo II, Enc. Fides et Ratio, 14-1X-1998, 1.
[2] «Para além de todas as diferencas que caracterizam os individuos e os povos, ha

uma fundamental dimensao comum, ja que as varias culturas, na realidade, nao sao
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sendo modos diversos de enfrentar a questio do significado da existéncia pessoal. E
precisamente aqui que podemos identificar uma fonte do respeito que é devido a cada
cultura e a cada nagao: toda a cultura é um esforco de reflexao sobre o mistério do
mundo e, em particular, do homem: é um modo de expressar a dimensao transcendente
da vida humana. O coracao de cada cultura esta constituido pela sua aproximacao ao
maior dos mistérios: o mistério de Deus», Joao Paulo II, Discurso na O.N.U., Nova
Iorque, 5-X-1995, «Magisterio», XVIIIL,2 (1995) 730-744, 1. 9.

[3] Concilio Vaticano II, Decl. Dignitatis Humanae, 2.

[4] Cf. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 10.

[5] Cf. Joao Paulo II, Carta Ap. Tertio Millennio Adveniente, 10-XI1-1994, 6; Enc.
Fides et Ratio, 2.

[6] Cf. Sao Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 1, q. 2, a. 3; Contra Gentiles, I, c.
13. Para uma exposicao detalhada remete-se o leitor para estas duas referéncias de Sao
Tomas e para algum manual de Metafisica ou de Teologia Natural.

[7] Cf. Concilio Vaticano I, Const. Dei Filius, 24-IV-1870, DH 3004; Motu Proprio
Sacrorum Antistitum, 1-IX-1910, DH 3538; Congregacao para a Doutrina da Fé, Inst.
Donum Veritatis, 24-V-1990, 10; Enc. Fides et Ratio, 67.

[8] «Agradecidos por nos apercebermos da felicidade a que estamos chamados,
aprendemos que todas as criaturas foram tiradas do nada por Deus e para Deus: quer
as racionais, os homens, apesar de tao frequentemente perdermos a razao; quer as
irracionais, as que percorrem a superficie da terra, ou habitam nas entranhas do
mundo, ou cruzam o azul do céu, algumas delas até fitarem o Sol nas alturas. Mas, no
meio desta maravilhosa variedade, s6 n6s, homens — nao falo aqui dos anjos — nos
unimos ao Criador pelo exercicio da nossa liberdade: podemos prestar ou negar ao
Senhor a gldria que lhe corresponde como Autor de tudo o que existe», Sdo Josemaria,
Amigos de Deus, 24.

[9] Cf. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 18.

[10] Cf. Ibidem, 17-18. Em particular, a doutrina sobre a consciéncia moral e a
responsabilidade ligada a liberdade humana, no quadro da explicacdo da pessoa
humana como imagem de Deus, foi extensamente desenvolvida por Joao Paulo II, Enc.
Veritatis Splendor, 6-VI11-1993, 54-64.

[11] Cf. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 19-21.

[12] Cf. Ibidem, 36.
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[13] Ibidem, 19.

[14] Cf. Ibidem, 21; Paulo VI, Enc. Evangelii Nuntiandi, 8-X11-1975, 21; Joao Paulo
II, Enc. Veritatis Splendor, 93; Joao Paulo II, Carta Ap. Novo Millennio Ineunte, 6-1-
2001, cap. [IT e IV.

[15] Cf. Jodao Paulo II, Ex. Ap. Christifideles laici, 30-XII-1988, 34; Enc. Fides et
Ratio, 5.

[16] Cf. Concilio Vaticano II, Decl. Nostra Aetate, 2.

[17] Cf. Concilio Vaticano II, Const. Lumen Gentium, 16.

[18] Cf. Joao Paulo II, Enc. Redemptoris missio, 7-X11-1990, 5; Congregacao para a
Doutrina da Fé, Decl. Dominus Iesus, 6-VIII-2000, 5;13-15.

[19] Cf. Joao Paulo II, Enc. Fides et Ratio, 34; Bento XVI, Enc. Spe Salvi, 30-XI-
2007, 5.
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1. Deus revela-se aos homens

«Aprouve a Deus na sua bondade e sabedoria, revelar-Se a Si mesmo e dar a conhecer o
mistério da Sua vontade, segundo o qual os homens, por meio de Cristo, Verbo encarnado,
tém acesso ao Pai no Espirito Santo e se tornam participantes da natureza divina. Em
virtude desta revelacdo, Deus invisivel na riqueza do seu amor fala aos homens como
amigos e convive com eles para os convidar e admitir a comunhdao com Ele»[1] (cfr.
Catecismo, 51)

A criacdo é revelada como primeiro passo para esta Alianca de Deus, como primeiro e
universal testemunho de si mesmo[2] (cf. Catecismo, 288). Através das criaturas, Deus
manifestou-Se e manifesta-Se aos homens de todos os tempos, fazendo-os conhecer a Sua
bondade e as Suas perfeicoes. Dentre estas, o ser humano, imagem e semelhanca de Deus, é
a criatura que em maior grau revela Deus. No entanto, Deus quis revelar-Se como Ser
pessoal, através de uma historia de salvagao, criando e educando um povo para que fosse
guardidao da Sua Palavra dirigida aos homens e para preparar nele a Encarnacao do Seu
Verbo, Jesus Cristo[3] (cf. Catecismo , 54-64). N’Ele, Deus revela o mistério da Sua vida
trinitaria: o projecto do Pai de reconciliar no Seu Filho todas as coisas e de eleger e adoptar
todos os homens como filhos no Seu Filho (cf. Ef 1,3-10; CI 1,13-20), reunindo-os para
participar da Sua eterna vida divina por meio do Espirito Santo. Deus revela-Se e cumpre o

Seu plano de salvacao mediante as miss6es do Filho e do Espirito Santo na histéria[4].
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Sao conteudo da Revelacao quer as verdades naturais, que o ser humano poderia
conhecer também apenas mediante a razdo, quer as verdades que ultrapassam a razao
humana e que podem ser conhecidas apenas pela livre e gratuita bondade com que Deus se
revela. O objecto principal da Revelagao divina nao sao verdades abstractas sobre o mundo e
o homem: o seu nucleo substancial é a oferta por parte de Deus do mistério da Sua vida
pessoal e o convite para participar nela.

A Revelacao divina realiza-se com palavras e obras; ¢ de modo inseparavel mistério e
evento; manifesta, ao mesmo tempo, uma dimensao objectiva — palavra que revela verdade
e ensinamentos — e subjectiva — palavra pessoal que oferece testemunho de si e convida ao
dialogo. Esta Revelacdo, portanto, compreende-se e transmite-se como verdade e como
vida[5] (cf. Catecismo , 52-53).

Além das obras e dos sinais externos com que Se revela, Deus concede o impulso interior
da Sua graca para que os homens possam aderir com o corac¢ao as verdades reveladas (cf. Mt
16,17; Jn6,44). Esta revelacao intima de Deus nos coracoes dos fiéis nao deve confundir-se
com as chamadas “revelacoes privadas”, as quais, embora sejam acolhidas pela tradicao de
santidade da Igreja, ndo transmitem nenhum conteido novo e original, mas, recordam
antes aos homens a Gnica Revelagao de Deus realizada em Jesus Cristo e exortam a p6-la em

pratica (cf. Catecismo , 67).

2. A Sagrada Escritura, testemunho da Revelacéo

O povo de Israel, sob inspiracao e mandato de Deus, ao longo dos séculos registou por
escrito o testemunho da Revelacdo de Deus na sua historia, relacionando-a directamente
com a revelacdo do tnico e verdadeiro Deus feita aos nossos Pais. Através da Sagrada
Escritura, as palavras de Deus manifestam-se com palavras humanas, até assumir, no Verbo
Encarnado, a propria natureza humana. Além das Escrituras de Israel, acolhidas pela Igreja
e conhecidas como Antigo ou Primeiro Testamento, os apostolos e os primeiros discipulos
registaram também, por escrito, o testemunho da Revelacdao de Deus tal como se realizou
plenamente no Seu Verbo, de cuja passagem pela Terra foram testemunhas, de modo
particular, do mistério pascal da Sua morte e ressurreicao, dando, assim, origem aos livros
do Novo Testamento.

A verdade de que o Deus, de quem as Escrituras de Israel dao testemunho, é o Gnico e

verdadeiro Deus, criador do céu e da terra, poe-se em evidéncia, em particular, nos “livros
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sapienciais”. O seu conteudo supera os confins do povo de Israel para suscitar o interesse
pela experiéncia comum do género humano diante dos grandes temas da existéncia, desde o
sentido do cosmos ao sentido da vida do homem ( Sabedoria ); desde as interrogacGes sobre
a morte e do que vem a seguir a ela, até ao significado da actividade humana sobre a terra (
Qoh ); desde as relacoes familiares e sociais a virtude que deve regula-las para viver de
acordo com os planos de Deus criador e alcancar, assim, a plenitude da propria humanidade
( Provérbios, Ben Sira , etc.).

Deus ¢ o autor da Sagrada Escritura, que os autores sagrados (hagiografos), também eles
autores do texto, redigiram sob a inspira¢ao do Espirito Santo. Para a sua composicao, Deus
«escolheu e serviu-se de homens, na posse das suas faculdades e capacidades, para que,
agindo Ele neles e por eles, pusessem por escrito, como verdadeiros autores, tudo aquilo e
s6 aquilo que Ele queria»[6] (cf. Catecismo , 106). Tudo o que os escritores sagrados
afirmam pode considerar-se «afirmado pelo Espirito Santo, por isso mesmo se deve
acreditar que os livros da Escritura ensinam com certeza, fielmente e sem erro a verdade
que Deus, para nossa salvacao, quis que fosse consignada nas sagradas Letras»[7].

Para compreender correctamente a Sagrada Escritura ha que ter presente o sentido da
Escritura — literal e espiritual; este ultimo reconhecivel também no alegorico, moral e
analbgico — e os diversos géneros literarios em que foram redigidos os diferentes livros ou
partes dos mesmos (cf. Catecismo , 110, 115-117). Em particular, a Sagrada Escritura deve
ser lida na Igreja, ou seja, a luz da sua tradicao viva e da analogia da fé (cf. Catecismo , 111-
114): a Escritura deve ser lida e compreendida de acordo com o mesmo Espirito com que foi
escrita.

Os diversos estudiosos que se esforcam por interpretar e aprofundar o conteido da
Escritura propoem os seus resultados a partir da autoridade cientifica pessoal. Ao
Magistério da Igreja compete a fun¢ao de formular uma interpretacao auténtica, vinculativa
para os fiéis, baseada na autoridade do Espirito que assiste ao ministério docente do
Romano Pontifice e dos Bispos em comunhao com ele. Gragas a esta assisténcia divina, a
Igreja, ja desde os primeiros séculos, reconheceu os livros que continham o testemunho da
Revelacdao, no Antigo e no Novo Testamento, formulando assim o “canon” da Sagrada
Escritura (cf. Catecismo , 120-127).

Uma recta interpretacdo da Sagrada Escritura, reconhecendo os diferentes sentidos e
géneros literarios nela presentes, ¢ necessaria quando os autores sagrados descrevem

aspectos do mundo que pertencem também ao ambito das ciéncias naturais: a formacao dos
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elementos do cosmos, a aparicao das diversas formas de vida sobre a terra, a origem do
género humano e, em geral, os fendmenos naturais. Deve evitar-se o erro do
fundamentalismo, que nao se separa do sentido literal e do género historico, quando seria
licito fazé-lo. Também deve evitar-se o erro de quem considera as narragoes biblicas como
formas puramente mitoldgicas, sem nenhum conteido de verdade a transmitir sobre a

histéria dos acontecimentos e a sua radical dependéncia da vontade de Deus|[8].

3. A Revelacdo como historia da salvagédo culminada em Cristo

Como dialogo entre Deus e os homens, através do qual Ele os convida a participar na sua
vida pessoal, a Revelacao manifesta-se, desde o inicio, com um caracter de “alianca” que da
origem a uma “histéria da salvacao”. «Decidindo abrir o caminho da salvacao sobrenatural,
manifestou-se a Si mesmo, desde o principio, aos nossos primeiros pais. Depois da sua
queda, com a promessa de redencao, deu-lhes a esperanca da salvacdo, e cuidou
continuamente do género humano, para dar a vida eterna a todos aqueles que, perseverando
na pratica das boas obras, procuram a salvagdo. No devido tempo chamou Abra3o, para
fazer dele pai dum grande povo, povo que, depois dos patriarcas, ele instruiu, por meio de
Moisés e dos profetas, para que o reconhecessem como tunico Deus vivo e verdadeiro, pai
providente e juiz justo, e para que esperassem o Salvador prometido; assim preparou Deus
através dos tempos o caminho ao Evangelho»[9].

Iniciada ja com a criacdo dos nossos primeiros pais e a elevagao a vida da graga, que lhes
permitia participar da intimidade divina e depois prefigurada no pacto cosmico com Noé, a
alianca de Deus com o homem revela-se de modo explicito com Abraao e depois, de maneira
particular, com Moisés, a quem Deus entrega as Tabuas da Alianca. Quer a numerosa
descendéncia prometida a Abrado, na qual seriam abencoadas todas as nacoes da terra, quer
a lei entregue a Moisés, com os sacrificios e o sacerdocio que acompanham o culto divino,
sao preparacoes e figura da nova e eterna alianca selada em Jesus Cristo, Filho de Deus,
realizada e revelada na Sua Encarnacdo e no Seu sacrificio pascal. A alianca em Cristo
redime do pecado dos primeiros pais, que quebraram com a sua desobediéncia a primeira
oferta de alianca por parte de Deus criador.

A historia da salvacao manifesta-se como uma grandiosa pedagogia divina que aponta
para Cristo. Os profetas, cuja funcdo era recordar a alianca e as suas exigéncias morais,

falam especialmente d’Ele, o Messias prometido. Eles anunciam a economia de uma nova
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alianca, espiritual e eterna, escrita nos coracoes; sera Cristo quem a revelara com as Bem-
aventurancas e os ensinamentos do Evangelho, promulgando o mandamento da caridade,
realizacao e cumprimento de toda a Lei.

Jesus Cristo €, simultaneamente, mediador e plenitude da Revelacao; Ele é o Revelador,
a Revelagdo e o contetldo da mesma, enquanto Verbo de Deus feito carne: «Deus, tendo
falado outrora muitas vezes e de muitos modos aos nossos pais pelos profetas, nestes dias
que sao os ultimos, falou-nos por meio de Seu Filho, a Quem constituiu herdeiro de tudo,
por Quem criou o mundo» (Hb 1,1-2). Deus, no Seu Verbo, disse tudo e de modo
concludente: «A economia crista, portanto, como alianca nova e definitiva, nunca cessara e
nao ha que esperar ja nenhuma revelacao publica antes da gloriosa manifestacado de nosso
Senhor Jesus Cristo»[10] (cf. Catecismo , 65-66). De modo particular, a realizacao e
plenitude da Revelagao divina manifestam-se no mistério pascal de Jesus Cristo, ou seja, na
Sua paixdo, morte e ressurreicdo, como Palavra definitiva na qual Deus manifestou a
totalidade do Seu amor de condescendéncia e renovou o mundo. Somente em Jesus Cristo,
Deus revela o homem a si proprio e fa-lo compreender o grau da sua dignidade e altissima
vocacao[11].

A fé enquanto virtude é a resposta do homem a revelacao divina, uma adesao pessoal a
Deus em Cristo, motivada pelas Suas palavras e pelas obras que Ele realiza. A credibilidade
da revelacao apoia-se sobretudo na credibilidade da pessoa de Jesus Cristo, em toda a Sua
vida. A Sua posicdo de mediador, plenitude e fundamento da credibilidade da Revelacao,
diferenciam a pessoa de Jesus Cristo de qualquer outro fundador de uma religiao que nao
solicita dos seus seguidores que tenham fé nele, nem pretende ser a plenitude e realizagao
do que Deus quer revelar, mas que somente se propde como mediador para fazer com que

os homens conhecam tal revelacao.

4. A transmisséo da Revelacéo divina

A Revelacao divina esta contida nas Sagradas Escrituras e na Tradicdo, que constituem
um Unico deposito onde se guarda a palavra de Deus[12]. Sao interdependentes entre si: a
Tradicao transmite e interpreta a Escritura e esta, por sua vez, verifica e confirma quanto se
vive na Tradicao[13] (cf. Catecismo , 80-82).

A Tradicao, fundada na pregacao apostolica, testemunha e transmite de modo vivo e

dinamico quanto a Escritura recolheu através de um texto fixado. «Esta Tradicao apostolica
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progride na Igreja sob a assisténcia do Espirito Santo. Com efeito, progride a percepcao
tanto das coisas como das palavras transmitidas, quer mercé da contemplacao e estudo dos
crentes, que as meditam no seu coracdo, quer mercé da intima inteligéncia que
experimentam das coisas espirituais, quer mercé da pregacao daqueles que, com a sucessao
do episcopado, receberam o carisma da verdade»[14].

Os ensinamentos do Magistério da Igreja e dos Padres da Igreja, a oracao da Liturgia, o
sentir comum dos fiéis que vivem em graca de Deus, e também realidades quotidianas como
a educacao na fé transmitida pelos pais aos filhos ou o apostolado cristao, contribuem para a
transmissao da Revelacao divina. De facto, o que foi recebido pelos apdstolos e transmitido
aos seus sucessores, os Bispos, compreende «tudo o necessario para que o Povo de Deus
viva santamente e aumente a sua fé e desta forma a Igreja, na sua doutrina, na sua vida e no
seu culto perpetue e transmite a todas as geracoes tudo o que ela é, tudo o que cré»[15]. A
grande Tradicao apostolica deve distinguir-se das diversas tradicoes, teologicas, litirgicas,
disciplinares, etc. cujo valor pode ser limitado e, inclusive, provisorio, (cf. Catecismo , 83).

A realidade conjunta da Revelacdo divina, como verdade e como vida, implica que o
objecto da transmissao nao seja somente um ensinamento, mas também um estilo de vida:
doutrina e exemplo s3o inseparaveis. O que se transmite ¢, efectivamente, uma experiéncia
viva, a do encontro com Cristo ressuscitado e o que este evento significou e continua a
significar para a vida de cada um. Por este motivo, ao falar da transmissao da Revelacao, a

Igreja fala de fides et mores , fé e costumes, doutrina e conduta.

5. O Magistério da Igreja, guardiéo e intérprete autorizado da Revelacéo

«O encargo de interpretar autenticamente a palavra de Deus escrita ou contida na
Tradicao, foi confiado s6 ao magistério vivo da Igreja, cuja autoridade é exercida em nome
de Jesus Cristo»[16], ou seja, aos Bispos em comunhao com o sucessor de Pedro, o Bispo de
Roma. Este oficio do Magistério da Igreja é um servico a palavra divina e tem como fim a
salvacao das almas. Logo, «este Magistério nao esta acima da palavra de Deus, mas sim ao
seu servico, ensinando apenas o que foi transmitido, enquanto, por mandato divino e com a
assisténcia do Espirito Santo, a ouve piamente, a guarda religiosamente e a expoe fielmente,
haurindo deste deposito tnico da fé tudo quanto propée a fé como divinamente

revelado»[17]. Os ensinamentos do Magistério da Igreja representam o lugar mais
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importante em que estd contida a Tradicao apostoélica: o Magistério é, a respeito desta
tradicdao, como que a sua dimensao sacramental.

A Sagrada Escritura, a Sagrada Tradicao e o Magistério da Igreja constituem uma certa
unidade, de modo que nenhuma destas realidades pode subsistir sem as outras[18]. O
fundamento desta unidade é o Espirito Santo, autor da Escritura, protagonista da Tradicao
viva da Igreja, guia do Magistério, a que assiste com os seus carismas. Na sua origem, as
igrejas da Reforma protestante quiseram seguir sola Scriptura , deixando a sua
interpretacao aos fiéis individualmente: tal posicdo deu lugar a grande dispersao das
confissOes protestantes e revelou-se pouco sustentavel, ja que todo o texto tem necessidade
de um contexto, concretamente uma Tradicao, em cujo seio nasceu, é lida e interpretada.
Também o fundamentalismo separa a Escritura da Tradicao e do Magistério, procurando
erroneamente manter a unidade de interpretacdo ancorando-se de modo exclusivo no
sentido literal (cf. Catecismo , 108).

Ao ensinar o contetido do deposito revelado, a Igreja € sujeito de uma infalibilidade in
docendo, fundada sobre as promessas de Jesus Cristo acerca da sua indefectibilidade; ou
seja, que se realizara sem falhar a missao de salvacao a ela confiada (cf. Mt 16, 18; Mt 28, 18-
20; Jn 14, 17.26). Este Magistério infalivel exercita-se:

a) quando os Bispos se reiunem em Concilio ecuménico em unido com o sucessor de
Pedro, cabeca do colégio apostolico;

b) quando o Romano Pontifice promulga alguma verdade ex cathedra , ou empregando
um estilo nas expressoes e um tipo de documento que fazem referéncia explicita ao seu
mandato petrino universal, promulga um ensinamento especifico que considera necessario
para o bem do povo de Deus;

c¢) quando os Bispos da Igreja, em unido com o sucessor de Pedro, sao unanimes ao
professar a mesma doutrina ou ensino, embora nao se encontrem reunidos no mesmo lugar.
Se bem que a pregacao de um Bispo que propoe isoladamente um ensinamento especifico
nao goze do carisma de infalibilidade, os fiéis estao igualmente obrigados a uma respeitosa
obediéncia, bem como devem observar os ensinamentos provenientes do Colégio episcopal
ou do Romano Pontifice, ainda que nao sejam formulados de modo definitivo e

irreformavel[19].

6. A imutabilidade do depdsito da Revelacéao
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O ensino dogmatico da Igreja — dogma que significa doutrina, ensino — esta presente
desde os primeiros séculos. Os principais contetidos da pregacao apostolica foram postos
por escrito, dando origem as profissoes de fé exigidas a todos os que recebiam o baptismo,
contribuindo, assim, para definir a identidade da fé crista. Os dogmas crescem em ntimero
com o desenvolvimento histoérico da Igreja: nao porque mude ou aumente a doutrina, aquilo
em que hi que acreditar, mas porque ha frequentemente necessidade de esclarecer algum
erro ou de ajudar a fé do povo de Deus com oportunos aprofundamentos, definindo aspectos
de modo claro e preciso. Quando o Magistério da Igreja propde um novo dogma nao esta a
criar nada novo, mas somente a explicitar quanto ja esta contido no depésito revelado. «O
Magistério da Igreja faz pleno uso da autoridade que recebeu de Cristo quando define
dogmas, isto é, quando propde, dum modo que obriga o povo cristdio a uma adesao
irrevogavel de fé, verdades contidas na Revelacdo divina ou quando propde, de modo
definitivo, verdades que tenham com elas um nexo necessario» ( Catecismo , 88).

O ensino dogmatico da Igreja, como por exemplo os artigos do Credo, é imutavel, visto
que manifesta o contetido de uma Revelac¢ao recebida de Deus e nao feita pelos homens. No
entanto, os dogmas admitiram e admitem um desenvolvimento homogéneo, quer porque o
conhecimento da fé se vai aprofundando com o tempo, quer porque em culturas e épocas
diversas surgem problemas novos, aos quais o Magistério da Igreja deve dar respostas que
estejam de acordo com a palavra de Deus, explicitando quanto esta implicitamente nela
contido[20].

Fidelidade e progresso, verdade e historia, nao sao realidades em conflito em relagao a
Revelagao:[21] Jesus Cristo, sendo a Verdade incriada é também o centro e o cumprimento
da historia; o Espirito Santo, Autor do deposito da Revelacao é O garante da sua fidelidade e
também Aquele que a faz aprofundar ao longo da histoéria no sentido adequado, conduzindo
«a verdade total» (cf. Jo 16,13). «Apesar da Revelagdo ja estar completa, ainda nao esta
plenamente explicitada. E esta reservado a fé crista apreender gradualmente todo o seu
alcance, no decorrer dos séculos» (cf. Catecismo , 66).

Os factores de desenvolvimento do dogma s3o os mesmos que fazem progredir a
Tradicao viva da Igreja: a pregacao dos Bispos, o estudo dos fiéis, a oracao e a meditacao da
palavra de Deus, a experiéncia das coisas espirituais, o exemplo dos santos. Frequentemente
o Magistério recolhe e ensina de modo autorizado coisas que previamente foram estudadas
pelos tedlogos, acreditadas pelos fiéis, pregadas e vividas pelos santos.

Giuseppe Tanzella-Nitti
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Joao Paulo II, Enc. Fides et Ratio , 14-1X-1988, 7-15.
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TEMA 3
A fé sobrenatural

A virtude da fé é uma virtude sobrenatural que capacita o homem a assentir

firmemente a tudo o que Deus revelou.

1. Nocéao e objecto da fé

O acto de fé é a resposta do homem a Deus que se revela (Cf. Catecismo, 142). «Pela fé o
homem submete completamente a Deus a inteligéncia e a vontade; com todo o seu ser, o
homem da assentimento a Deus revelador» (Catecismo, 143). A Sagrada Escritura chama a
este assentimento «obediéncia da fé» (Cf. Rm 1, 5; 16, 26).

A virtude da fé é uma virtude sobrenatural que capacita 0 homem - ilustrando a sua
inteligéncia e movendo a vontade — a assentir firmemente em tudo o que Deus revelou, nao
pela sua evidéncia intrinseca, mas pela autoridade de Deus que revela. «Antes de mais, a fé
é uma adesdo pessoal do homem a Deus. Ao mesmo tempo, e inseparavelmente, é o

assentimento livre a toda a verdade revelada por Deus» (Catecismo, 150).
2. Caracteristicas da fe

- «A fé um dom de Deus, una virtude sobrenatural infundida por Ele (Cf. Mt 16, 17). Para
prestar esta adesao da fé sdo necessarios a prévia e concomitante ajuda da graca divina e os

interiores auxilios do Espirito Santo» (Catecismo, 153). Nao basta a razao para abracar a

verdade revelada; é necessario o dom da fé.
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- A fé é um acto humano. Embora seja um acto que se realiza gracas a um dom
sobrenatural, «crer é um acto autenticamente humano. Nao é contrario nem a liberdade
nem a inteligéncia do homem confiar em Deus e aderir as verdades por Ele reveladas»
(Catecismo, 154). Na fé, a inteligéncia e a vontade cooperam com a graca divina: «Crer é um
acto do entendimento que assente a verdade divina por império da vontade movida por
Deus mediante a graca»[1].

- Fé e liberdade. «A resposta da fé dada pelo homem a Deus, deve ser voluntaria. Por
conseguinte, ninguém deve ser constrangido a abracar a fé contra vontade. Efectivamente, o
acto de fé é voluntario por sua propria natureza» (Catecismo, 160)[2]. «Cristo convidou a fé
e a conversao, mas de modo nenhum constrangeu alguém. Deu testemunho da verdade, mas
nao a impos pela forca aos seus contraditores» (ibidem).

- Fé e razao. «Muito embora a fé esteja acima da razao, nunca pode haver verdadeiro
desacordo entre ambas: o mesmo Deus, que revela os mistérios e comunica a fé, também
acendeu no espirito humano a luz da razdo. E Deus nao pode negar-Se a Si proprio, nem a
verdade pode jamais contradizer a verdade»[3]. «E por isso que a busca metédica, em todos
os dominios do saber, se for conduzida de modo verdadeiramente cientifico e segundo as
normas da moral, jamais estardA em oposicao a fé: as realidades profanas e as da fé
encontram a sua origem num s6 e mesmo Deus» (Catecismo, 159).

Carece de sentido tentar demonstrar as verdades sobrenaturais da fé; pelo contrario,
pode-se provar sempre que é falso tudo o que pretende ser contrario a essas verdades.

- Eclesiologia da fé. “Crer” é um acto proprio do fiel enquanto fiel, ou seja, enquanto
membro da Igreja. O que cré assente a verdade ensinada pela Igreja, que guarda o depdsito
da Revelacgao. «A fé da Igreja precede, gera, suporta e nutre a nossa fé. A Igreja é a Mae de
todos os crentes» (Catecismo, 181). «Ninguém pode ter a Deus por Pai se nao tiver a Igreja
por Mae»[4].

- A fé é necessaria para a salvacdo (cf. Mc 16, 16; Catecismo, 161). «Sem a fé é
impossivel agradar a Deus» (Hb 11, 6). «Aqueles que, ignorando sem culpa o Evangelho de
Cristo, e a Sua Igreja, procuram, contudo, a Deus com coracio sincero, e se esforcam, sob o
influxo da graca, por cumprir a Sua vontade, manifestada pelo ditame da consciéncia,

também eles podem alcancar a salvacao eterna»[5].

3. Os motivos de credibilidade:
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«O motivo de crer nao é o facto de as verdades reveladas aparecerem como verdadeiras e
inteligiveis a luz da nossa razao natural. Nos cremos “por causa da autoridade do préprio
Deus que revela e que nao pode enganar-Se nem enganar-nos”» (Catecismo, 156).

No entanto, para que o acto de fé fosse conforme a razao, Deus quis dar-nos motivos de
credibilidade que mostram que «o assentimento da fé nao é “de modo algum um
movimento cego do espirito”»[6]. Os motivos de credibilidade sdo sinais certos de que a
Revelacao é palavra de Deus.

Estes motivos de credibilidade sao, entre outros:

- a gloriosa Ressurreicao de Nosso Senhor Jesus Cristo, sinal definitivo da Sua
Divindade e prova certissima da verdade das Suas palavras;

- «os milagres de Cristo e dos santos (cf. Mc 16, 20; Heb 2, 4)» (Catecismo, 156)[7];

- o cumprimento das profecias (cf. Catecismo, 156), feitas sobre Cristo ou pelo proprio
Cristo (por exemplo, as profecias acerca da Paixao de Nosso Senhor; a profecia sobre a
destruicao de Jerusalém, etc.). Este cumprimento é prova da veracidade da Sagrada
Escritura;

- a sublimidade da doutrina crista é também prova da Sua origem divina. Quem medita
atentamente os ensinamentos de Cristo, pode descobrir na sua profunda verdade, na sua
beleza e na sua coeréncia; uma sabedoria que excede a capacidade humana de compreender
e de explicar o que é Deus, o que é o mundo, o que é o homem, a sua histéria e o seu sentido
transcendente;

- a propagacao e a santidade da Igreja, a sua fecundidade e estabilidade «s3o sinais
certos da Revelacao, adaptados a inteligéncia de todos» (Catecismo, 156).

Os motivos de credibilidade nao s6 ajudam quem nao tem fé para superar preconceitos
que dificultam a sua recepcao, mas também quem tem fé, confirmando-lhe que é razoavel

crer e afastando-o do fideismo.
4. O conhecimento de fé

A fé é um conhecimento : faz-nos conhecer verdades naturais e sobrenaturais. A
aparente obscuridade que experimenta o crente é fruto da limitacao da inteligéncia humana

diante do excesso de luz da verdade divina. A fé é uma antecipacio da visao de Deus “cara a

cara” no Céu (1 Co 13, 12; Cf. 1 Jo 3, 2).
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A certeza da fé : «A fé é certa, mais certa que qualquer conhecimento humano, porque
se funda na proépria Palavra de Deus, que nao pode mentir» (Catecismo, 157). «A certeza
que d4 a luz divina é maior do que a que da a luz da razao natural»[8].

A inteligéncia ajuda a aprofundar na fé. «E inerente a fé que o desejo do crente de
conhecer melhor Aquele em quem acreditou e compreender melhor o que Ele revelou; um
conhecimento mais profundo exigira, por sua vez, uma fé maior e cada vez mais abrasada
em amor» (Catecismo, 158).

A teologia é a ciéncia da fé : esforca-se, com a ajuda da razdo, por conhecer melhor as
verdades que se possuem pela fé; ndo para as tornar mais luminosas em si mesmas — que é
impossivel — mas mais inteligiveis para o crente. Este afa, quando é auténtico, procede do
amor a Deus e é acompanhado pelo esforco de acercar-se mais a Ele. Os melhores te6logos

foram e serao sempre santos.

5. Coeréncia entre fé e vida

Toda a vida do cristao deve ser manifestacao da sua fé. Nao ha nenhum aspecto que nao
possa ser iluminado pela fé. «O justo vive da fé» (Rm 1, 17). A fé actua pela caridade (Cf. Ga
5, 6). Sem as obras, a fé esta morta (cf. Tg 2, 20-26).

Quando falta esta unidade de vida e se transige com uma conduta que nao esta de acordo
com a fé, entao a fé debilita-se necessariamente e corre-se o perigo de perder-se.

Perseveranca na fé : A fé é um dom gratuito de Deus ao homem. Mas n6s podemos
perder este dom inestimavel (cf. 1 Tm 1, 18-19). «Para viver, crescer e perseverar até ao fim
na fé temos de a alimentar» (Catecismo, 162). Devemos pedir a Deus que nos aumente a fé
(cf. Lc 17, 5) e que nos faca «fortes in fide» (1 P 5, 9). Para isto, com a ajuda de Deus, ha que
fazer muitos actos de fé.

Todos os fiéis catdlicos estao obrigados a evitar os perigos para a fé. Entre outros meios,
devem abster-se de ler publicagdes que sejam contrarias a fé ou a moral — quer tenham sido
assinaladas expressamente pelo Magistério, quer se uma consciéncia bem formada o detecta
— a menos que exista um motivo grave e se verifiquem os pressupostos que tornem essa
leitura in6cua.

Difundir a fé. «Nao se acende uma candeia para a colocar debaixo do alqueire, mas no
candelabro... Assim brilhe a vossa luz diante dos homens» (Mt 5, 15-16). Recebemos o dom

da fé para o propagar nao para o ocultar (cf. Catecismo, 166). Nao se pode prescindir da fé
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na actividade profissional[9]. E preciso informar toda a vida social com os ensinamentos e o
espirito de Cristo.

Francisco Diaz
Catecismo da Igreja Catdlica, 142-197.

S. Josemaria, Homilia «Vida de fé», em Amigos de Deus, 190-204.
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Diante da Palavra de Deus que se revela sé6 pode haver lugar a adoracdo e ao
agradecimento; o homem cai de joelhos diante de um Deus que sendo transcendente é meu

intimo.

1. Quem é Deus?

Ao longo da historia, colocou-se em todas as culturas esta pergunta; tanto assim € que os
primeiros sinais de civilizacdo se encontram geralmente no ambito religioso e do culto. Crer
em Deus é o mais importante para o homem de todos os tempos[1]. A diferenca essencial é
em que Deus se cré. De facto, nalgumas religides pagas o homem adorava as forcas da
natureza enquanto manifestacoes concretas do sagrado e contava com uma pluralidade de
deuses ordenada hierarquicamente. Na antiga Grécia, por exemplo, também a divindade
suprema entre um pantedo de deuses, era regida, por sua vez, por uma necessidade
absoluta, que abarcava o mundo e os proprios deuses[2]. Para bastantes estudiosos da
histéria das religioes, em muitos povos deu-se uma progressiva reducao a partir de uma
“revelacao primigénia” do Deus tinico; mas, em todo o caso, inclusivamente nos cultos mais
degradados podem encontrar-se luzes ou indicios nos seus costumes da religiosidade
verdadeira: a adoracio, o sacrificio, o sacerdocio, a oferta, a oragao, a accao de gracas, etc.

A razdo, tanto na Grécia, como noutros lugares, procurou purificar a religiao, mostrando
que a divindade suprema tinha que se identificar com o Bem, a Beleza e o proprio Ser,

enquanto fonte de tudo o que é bom, de todo o belo e de tudo o que existe. Mas, isto sugere
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outros problemas, concretamente o afastamento de Deus por parte do fiel, pois, desse modo,
a divindade suprema ficava isolada numa perfeita autarquia, ja que a propria possibilidade
de estabelecer relacées com a divindade era vista como um sinal de fraqueza. Além disso,
também nao via solucionada a presenca do mal, que aparece de algum modo como
necessaria, pois o principio supremo estia unido por uma cadeia de seres intermédios sem
solucdo de continuidade com o mundo.

A revelacdo judaico-crista alterou radicalmente este quadro: Deus é apresentado na
Escritura como criador de tudo o que existe e origem de toda a forca natural. A existéncia
divina precede absolutamente a existéncia do mundo, que é radicalmente dependente de
Deus. Esta aqui contida a ideia de transcendéncia: entre Deus e o mundo a distancia é
infinita e ndo existe uma conexao necessaria entre eles. O homem e toda a criacao poderiam
nao ser, e no que sao dependem sempre de outro; enquanto que Deus é, e é por Si mesmo.
Esta distancia infinita, esta absoluta pequenez do homem diante de Deus mostra que tudo o
que existe é querido por Deus com a Sua vontade e a Sua liberdade: tudo o que existe é bom
e fruto do amor (cf. Gn 1). O poder de Deus nao € limitado, nem no espaco, nem no tempo e,
por isso, a Sua acc¢ao criadora é dom absoluto: é amor. O Seu poder é tao grande que quer
manter a Sua relacao com as criaturas; e inclusive salva-las se, por causa da sua liberdade,
estas se afastaram do Criador. Portanto, a origem do mal h& que situa-lo na relagdo com o
eventual uso equivocado da liberdade por parte do homem - coisa que de facto ocorreu,
como narra o Génesis (Gn 3) e nao como algo intrinseco a matéria.

Ao mesmo tempo, é preciso reconhecer que, em abono do que se acaba de assinalar,
Deus € pessoa que actua com liberdade e amor. As religioes e a filosofia interrogavam-se
sobre o que é Deus; pelo contrario, pela Revelacao, o homem é impulsionado a perguntar-se
quem ¢é Deus (cf. Compéndio, 37); um Deus que sai ao seu encontro e procura o homem
para lhe falar como a um amigo (cf. Ex 33, 11). Tanto é assim que Deus revela a Moisés o Seu
nome, «Eu sou aquele que sou» (Ex 3, 14), como prova da sua fidelidade a alianca e de que o
acompanhara no deserto, simbolo das tentacdes da vida. E um nome misterioso[3] que, em
todo o caso, nos dé a conhecer as riquezas do seu mistério inefavel: s6 Ele é, desde sempre e
para sempre, Aquele que transcende o mundo e a histéria, mas que também se preocupa
com o mundo e conduz a histoéria. Foi Ele que fez o céu e a terra, e os conserva. Ele é o Deus
fiel e providente, sempre préoximo do Seu povo para o salvar. Ele é o Santo por exceléncia,
“rico em misericordia” (Ef 2, 4), sempre pronto a perdoar. E o Ser espiritual, transcendente,

omnipotente, eterno, pessoal, perfeito. E verdade e amor (cf. Compéndio, 40).

33



Assim sendo, a Revelagdo apresenta-se como uma absoluta novidade, um dom que o
homem recebe do alto e que deve aceitar com reconhecimento agradecido e religioso
obséquio. Portanto, a Revelagdo nao pode ser reduzida a meras expectativas humanas, vai
muito mais além: diante da Palavra de Deus que se revela s6 pode ter lugar a adoracao e o
agradecimento, o homem cai de joelhos diante do assombro de um Deus que, sendo
transcendente, se faz interior intimo meo[4], mais préximo de mim do que eu proprio e que
procura o homem em todas as situacoes da sua existéncia: «O criador do céu e da terra, o
Deus tnico que ¢é fonte de todo o ser, este Gnico Logos criador, esta Razao criadora, ama
pessoalmente o homem, mais ainda, ama-o apaixonadamente e quer, por sua vez, ser
amado. Por isso, esta Razao criadora, que ao mesmo tempo ama, d4 vida a uma histoéria de
amor (...), amor[que] se manifesta cheio de inesgotavel fidelidade e misericoérdia; € um amor

que perdoa para além de todo o limite»[5].

2. Como é Deus?

O Deus da Sagrada Escritura nao é uma projeccdo do homem, pois a Sua absoluta
transcendéncia s6 pode ser descoberta a partir de fora do mundo e, por isso, como fruto de
uma revelacao; quer dizer, ndo ha propriamente uma revelacao intra-mundana. Ou, dito de
outro modo, a natureza como lugar da revelacdo de Deus[6] remete sempre para um Deus
transcendente. Sem esta perspectiva, nao teria sido possivel para o homem chegar a estas
verdades. Deus é ao mesmo tempo exigente[7] e amante, muito mais do que o homem se
atreveria a esperar. De facto, podemos imaginar facilmente um Deus omnipotente, mas
custa-nos reconhecer que essa omnipoténcia nos possa amar[8]. Entre a concep¢ao humana
e a imagem de Deus revelada ha, simultaneamente, continuidade e descontinuidade, porque
Deus é o Bem, a Beleza, o Ser, como dizia a filosofia, mas, ao mesmo tempo, esse Deus ama-
me a mim, que sou nada em comparacao com Ele. O eterno procura o temporal e isso altera
radicalmente as nossas expectativas e a nossa perspectiva de Deus.

Em primeiro lugar Deus é Uno, mas nao no sentido mateméatico como um ponto, mas €
Uno em sentido absoluto desse Bem, dessa Beleza e desse Ser de quem tudo procede. Pode
dizer-se que é Uno porque nao ha outro deus e porque nao tem partes; mas, a0 mesmo
tempo, ha que dizer que é Uno porque € fonte de toda a unidade. De facto, sem Ele tudo se
decompoOe e regressa ao nao ser: a Sua unidade é a unidade de um Amor que também é Vida
e d4 a vida. Por isso, esta unidade ¢é infinitamente mais do que uma simples negacao da

multiplicidade.
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A unidade leva a reconhecer Deus como o tnico verdadeiro. Mais ainda, Ele é a Verdade
e a medida e fonte de tudo o que ¢ verdadeiro (cf. Compéndio, 41); e isto porque justamente
Ele é o Ser. Por vezes, tem-se medo desta identificacdo, porque parece que, dizendo que a
verdade é una, se torna impossivel todo o diadlogo. Por isso, é tao necessario considerar que
Deus nao é verdadeiro no sentido humano do termo, que é sempre parcial. Mas que n’Ele a
Verdade se identifica com o Ser, com o Bem e com a Beleza. Nao se trata de uma verdade
meramente logica e formal, mas de uma verdade que se identifica com o Amor que é
Comunicacao, em sentido pleno: efusao criativa, exclusivo e universal ao mesmo tempo,
vida intima divina partilhada e participada pelo homem. Nao estamos a falar da verdade das
férmulas ou das ideias, que sdao sempre insuficientes, mas da verdade do real que, no caso
de Deus, coincide com o Amor. Além disso, dizer que Deus é a Verdade quer dizer que a
Verdade é o Amor. Isto ndao mete nenhum medo e nao limita a liberdade. De modo que, a
imutabilidade de Deus e a Sua unicidade coincidem com a sua Verdade, enquanto que é a
verdade de um Amor que nao pode passar.

Assim se vé que, para entender o sentido propriamente cristao dos atributos divinos, é
necessario unir a afirmacao de omnipoténcia com a de bondade e misericérdia. S6 quando
se entendeu que Deus é omnipotente e eterno, a pessoa se pode abrir a esmagadora verdade
de que este mesmo Deus é Amor, vontade de Bem, fonte de toda a Beleza e de todo o
dom[q]. Por isso os dados oferecidos pela reflexao filosofica sdo essenciais embora, de
algum modo, insuficientes. Seguindo este percurso a partir das caracteristicas que se
percebem como primeiras até as que se podem compreender apenas mediante o encontro
pessoal com Deus que se revela, chega-se a entrever como estes atributos sao expressos com
termos distintos apenas na nossa linguagem, enquanto que na realidade de Deus coincidem
e se identificam. O Uno é o Verdadeiro e o Verdadeiro identifica-se com o Bem e com o
Amor. Com outra imagem, pode dizer-se que a nossa razao limitada actua um pouco como
um prisma que decompoée a luz nas diferentes cores, cada uma das quais é um atributo de

Deus; mas que em Deus coincidem com o Seu proprio Ser, que € Vida e fonte de toda vida.

3. Como conhecemos a Deus?

Pelo que foi dito, podemos conhecer como ¢é Deus a partir das Suas obras: s6 0 encontro com
o Deus que cria e que salva o homem pode revelar-nos que o Unico é simultaneamente o
Amor e a origem de todo o Bem. Assim Deus é reconhecido nao s6 como intelecto — Logos

segundo os gregos — que outorga racionalidade ao mundo — ao ponto de que alguns o terem
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confundido com o mundo, como acontecia na filosofia grega e como volta a suceder com
algumas filosofias modernas — mas que também é reconhecido como vontade pessoal que
cria e que ama. Trata-se, assim, de um Deus vivo; mais ainda, de um Deus que é a propria
Vida. Assim, enquanto Ser vivo dotado de vontade, vida e liberdade, na Sua infinita
perfeicao, Deus permanece sempre incompreensivel; ou seja, irreduzivel a conceitos
humanos.

A partir do que existe, do movimento, das perfeicoes, etc. pode-se chegar a demonstrar a
existéncia de um Ser supremo fonte desse movimento, das perfeicoes, etc. Mas, para
conhecer o Deus pessoal que é Amor, € preciso procura-Lo na Sua actuacido na historia a
favor dos homens e, por isso, faz falta a Revelacdo. Olhando para o Seu actuar salvifico
descobre-se o Seu Ser, do mesmo modo que, pouco a pouco, se conhece uma pessoa através
do convivio com ela.

Neste sentido, conhecer Deus consiste sempre e s6 em reconhecé-Lo, porque Ele é
infinitamente superior a nés. Todo o conhecimento sobre Ele procede d’Ele e € um dom Seu,
fruto do Seu abrir-Se, da Sua iniciativa. Entdo, a atitude para nos aproximarmos deste
conhecimento deve ser de profunda humildade. Nenhuma inteligéncia finita pode abarcar
Aquele que é Infinito, nenhuma poténcia pode sujeitar o Omnipotente. S6 podemos
conhecé-Lo através do que Ele nos da, quer dizer, através da participacdo que temos nos
Seus bens, fundamentada nos Seus actos de amor com cada um.

Por isso, o nosso conhecimento d’Ele é sempre analdgico: quando afirmamos algo d’Ele,
simultaneamente temos que negar que essa perfeicio se dé n’Ele de acordo com as
limitacGes que vemos no criado. A tradigao fala de uma tripla via: de afirmacao, de negacao
e de eminéncia, em que o ultimo movimento da razao consiste em afirmar a perfeicao de
Deus muito para além do que o homem pode pensar e que é origem de todas as realizacoes
dessa perfeicao que se vém no mundo. Por exemplo, é facil reconhecer que Deus é grande,
mas mais dificil é aperceber-se de que Ele é também pequeno, porque na criacao o grande e
0 pequeno contrapdem-se. No entanto, se pensarmos que ser pequeno pode ser uma
perfeicdo, como se vé no fendmeno da nanotecnologia, entdo Deus tem que ser também
fonte dessa perfeicao e, n’Ele, essa perfeicao deve identificar-se com a grandeza. Por isso,
temos que negar que é pequeno (ou grande) no sentido limitado que se lhes d4 no mundo
criado, para purificar essa atribuicao passando a eminéncia. Um aspecto especialmente
relevante ¢ a virtude da humildade, que os gregos nao consideravam virtude. Por ser uma

perfeicao, a virtude da humildade nao sé é possuida por Deus, mas Deus identifica-Se com
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ela. Chegamos assim a surpreendente conclusao de que Deus é a Humildade; de tal modo
que, s6 se pode conhecé-Lo numa atitude de humildade, que nao é outra coisa senao a
participacao no dom de Si mesmo.

Tudo isso implica que se pode conhecer o Deus cristio mediante os sacramentos e
através da oracao na Igreja, que torna presente a Sua accao salvifica para os homens de
todos os tempos.

Giulio Maspero

Catecismo da Igreja Catoélica, 199-231; 268-274.
Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, 36-43; 50.

Sao Josemaria, Homilia «Humildade», em Amigos de Deus, 104-109.

J. Ratzinger, El Dios de los cristianos. Meditaciones, Ed. Sigueme, Salamanca 2005.

[1] O ateismo é um fendbmeno moderno que tem raizes religiosas, enquanto nega a
verdade absoluta de Deus apoiando-se numa verdade que é igualmente absoluta, ou
seja, a negacao da Sua existéncia. Precisamente por isso, o ateismo é um fendémeno
secundario em relacao a religiao e pode também entender-se como uma “fé” de sentido
negativo. O mesmo se pode dizer do relativismo contemporaneo. Sem a revelacao, estes
fenémenos de negacao absoluta seriam inconcebiveis.

[2] Os deuses estavam sujeitos ao Destino (Fado), que tudo dirigia como uma
necessidade, muitas vezes, sem sentido: dai o sentimento tragico da existéncia que
caracteriza o pensamento e a literatura gregos.

[3] «Deus revela-Se a Moisés como o Deus vivo: “o Deus de Abrado, o Deus de Isaac,
o Deus de Jacob” (Ex 3, 6). Ao mesmo Moisés, Deus revela também o seu nome
misterioso: “Eu Sou aquele que Sou (YHWH)”. O nome inefavel de Deus, ja nos tempos
do Antigo Testamento, foi substituido pela palavra Senhor. Assim, no Novo
Testamento, Jesus, chamado o Senhor, aparece como verdadeiro Deus» (Compéndio,
38). O nome de Deus admite trés possiveis interpretacoes: 1) Deus revela que nao é
possivel conhecé-Lo, afastando do homem a tentacao de se aproveitar da sua amizade

com Ele como se fazia com as divindades pagds mediante as praticas magicas, e
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afirmando a Sua proépria transcendéncia; 2) de acordo com a expressao hebraica
utilizada, Deus afirma que estara sempre com Moisés, porque € fiel e esta ao lado de
quem confia n’Ele; 3) de acordo com a tradugdo grega da Biblia, Deus manifesta-Se
como o proprio Ser (Cf. Compéndio, 39), em harmonia com as intuic6es da filosofia.

[4] Santo Agostinho, Confissoes, 3, 6, 11.

[51 Bento XVI, Discurso na IV Assembleia Eclesial Nacional Italiana, 19-X-2006.

[6] Joao Paulo II, Enc. Fides et Ratio, 14-1X-1998, 19.

[7] Deus pede ao homem — a Abrado — que saia da terra prometida, que deixe as
suas segurancas, confia nos pequenos, pede coisas de acordo com uma logica diferente
da humana, como no caso de Oseias. E claro que ndo pode ser uma projeccio das
aspiracgoes ou dos desejos humanos.

[8] «Como ¢ possivel darmo-nos conta disso, apercebermo-nos de que Deus nos
ama e ndo enlouquecermos também nds de amor? E necessirio deixar que essas
verdades da nossa fé vao calando na alma, até mudarem toda a nossa vida. Deus ama-
nos! O Omnipotente, o Todo Poderoso, o que fez os céus e a terra» (Sao Josemaria,
Cristo que Passa, 144).

[9] «Deus revela-Se a Israel como Aquele que tem um amor mais forte do que o pai
ou a mae pelos seus filhos ou o esposo pela sua esposa. Ele, em Si mesmo, “é amor” (1
Jo 4, 8.16), que se da completa e gratuitamente, “que tanto amou o mundo que lhe deu
o seu proprio Filho unigénito, para que o mundo seja salvo por seu intermédio” (Jo 3,
16-17). Enviando o seu Filho e o Espirito Santo, Deus revela que Ele proprio é eterna

permuta de amor» (Compéndio, 42).
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TEMA 5
A Santissima Trindade

E o mistério central da fé e da vida crista. Os cristaos sdo baptizados em nome do Pai e

do Filho e do Espirito Santo.

1. Arevelacédo de Deus uno e trino

«O mistério central da fé e da vida crista é o mistério da Santissima Trindade. Os
cristaos sdo baptizados no nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo» (Compéndio, 44).
Toda a vida de Jesus é revelacdo do Deus Uno e Trino: na anunciacao, no nascimento, no
episddio da Sua perda e encontro no Templo quando tinha doze anos e na Sua morte e
ressurreicao, Jesus revela-Se como Filho de Deus de uma forma nova relativamente a
filiacao conhecida por Israel. Além disso, no momento do Seu baptismo, ao iniciar a Sua
vida publica, o proprio Pai testemunha ao mundo que Cristo é o Filho Amado (cf. Mt 3, 13-
17 e par.) descendo sobre Ele o Espirito em forma de pomba. A esta primeira revelacao
explicita da Trindade corresponde a manifestacao paralela na Transfiguracao, que introduz
o mistério Pascal (cf. Mt 17, 1-5 e par.). Finalmente, ao despedir-Se dos Seus discipulos,
Jesus envia-os a baptizar em nome das trés Pessoas divinas, para que seja comunicada a
todo o mundo a vida eterna do Pai, do Filho e do Espirito Santo (cf. Mt 28, 19).

No Antigo Testamento, Deus tinha revelado a Sua unicidade e o Seu amor para com o
povo eleito: Yahwé era como um Pai. Mas, depois de ter falado muitas vezes pelos profetas,

Deus falou por meio de Seu Filho (cf. Hb 1, 1-2), revelando que Yahvé nao s6 é como um Pai,

39



mas que é Pai (cf. Compéndio, 46). Jesus dirige-se a Ele na Sua oracdo com o termo
aramaico Abba, usado pelas criancas israelitas para se dirigirem ao seu proprio pai (cf. Mc
14, 36) e distingue sempre a Sua filiacao da dos discipulos. Isto é tao chocante, que se pode
dizer que a verdadeira razao da crucifixao é justamente o facto de Se chamar a si mesmo
Filho de Deus em sentido tnico. Trata-se de uma revelacao definitiva e imediata[1], porque
Deus se revela com a Sua Palavra: nao podemos esperar outra revelacao, enquanto Cristo é
Deus (cf., p. ex., Jo 20, 17) que se nos da, enxertando-nos na vida que emana do regaco de
Seu Pai.

Em Cristo, Deus abre e entrega a Sua intimidade, que de per si seria inacessivel ao
homem apenas por meio das suas forcas[2]. Esta mesma revelacdo é um acto de amor,
porque o Deus pessoal do Antigo Testamento abre livremente o Seu coracao e o Unigénito
do Pai sai ao nosso encontro, para Se fazer uma s6 coisa connosco e levar-nos de regresso ao
Pai (cf. Jo 1, 18). Trata-se de algo que a filosofia ndo podia adivinhar, porque radicalmente

apenas pode ser conhecido mediante a fé.

2. Deus na Sua vida intima

Deus nao s6 possui uma vida intima, mas Deus é — identifica-se com — a Sua vida intima,
uma vida caracterizada por eternas relacoes vitais de conhecimento e de amor, que nos
levam a expressar o mistério da divindade em termos de processoes .

De facto, os nomes revelados das trés Pessoas divinas exigem que se pense em Deus
como o proceder eterno do Filho do Pai e na miitua relacao — também eterna — do Amor que
«procede do Pai» (Jo 15, 26) e «toma do Filho» (Jo 16, 14), que é o Espirito Santo. A
Revelagao fala-nos, assim, de duas processoes em Deus: a geragao do Verbo (Cf. Jo 17. 6) e a
processao do Espirito Santo. Com a caracteristica peculiar de que ambas sao relacoes
imanentes, porque estdo em Deus: mais ainda, sdo o proprio Deus, enquanto Deus é
Pessoal; quando falamos de processao, pensamos habitualmente em algo que sai de outro e
implica mudanca e movimento. Visto que o homem foi criado a imagem e semelhanca de
Deus Uno e Trino (cf. Gn 1, 26-27), a melhor analogia com as processoes divinas podemos
encontra-la no espirito humano, onde o conhecimento que temos de nds proprios nao sai
para o exterior: o conceito que fazemos de nosé distinto de n6s mesmos, mas nao esta fora
de noés. O mesmo se pode dizer do amor que temos para connosco. De forma parecida, em
Deus o Filho procede do Pai e é Imagem Sua, da mesma forma como o conceito é imagem da

realidade conhecida. S6 que esta Imagem em Deus é tao perfeita que é Deus mesmo, com
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toda a Sua infinitude, a Sua eternidade, a Sua omnipoténcia: o Filho é uma sb coisa com o
Pai, o proprio Algo, essa é a Unica e indivisa natureza divina, embora seja outro Alguém. O
Simbolo de Niceia-Constantinopla exprime-o com a formula «Deus de Deus, Luz de Luz,
Deus verdadeiro de Deus verdadeiro». O facto é que o Pai gera o Filho dando-Se a Ele,
entregando-Lhe a Sua substancia e a Sua natureza, nao em parte, como acontece na geracao
humana, mas perfeita e infinitamente.

O mesmo se pode dizer do Espirito Santo, que procede como o Amor do Pai e do Filho.
Procede de ambos, porque é o Dom eterno e incriado que o Pai entrega ao Filho gerando-O e
que o Filho devolve ao Pai como resposta ao Seu Amor. Este Dom é Dom de si, porque o Pai
gera o Filho comunicando-Lhe total e perfeitamente o Seu préprio Ser mediante o Seu
Espirito. A terceira Pessoa é, portanto, o Amor mutuo entre o Pai e o Filho[3]. O nome
técnico desta segunda processao é espiracdo . Seguindo a analogia do conhecimento e do
amor, pode dizer-se que o Espirito procede como a vontade que se move para o Bem
conhecido.

Estas duas processoes chamam-se imanentes e diferenciam-se radicalmente da criacao,
que é transeunte, no sentido de que é algo que Deus faz para fora de Si. Tratando-se de
processoes dao conta da distincdo em Deus, enquanto que ao serem imanentes dao razao da
unidade. Por isso, o mistério do Deus Uno e Trino ndo pode ser reduzido a uma unidade
sem distin¢oes, como se as trés Pessoas fossem apenas trés mascaras; ou a trés seres sem
unidade perfeita, como se se tratasse de trés deuses distintos, embora juntos.

As duas processoes sao o fundamento das diversas relacoes que em Deus se identificam
com as Pessoas divinas: o ser Pai, o ser Filho e o ser espirado por Eles. De facto, como nao é
possivel ser pai e ser filho da mesma pessoa, no mesmo sentido assim nao é possivel ser ao
mesmo tempo a Pessoa que procede pela espiracao e as duas Pessoas das quais procede.
Convém esclarecer que no mundo criado as relacées sao acidentes, no sentido de que as
suas relacoes nao se identificam com o seu ser, embora o caracterizem no que é mais
profundo como no caso da filiacio. Em Deus, como nas processoes ¢ doada toda a
substancia divina, as relagoes sdo eternas e identificam-se com a propria substancia.

Estas trés relacoes eternas nao so caracterizam, mas identificam-se com as trés Pessoas
divinas, visto que ao Pai pensar quer dizer pensar no Filho; e pensar no Espirito Santo quer
dizer pensar naqueles a respeito dos quais Ele é Espirito. Assim as Pessoas divinas sao trés
Alguém, mas um tnico Deus. Nao como se da entre trés homens, que participam da mesma

natureza humana sem a esgotar. As trés Pessoas sio cada uma toda a Divindade,
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identificando-se com a tnica Natureza de Deus[4]: as Pessoas sao Uma na Outra. Por isso,
Jesus diz a Filipe que quem o viu a Ele viu o Pai (cf. Jo 14, 6), enquanto Ele e o Pai sdo uma
so coisa (cf. Jo 10, 30 e 17, 21). Esta dinamica, que tecnicamente se chama pericorese ou
circumincesio — dois termos que fazem referéncia a um movimento dindmico em que um se
intercambia com o outro como numa danca em circulo — ajuda a apercebermo-nos de que o
mistério do Deus Uno e Trino é o mistério do Amor: «Ele proprio é eternamente permuta de
amor: Pai, Filho e Espirito Santo, e destinou-nos a tomar parte nessa comunhao»

(Catecismo, 221).

3. Anossavida em Deus

Sendo Deus eterna comunicacao de Amor, é compreensivel que esse Amor transborde para
fora d’Ele na Sua actuacdo. Toda a actuacao de Deus na histéria é obra conjunta das trés
Pessoas, dado que se distinguem apenas no interior de Deus. Nao obstante, cada uma
imprime nas acc¢oes divinas “ad extra” a sua caracteristica pessoal[5]. Com uma imagem,
poder-se-ia dizer que a accao divina é sempre tnica, como o dom que nés poderiamos
receber da parte de uma familia amiga, que € fruto de um s6 acto; mas, para quem conhece
as pessoas que formam essa familia, é possivel reconhecer a mao ou a intervencao de cada
uma, pela marca pessoal deixada por elas na prenda tnica.

Este reconhecimento é possivel, porque conhecemos as Pessoas divinas na Sua distinc¢ao
pessoal mediante as missoes, quando Deus Pai enviou juntamente o Filho e o Espirito Santo
na historia (cf. Jo 3, 16-17 e 14, 26), para que se fizessem presentes entre os homens: «Sao
sobretudo as missoes divinas da Encarnacao do Filho e do dom do Espirito Santo que
manifestam as propriedades das pessoas divinas» (Catecismo, 258). Eles sao como que as
duas maos do Pai[6] que abracam os homens de todos os tempos, para os levar ao seio do
Pai. Se Deus esta presente em todos os seres enquanto principio do que existe, com as
missoes do Filho e do Espirito fazem-se presentes de uma forma nova[7]. A prépria Cruz de
Cristo manifesta a0 homem de todos os tempos o eterno Dom que Deus faz de Si mesmo,
revelando na Sua morte a intima dinamica do Amor que une as trés Pessoas.

Isto significa que o sentido dltimo da realidade, o que todo o homem deseja, o que foi
procurado pelos filosofos e pelas religioes de todos os tempos é o mistério do Pai que
eternamente gera o Filho no Amor que é o Espirito Santo. Assim, na Trindade encontra-se o
modelo original da familia humana[8] e a Sua vida intima é a aspiracao verdadeira de todo o

amor humano. Deus quer que todos os homens sejam uma s6 familia, ou seja, uma s6 coisa

42



com Ele proprio, sendo filhos no Filho. Cada pessoa foi criada a imagem e semelhanca da
Trindade (cf. Gn 1, 27) e esta feita para viver em comunhdo com os outros homens e,
sobretudo, com o Pai Celestial. Aqui se encontra o fundamento ultimo do valor da vida de
cada pessoa humana, independentemente das suas capacidades ou das suas riquezas.

Mas o acesso ao Pai s6 se pode encontrar em Cristo, Caminho, Verdade e Vida (cf. Jo 14,
6): mediante a graca, os homens podem chegar a ser um s6 Corpo mistico na comunhao da
Igreja. Através da contemplacao da vida de Cristo e através dos sacramentos, temos acesso a
propria vida intima de Deus. Pelo Baptismo somos enxertados na dinamica de Amor da
Familia das trés Pessoas divinas. Por isso, na vida crista, trata-se de descobrir que a partir
da existéncia corrente, das multiplas relacoes que estabelecemos e da nossa vida familiar,
que teve o seu modelo perfeito na Sagrada Familia de Nazaré podemos chegar a Deus:
«Intima com as trés Pessoas: Deus Pai, Deus Filho, Deus Espirito Santo. E para chegares a
Santissima Trindade, passa por Maria»[9]. Deste modo, pode descobrir-se o sentido da
histéria como caminho da trindade a Trindade, aprendendo da “trindade da terra” — Jesus,
Maria e José — a levantar o olhar para a Trindade do Céu.

Giulio Maspero

Catecismo da Igreja Catoélica, 232-267.
Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, 44-49.

Sao Josemaria, Homilia «Humildade», em Amigos de Deus, 104-109.

J. Ratzinger, El Dios de los cristianos. Meditaciones, Ed. Sigueme, Salamanca 2005.

[1] Cf. SioTomas de Aquino, In Epist. Ad Gal., c. 1, lect. 2.

[2] «Deus deixou alguns tracos do seu ser trinitario na criacdo e no Antigo
Testamento, mas a intimidade do seu Ser como Trindade Santa constitui um mistério
inacessivel a razdo humana sozinha e mesmo a fé de Israel, antes da Encarnacao do
Filho de Deus e do envio do Espirito Santo. Tal mistério foi revelado por Jesus Cristo e
é a fonte de todos os outros mistérios» (Compéndio, 45).

[3] O Espirito Santo «é a terceira Pessoa da Santissima Trindade. Ele é Deus, uno e

igual ao Pai e ao Filho; Ele “procede do Pai” (Jo 15, 26), o qual, principio sem principio,
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é origem de toda a vida trinitaria. E procede também do Filho (Filioque), pelo dom
eterno que o Pai faz de Si ao Filho. Enviado pelo Pai e pelo Filho encarnado, o Espirito
Santo conduz a Igreja “ao conhecimento da verdade total” (Jo 16, 13)» (Compéndio,
47).

[4] «A Igreja exprime a sua fé trinitaria confessando um s6 Deus em trés Pessoas:
Pai e Filho e Espirito Santo. As trés Pessoas divinas sdao um s6 Deus, porque cada uma
delas é idéntica a plenitude da tinica e indivisivel natureza divina. Elas sdo realmente
distintas entre si, pelas relacoes que as referenciam umas as outras: o Pai gera o Filho, o
Filho é gerado pelo Pai, o Espirito Santo procede do Pai e do Filho» (Compéndio, 48).

[5] «Inseparaveis na sua Unica substancia, as Pessoas divinas sao também
inseparaveis no seu operar: a Trindade tem uma s6 mesma operacao. Mas no unico agir
divino, cada Pessoa esta presente segundo o modo que lhe é proprio na Trindade»
(Compéndio, 49).

[6] Cf. Santo Ireneu, Adversus Haereses, IV, 20, 1.

[7]1 Cf. Sao Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 1, q. 43, a. 1, c. e a. 2, ad. 3.

[8] «O “No6s” divino constitui o0 modelo eterno do “nés” humano; antes de tudo,
daquele “n6s” que esta formado pelo homem e a mulher, criados a imagem e
semelhanca divina» (Joao Paulo II, Carta as Familias, 2-11-1994, 6).

[9] Sao Josemaria, Forja, 543.
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A doutrina da Criacdo constitui a primeira resposta as questoes fundamentais sobre a

nossa origem e o nosso fim.

Introducao

A importancia da verdade da criagdo baseia-se «no fundamento de todos os projectos
divinos de salvacao; [...] é o primeiro passo para a Alianca do Deus tinico com o seu povo; é
o inicio da histoéria da salvagdo que culmina em Cristo» (Compéndio, 51). Quer a Biblia
(Gn1, 1) quer o Credo comecam com a profissao de fé em Deus Criador.

A diferenca dos outros grandes mistérios da nossa fé — a Trindade e a Encarnacao — a
criacdo € «a primeira resposta as questoes fundamentais do homem acerca da sua propria
origem e do seu fim» (Compéndio, 51), que o espirito humano coloca e pode também, em
parte, responder, como mostra a reflexao filoséfica e os relatos das origens pertencentes a
cultura religiosa de tantos povos (cf. Catecismo, 285), nao obstante, a especificidade da
nocao de criacao, somente se captou, de facto, com a revelacao judaico-crista.

A criacao é, pois, um mistério de fé e, ao mesmo tempo, uma verdade acessivel a razao
natural (cf. Catecismo, 286). Esta peculiar posigao entre fé e razao, faz da criacio um bom
ponto de partida na tarefa de evangelizacao e didlogo que os cristaos estdo sempre —
particularmente nos nossos dias[1] — chamados a realizar, como ja fizera Sao Paulo no
Areopago de Atenas (Act17, 16-34).

Costuma fazer-se a distingao entre acto criador de Deus — a criacao active sumpta— e
realidade criada, que ¢ efeito de tal accdo divina — a criacdo passive sumptal[2]. Seguindo

este esquema expoem-se a seguir os principais aspectos dogmaéticos da criacao.
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1. O acto criador
1.1. «A criacdo € obra comum da Santissima Trindade» (Catecismo, 292)

A Revelacgao apresenta a ac¢ao criadora de Deus como fruto da Sua omnipoténcia, da Sua
sabedoria e do Seu amor. Costuma atribuir-se a criacdo, particularmente, ao Pai (cf.
Compéndio, 52), assim como a redencao ao Filho e a santificagdo ao Espirito Santo. Do
mesmo modo, as obras “ad extra” da Trindade — a primeira delas, a criacdo — sdo comuns a
todas as Pessoas e, por isso, é logico perguntar qual o papel especifico de cada Pessoa na
criacao, pois «cada pessoa divina realiza a obra comum segundo a Sua propriedade pessoal»
(Catecismo, 258). E este o sentido da, igualmente, tradicional apropriacio dos atributos
essenciais — omnipoténcia, sabedoria, amor — respectivamente, ao operar criador do Pai, do
Filho e do Espirito Santo.

No Simbolo niceno-constantinopolitano confessamos a nossa fé «num sé Deus, Pai
omnipotente, criador do céu e da terra»; «num s6 Senhor Jesus Cristo [...] por quem tudo
foi feito»; e no Espirito Santo «Senhor que da a vida» (DS 150). A fé crista fala, portanto,
nao somente de uma criacao ex nihilo, do nada, que indica a omnipoténcia de Deus Pai; mas
também de uma criacao feita com inteligéncia, com a sabedoria de Deus — o Logos por meio
do qual tudo foi feito (Jo 1, 3); e de uma criacao ex amore (GS 19), fruto da liberdade e do
amor que é o proprio Deus, o Espirito que procede do Pai e do Filho. Em consequéncia, as
processoes eternas das Pessoas estao na base do Seu operar criador[3].

Assim, como nao ha contradi¢ao entre a unicidade de Deus e ser trés pessoas, de modo
analogo nao se contrapde a unicidade do principio criador com a diversidade dos modos de

operar de cada uma das Pessoas.
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«Criador do céu e da terra»

«”No principio, Deus criou o céu e a terra”. Trés coisas sdo afirmadas nestas primeiras
palavras da Escritura: Deus eterno deu um principio a tudo quanto existe fora d’Ele. S6 Ele
é criador (o verbo “criar” — em hebreu bara — tem sempre Deus por sujeito). E tudo quanto
existe (expresso pela formula “o céu e a terra”) depende d’Aquele que lhe deu o ser»
(Catecismo, 290).

S6 Deus pode criar em sentido proprio[4], o que implica originar as coisas a partir do
nada — ex nthilo — e nao a partir de algo preexistente; para isso requer-se uma poténcia
activa infinita, que s6 a Deus corresponde (cf. Catecismo, 296-298). E congruente, portanto,
apropriar a omnipoténcia criadora ao Pai, ja que Ele é na Trindade (segundo uma classica
expressao) fons et origo, quer dizer, a Pessoa de quem procedem as outras duas, principio
sem principio.

A fé crista afirma que a distin¢ao fundamental na realidade é a que se d4 entre Deus e as
Suas criaturas. Isto sup0s uma novidade nos primeiros séculos, nos quais, polaridade entre
matéria e espirito motivava visdes inconciliaveis entre si (materialismo e espiritualismo,
dualismo e monismo). O cristianismo quebrou estes moldes, sobretudo com a sua afirmagao
de que também a matéria, como o espirito, é criacdo do tnico Deus transcendente. Mais
tarde, Sao Tomas desenvolveu uma metafisica da criagdo que descreve Deus como o proprio
Ser subsistente — Ipsum Esse Subsistens . Como causa primeira, é absolutamente
transcendente ao mundo e, a0 mesmo tempo, em virtude da participacdo do Seu ser nas
criaturas, esta presente intimamente nelas, as quais dependem, em tudo, d’Aquele a que
pertence a fonte do ser. Deus é superior summo meo e a0 mesmo tempo, intimior intimo

meo (Santo Agostinho, Confissoes, 3, 6, 11; cf. Catecismo, 300).

«Por quem tudo foi feito»

A literatura sapiencial do Antigo Testamento apresenta o mundo como fruto da
sabedoria de Deus (cf. Sb 9, 9). «<O mundo nao ¢é fruto duma qualquer necessidade, dum
destino cego ou do acaso» (Catecismo, 295), mas tem uma inteligibilidade que a razao
humana, participando na luz do Entendimento divino, pode captar, ndo sem esforco e num
espirito de humildade e de respeito perante o Criador e a Sua obra (cf. Jb 42, 3; cf.
Catecismo, 299). Este desenvolvimento chega a sua expressao plena no Novo Testamento;
ao identificar o Filho, Jesus Cristo, com o Logos (cf. Jo 1, 1 ss), afirma que a sabedoria de

Deus é uma Pessoa, o Verbo encarnado, por quem tudo foi feito (Jo 1, 3). Sao Paulo formula
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esta relacao do criado com Cristo, esclarecendo que todas as coisas foram criadas n’Ele, por
Ele e para Ele (Col 1, 16-17).

H4, pois, uma razao criadora na origem do cosmos (cf. Catecismo, 284)[5]. O
cristianismo tem desde o inicio uma grande confianca na capacidade da razao humana para
conhecer e uma enorme seguranca em que jamais a razao — cientifica, filosofica, etc. —
podera chegar a conclusoes contrarias a fé, pois ambas provém de uma mesma origem.

Nao é infrequente encontrarem-se pessoas que colocam falsas disjuntivas, como por
exemplo, entre criacao e evolucdo. Na realidade, uma adequada epistemologia nao s6
distingue os ambitos proprios das ciéncias naturais e da fé, mas, além disso, reconhece na
filosofia um elemento necessario de mediacao, pois as ciéncias, com o seu método e objecto
proprios, nao cobrem a totalidade do ambito da razdo humana e a fé, que se refere ao
proprio mundo de que falam as ciéncias; necessita de categorias filosoficas[6] para se
formular e entrar em didlogo com a racionalidade humana.

E, pois, 16gico que desde o inicio, a Igreja procurasse o dialogo com a razdo, uma razio
consciente do seu caracter criado, pois nao se deu a si propria a existéncia, nem dispoe,
completamente, do seu futuro; uma razao aberta ao que a transcende, ou seja, a Razao
originaria. Paradoxalmente, uma razao fechada sobre si, que cré poder encontrar dentro de
si a resposta as suas questOes mais profundas, acaba por afirmar o sem-sentido da

existéncia e por nao reconhecer a inteligibilidade do real (niilismo, irracionalismo, etc.).

«Senhor que da avida»

«Acreditamos que ele [0 mundo] procede da vontade livre de Deus, que quis fazer as
criaturas participantes do Seu Ser, da Sua sabedoria e da Sua bondade: “porque Vos criastes
todas as coisas e, pela vossa vontade, elas receberam a existéncia e foram criadas” (Ap 4, 11)
[...]. “O Senhor é bom para com todos e a sua misericordia estende-se a todas as criaturas”
(Sl 145, 9)» (Catecismo, 295). Como consequéncia, «saida da bondade divina, a criacao
partilha dessa bondade (“E Deus viu que isto era bom [..] muito bom” Gn 1,
4.10.12.18.21.31). Porque a criacao é querida por Deus como um dom orientado para o
homem, como heranca que lhe é destinada e confiada» (Catecismo, 299).

Este caracter de bondade e de dom livre permite descobrir na criacdo a actuacao do
Espirito - que «pairava sobre as aguas» (Gn 1, 2) - a Pessoa Dom na Trindade, Amor
subsistente entre o Pai e o Filho. A Igreja confessa a sua fé na obra criadora do Espirito
Santo, dador de vida e fonte de todo o bem[7].
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A afirmacao crista da liberdade divina criadora permite superar as estreitezas de outras
visoes que, pondo uma necessidade em Deus, acabam por defender o fatalismo ou
determinismo. Nao ha nada, nem “dentro” nem “fora” de Deus, que o obrigue a criar. Qual

é, entdo, o fim que O move? Que pretendeu ao criar-nos?

1.2. «<O mundo foi criado para a gléria de Deus» (Concilio Vaticano 1)

Deus criou tudo «nao para aumentar a Sua gloria mas para a manifestar e comunicar»
(Sao Boaventura, Sent., 2, 1, 2, 2, 1). O Concilio Vaticano I (1870) afirma que «na sua
bondade e pela sua forca omnipotente, ndo para aumentar a sua felicidade, nem para
adquirir a sua perfeicao, mas para a manifestar pelos bens que concede as suas criaturas,
Deus, no Seu libérrimo designio, criou do nada, simultaneamente, e desde o principio do
tempo uma e outra criatura — a espiritual e a corporal» (DS 3002; cf. Catecismo, 293).

«A gloria de Deus estad em que se realize esta manifestacdo e esta comunicacdo da sua
bondade, em ordem as quais o mundo foi criado. Fazer de nds “filhos adoptivos por Jesus
Cristo. Assim aprouve a sua vontade, para que fosse enaltecida a gléoria da sua graca ” (Ef
1, 5-6): “Porque a gloria de Deus é o homem vivo e a vida do homem € a visdo de Deus”
(Santo Ireneu de Liao, Adversus haereses, 4, 20, 7)» (Catecismo, 294).

Longe de uma dialéctica de principios contrapostos — como ocorre no dualismo de traco
maniqueu e, também, no idealismo monista hegeliano — afirmar a gloria de Deus como fim
da criacdo nao implica uma negacao do homem, mas um pressuposto indispensavel para a
sua realizacdo. O optimismo cristdo mergulha as suas raizes na exaltacdo conjunta de Deus e
do homem: «o0 homem é grande s6 se Deus ¢é grande»[8]. Trata-se de um optimismo e de
uma logica que afirmam a absoluta prioridade do bem, mas que, nem por isso, sao cegos

perante a presenca do mal no mundo e na histéria.

1.3. Conservacéao e providéncia. O mal

A criacao nao se reduz aos comecos. «Depois da criacdo, Deus ndo abandona a criatura a
si mesma. Nao so lhe da o ser e o existir, mas a cada instante a mantém no ser, lhe da o agir
e a conduz ao seu termo» (Catecismo, 301). A Sagrada Escritura compara esta actuacao de
Deus na histéria com a accao criadora (cf. Is 44, 24; 45, 8; 51, 13). A literatura sapiencial
explicita a accdo de Deus que mantém na existéncia as suas criaturas. «E como poderia
subsistir algo se nao o quisésseis ou conservar-se aquilo que Vos nao tivésseis chamado?»
(Sb 11, 25). Sao Paulo vai mais longe e atribui esta accao conservadora a Cristo: «Ele é antes

de todas as coisas e todas as coisas subsistem por Ele» (CI 1, 17).
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O Deus cristao nao é um relojoeiro ou um arquitecto que, apos ter realizado a sua obra,
se desinteressasse dela. Estas imagens sao proprias duma concepcao deista, segundo a qual
Deus nao se imiscui nos assuntos deste mundo. Mas isto supoe uma distorcao do auténtico
Deus criador, pois separam drasticamente a criacao da conservacao e do governo divino do
mundo[9].

A nocao de conservacao “faz de ponte” entre a accio criadora e o governo divino do
mundo (providéncia). Deus nao sb cria o mundo e o mantém na existéncia, mas além disso
«conduz as suas criaturas para a perfeicao ultima, a qual Ele as chamou» (Compéndio, 55).
A Sagrada Escritura apresenta a soberania absoluta de Deus e testemunha constantemente
o seu cuidado paterno, tanto nas coisas mais pequenas como nos grandes acontecimentos
da historia (cf. Catecismo, 303). Neste contexto, Jesus revela-Se como a providéncia
“encarnada” de Deus, que atende, como Bom Pastor, as necessidades materiais e espirituais
dos homens (Jo 10, 11.14-15; Mt 14, 13-14, etc.) e ensina-nos a abandonarmo-nos ao seu
cuidado (Mt 6, 31-33).

Se Deus cria, mantém e dirige tudo com bondade, donde provém o mal? «A esta questao,
tdo premente quanto inevitavel, tdo dolorosa como misteriosa, ndo é possivel dar uma
resposta rapida e satisfatéria. E o conjunto da fé cristd que constitui a resposta a esta
questdo [...]. Nao ha nenhum pormenor da mensagem cristd que ndo seja, em parte,
resposta ao problema do mal » (Catecismo, 309).

A criacao nao ficou acabada no principio, mas Deus fé-la in statu viae, ou seja, dirigida a
uma perfeicao ultima ainda por alcancar. Para a realizacao dos Seus designios, Deus serve-
se do concurso das criaturas e concede aos homens uma participacao na sua providéncia,
respeitando a sua liberdade mesmo que facam o mal (cf. Catecismo, 302, 307, 311). O
realmente surpreendente é que Deus «na sua omnipotente providéncia pode tirar um bem
das consequéncias de um mal» (Catecismo, 312). E misteriosa, mas é uma enorme verdade
que «todas as coisas concorrem para o bem daqueles que amam a Deus» (Rm 8, 28)[10].

A experiéncia do mal parece manifestar uma tensao entre a omnipoténcia e a bondade
divinas na sua actuacdo na histéria. Aquela recebe resposta, certamente misteriosa, no
evento da Cruz de Cristo, que revela o “modo de ser” de Deus e é, portanto, fonte de

sabedoria para o homem (sapientia crucis ).
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1.4. Criacgao e salvagéo

A criacdo é «o primeiro passo para a Alianca do Deus Unico com o seu povo»
(Compéndio, 51). Na Biblia a criagdo esta aberta a actuacao salvifica de Deus na historia,
que tem a sua plenitude no mistério pascal de Cristo e que alcancara a sua perfeicao final no
fim dos tempos. A criacdo esta feita com vista ao Sabado, o sétimo dia em que o Senhor
descansou, dia em que culmina a primeira criacdo e que se abre ao oitavo dia em que
comeca uma obra ainda mais maravilhosa: a Redencao, a nova criacao em Cristo (2 Cor 5, 7;
cf. Catecismo, 345-349).

Mostra-se, assim, a continuidade e unidade do designio divino de criacido e redencao.
Entre ambas nao ha nenhum hiato, pois o pecado dos homens nao corrompeu totalmente a
obra divina, mas o vinculo. A relacio entre ambas — criacao e salvacao — pode expressar-se
dizendo que, por um lado, a criacdo é o primeiro acontecimento salvifico e, por outro, que a
salvacdo redentora tem as caracteristicas de uma nova criacao. Esta relacdao ilumina
importantes aspectos da fé crista, como a ordenacao da natureza a graca ou a existéncia de

um tnico fim sobrenatural do homem.

2. A realidade criada

O efeito da accao criadora de Deus ¢é a totalidade do mundo criado, “céus e terra” (Gn 1, 1).
Deus ¢ «Criador de todas as coisas, das visiveis e das invisiveis, espirituais e corporais; que
pela sua omnipotente virtude ao mesmo tempo, desde o principio do tempo, criou do nada
uma e outra criatura, a espiritual e a corporal, ou seja, a angélica e a mundana e depois a
humana, como comum, composta de espirito e de corpo»[11].

O cristianismo supera quer o monismo (que afirma que a matéria e o espirito se
confundem, que a realidade de Deus e do mundo se identificam), quer o dualismo (segundo
o qual matéria e espirito sao principios originarios opostos).

A accao criadora pertence a eternidade de Deus, mas o efeito de tal acgdo esta marcado
pela temporalidade. A Revelacao afirma que o mundo foi criado como mundo com um inicio
temporal[12], quer dizer, que o mundo foi criado juntamente com o tempo, o que se mostra

muito congruente com a unidade do designio divino de se revelar na histéria da salvacao.

2.1. O mundo espiritual: os anjos

«A existéncia de seres espirituais, nao-corporais, que a Sagrada Escritura chama

habitualmente anjos, é uma verdade de fé. O testemunho da Escritura ¢é tao claro como a
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unanimidade da Tradicao» (Catecismo, 328). Ambos os mostram na sua dupla funcao de
louvar a Deus e serem mensageiros do seu designio salvador. O Novo Testamento apresenta
os anjos em relacdo com Cristo, criados por Ele e para Ele (Col 1, 16), rodeiam a vida de
Jesus desde o seu nascimento até a Ascensao, sendo os anunciadores da sua segunda vinda
gloriosa (cf. Catecismo, 333).

Assim, estdao também presentes desde o inicio da vida da Igreja, que beneficia da sua
ajuda poderosa e na sua liturgia une-se a eles na adoracao a Deus. A vida de cada homem é
acompanhada, desde o seu nascimento, por um anjo protector e pastor para o guiar na vida
(cf. Catecismo, 334-336).

A teologia — especialmente Sao Tomas de Aquino, o Doutor Angélico — e o Magistério da
Igreja aprofundaram na natureza destes seres puramente espirituais, dotados de
inteligéncia e vontade, afirmando que sao criaturas pessoais e imortais que excedem, em
perfeicao, todas as criaturas visiveis (cf. Catecismo, 330).

Os anjos foram criados num estado de prova. Alguns rebelaram-se irrevogavelmente
contra Deus. Caidos no pecado, Satanas e os outros demoénios — que tinham sido criados
bons, mas por si préprios se fizeram maus — instigaram os nossos primeiros pais a pecar (cf.

Catecismo, 391-395).

2.2. O mundo material

Deus «criou o mundo visivel em toda a sua riqueza, a sua diversidade e a sua ordem. A
Sagrada Escritura apresenta a obra do Criador, simbolicamente, como uma sequéncia de
seis dias “de trabalho” divino que terminam no “repouso” do sétimo dia (Gn 1, 1-2, 4)»
(Catecismo, 337). «A Igreja, em diversas ocasioes, viu-se na necessidade de defender a
bondade da criacdo, mesmo a do mundo material (cf. DS 286; 455-463; 800; 1333; 3002)»
(Catecismo, 299).

«Pela propria condicdo da criacdo, todas as coisas estdo dotadas de firmeza, verdade e
bondade proéprias e de uma ordem» (GS 36, 2). A verdade e bondade do criado procedem do
unico Deus Criador que é, ao mesmo tempo, Trino. Assim, o mundo criado é um certo
reflexo da actuacdo das Pessoas divinas: «em todas as criaturas se encontra uma
representacao da Trindade a maneira de vestigio»[13].

O cosmos tem uma beleza e uma dignidade, enquanto obra de Deus. Ha solidariedade e
hierarquia entre os seres, as quais hao-de conduzir a atitude contemplativa de respeito para

com o criado e para com as leis naturais que o regem (cf. Catecismo, 339, 340, 342, 354).
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Certamente, o cosmos foi criado para o homem, que recebeu de Deus o mandato de dominar
a terra (cf. Gn 1, 28). Tal mandato nao é um convite a exploracao despoética da natureza, mas
a participacao no poder criador de Deus: mediante o seu trabalho o homem colabora no
aperfeicoamento da criacgao.

O cristao partilha das justas exigéncias que a sensibilidade ecologica pos em evidéncia
nas ultimas décadas, sem cair numa vaga divinizacdo do mundo e afirmando a
superioridade do homem sobre o resto dos seres como « o ponto culminante da obra da

criacao» (Catecismo, 343).

2.3. O homem

A pessoa humana goza de peculiar posicao na obra criadora de Deus, ao participar, ao
mesmo tempo, da realidade material e espiritual. A Escritura s6 nos diz que Deus o criou «a
Sua imagem e semelhanca» (Gn 1, 26). Foi posto por Deus a cabeca da realidade visivel e
goza de uma dignidade especial, pois «de todas as criaturas visiveis, s6 0 homem é capaz de
conhecer e amar o seu Criador; é a inica criatura sobre a terra que Deus quis por si mesma;
s6 ele é chamado a partilhar, pelo conhecimento e pelo amor, a vida de Deus. Com este fim
foi criado e tal é a razdo fundamental da sua dignidade» (Catecismo, 356; cf. ibidem, 1701-
1703).

Homem e mulher, na sua diversidade e complementaridade, queridas por Deus, gozam
da mesma dignidade de pessoas (cf. Catecismo, 357, 369, 372). Em ambos, se da a uniao
substancial de corpo e alma, sendo esta a forma do corpo. Por ser espiritual, a alma humana
é criada de modo imediato por Deus — e nao “produzida” pelos pais, nem sequer é
preexistente — e é imortal (cf. Catecismo, 366). Os dois pontos, espiritualidade e
imortalidade, podem ser demonstrados filosoficamente. Portanto, é um reducionismo
afirmar que o homem procede exclusivamente da evolucao biologica (evolucionismo
absoluto). Na realidade, ha saltos ontologicos que nao podem explicar-se apenas com a
evolucdo. A consciéncia moral e a liberdade do homem, por exemplo, manifestam a sua
superioridade sobre o mundo material e sao a amostra da sua especial dignidade.

A verdade da criacao ajuda a superar quer a negacao da liberdade — determinismo —
quer o extremo contrario de uma exaltacdo indevida da mesma: a liberdade humana é
criada, nao absoluta e existe na mutua dependéncia com a verdade e o bem. O sonho de uma
liberdade como puro poder e arbitrariedade corresponde a uma imagem deformada, nao s6

do homem mas, também, de Deus.
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Mediante a sua actividade e o seu trabalho, o homem participa do poder criador de
Deus[14]. Além disso, a sua inteligéncia e vontade s3o uma participacdo, uma chispa, da
sabedoria e amor divinos. Enquanto o resto do mundo visivel € um mero vestigio da

Trindade, o ser humano constitui uma auténtica imagem, imago Trinitatis .

3. Algumas consequéncias praticas da verdade sobre a criagcao

A radicalidade da accao criadora e salvadora de Deus exige do homem uma resposta que
tenha esse mesmo caracter de totalidade: “amaras o Senhor teu Deus, com todo o teu
coracao, com toda a tua alma, com todas as tuas forcas” (Dt 6, 5; cf. Mt 22, 37; Mc 12, 30; Lc
10, 27). E nesta correspondéncia que se encontra a verdadeira felicidade, o tnico que
preenche plenamente a sua liberdade.

Ao mesmo tempo, a universalidade da accdo divina tem um sentido intensivo e
extensivo: Deus cria e salva todo o homem e todos os homens. Corresponder a chamada de
Deus, a ama-Lo com todo o nosso ser esta intrinsecamente unido a levar o Seu amor a todo
o mundol15].

O conhecimento e admiracdao do poder, sabedoria e amor divinos conduz o homem a
uma atitude de reveréncia, adoragao e humildade, a viver na presenga de Deus sabendo-se
filho seu. Ao mesmo tempo, a fé na providéncia leva o cristao a uma atitude de confianca
filial em Deus em todas as circunstancias: com agradecimento diante dos bens recebidos e
com simples abandono frente ao que possa parecer mau, pois Deus retira dos males bens
maiores.

Consciente de que tudo foi criado para a gloria de Deus, o cristdo procura conduzir-se
em todas as suas acc¢oes procurando o fim verdadeiro que enche a sua vida de felicidade: a
gloria de Deus, nao a propria vangloria. Esforga-se por rectificar a intencao nas suas acgoes,
de modo que possa dizer-se que o tnico fim da sua vida é este: Deo omnis gloria ![16]

Deus quis por o homem a frente da Sua criacdo outorgando-lhe o dominio sobre o
mundo, de maneira que a aperfeicoe com o seu trabalho. A actividade humana pode ser,
portanto, considerada como uma participacao na obra criadora divina.

A grandeza e beleza das criaturas suscita nas pessoas admiracao e desperta nelas a
questao sobre a origem e o destino do mundo e do homem, fazendo-se entrever a realidade
do seu Criador. O cristdo, no seu didlogo com os nao crentes, pode suscitar estas questoes
para que as inteligéncias e os coragoes se abram a luz do Criador. Da mesma forma, no seu

dialogo com os crentes das diversas religides, o cristao encontra na verdade da criacao um
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excelente ponto de partida, pois trata-se de uma verdade em parte partilhada e que constitui

a base para a afirmacao de alguns valores morais fundamentais da pessoa.
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[1] Entre outras muitas intervencoes, cf. Bento XVI, Discurso aos membros da Cuaria
romana, 22-XI1-2005; Fé, Razao e Universidade (Discurso em Regensburg), 12-I1X-
2006; Angelus, 28-1-2007.

[2] cf. Sao Tomas, De Potentia, q. 3, a. 3, co.; o Catecismo segue este mesmo
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[3] cf. Sao Tomas, Super Sent., lib. 1, d. 14, q. 1, a. 1, co.: «sdo a causa e a razao da
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mas metaforico.
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[5] Este ponto aparece com frequéncia nos ensinamentos de Bento XVI, por
exemplo, Homilia em Regensburg, 12-1X-2006; Discurso em Verona, 19-X-2006;
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quem vé forcadas concordancias, procurando nos dados que a ciéncia traz uma
verificacdo empirica ou uma demonstracao das verdades de fé, quando, na realidade,
como dissemos, se trata de dados que pertencem a métodos e disciplinas distintas.

[7] cf. Joao Paulo II, Carta Enciclica Dominum et Vivificantem, 18-V-1986, 10.

[81 Bento XVI, Homilia, 15-VIII-2005.

[9] O deismo implica um erro na no¢ao metafisica de criacdo, pois esta, enquanto
doacdo de ser, leva consigo uma dependéncia ontologica por parte da criatura, que nao
é separavel da sua continuacdo no tempo. Ambas constituem um mesmo acto, mesmo
quando possamos distingui-las conceptualmente: «a conservacao das coisas por Deus
nao se da por alguma accao nova, mas pela continuacao da accao que da o ser, que é
certamente uma accao sem movimento e sem tempo» (Sao Tomas, Summa Theologiae,
I, q.104,a.1, ad 3).

[10] Em continuidade com a experiéncia de tantos santos da historia da Igreja, esta
expressao paulina encontrava-se frequentemente nos labios de Sao Josemaria, que
vivia e animava assim a viver numa gozosa aceitacdo da vontade divina (cf. Sao
Josemaria, Sulco, 127; Via Sacra, 1X, 4; Amigos de Deus, 119). Por outro lado, o altimo
livro de Joao Paulo II, Memoria e Identidade, constitui uma profunda reflexao sobre a
actuacao da providéncia divina na histéria dos homens, segundo aquela outra assercao
de Sao Paulo: «Nao te deixes vencer pelo mal, mas vence o mal com o bem» (Rm 12,
21).

[11] Concilio Lateranense IV (1215), DS 800.

[12] Assim o ensina o Concilio Lateranense IV e, referindo-se a ele, o Concilio
Vaticano I (cf. respectivamente DS 800 y 3002). Trata-se de uma verdade revelada, que
a razdo nao pode demonstrar, como ensinou Sao Tomés na famosa disputa medieval
sobre a eternidade do mundo: cf. Contra Gentiles, lib. 2, cap. 31-38; e o seu opusculo
filosofico De Aeternitate Mundi .

[13] Sao Tomas, Summa Theologiae, 1, q. 45, a. 7, co.; cf. Catecismo, 237.

[14] cf. S3o Josemaria, Amigos de Deus, 57.
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[15] Que o apostolado é superabundancia da vida interior (cf. Sao Josemaria,
Caminho, 961), manifesta-se como a correlacao da dinamica ad intra — ad extra do
actuar divino, quer dizer, da intensidade do ser, da sabedoria e do amor trinitario que
transborda para as suas criaturas.

[16] cf. Sao Josemaria, Caminho, 780; Sulco, 647; Forja, 611, 639, 1051.
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Ao criar o homem, Deus constituiu-o num estado de santidade e de justica; além disso,

deu-lhe a possibilidade de participar na Sua vida divina, com o bom uso da sua liberdade.

1. A elevacéao sobrenatural

Ao criar o homem, Deus constituiu-o num estado de santidade e de justica, oferecendo-lhe a
graca de uma auténtica participacao na vida divina (cf. Catecismo, 374, 375). Assim
interpretaram a Tradicao e o Magistério ao longo dos séculos a descricao do Paraiso contida
no Génesis. Este estado denomina-se teologicamente elevacdo sobrenatural, pois indica um
dom gratuito, inalcancavel somente com as forcas naturais, nao exigido, embora
congruente, com a criacdo do homem a imagem e semelhanca de Deus. Para a recta
compreensao deste ponto ha que ter em conta alguns aspectos:

a) Nao convém separar a criacao da elevacdo a ordem sobrenatural. A criacdo nao é
“neutra” a respeito da comunhao com Deus, mas esta orientada para ela. A Igreja sempre
ensinou que o fim do homem ¢ sobrenatural (cf. DS 3005), pois fomos «eleitos em Cristo
antes da criacdo do mundo para sermos santos» (Ef 1,4). Quer dizer, nunca existiu um
estado de “natureza pura”, pois Deus desde o principio oferece ao homem a Sua alianca de
amor.

b) Embora o facto do fim do homem ser a amizade com Deus, a Revelacao ensina-nos
que, no principio da histéria, o homem se rebelou e recusou a comunhao com o seu Criador:

é o pecado original, também chamado queda, precisamente porque antes tinha sido
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elevado a proximidade divina. Nao obstante, ao perder a amizade com Deus, 0 homem nao
fica reduzido ao nada, mas continua a ser homem, criatura.

c) Isto ensina-nos que, embora nao convenha conceber o designio divino em
compartimentos estanques (como se Deus criasse primeiro um homem “completo” e depois
“a seguir” o elevasse), hao-de distinguir-se, dentro do unico projecto divino, diversas
ordens[1]. Baseada no facto de que o homem com o pecado perdeu alguns dons, mas
conservou outros, a tradigao crista distinguiu a ordem sobrenatural (a chamada a amizade
divina, cujos dons se perdem com o pecado) da ordem natural (o que Deus concedeu ao
homem ao cria-lo e que permanece também, apesar do seu pecado). Nao sao duas ordens
justapostas ou independentes, pois de facto o natural esta, desde o principio, enxertado e
orientado para o sobrenatural; e o sobrenatural aperfeicoa o natural sem o anular. Ao
mesmo tempo distinguem-se, pois a historia da salvacdo mostra que a gratuidade do dom
divino da graca e da redencao é distinta da gratuidade do dom divino da criacdo, sendo
aquela uma manifestacao imensamente superior da misericérdia e do amor de Deus[2].

d) E dificil descrever o estado de inocéncia perdida de Adao e Eva[3], sobre o qual ha
poucas afirmacgoes no Génesis (cf. Gn 1,26-31; 2,7-8.15-25). Por isso, a tradicao costuma
caracterizar tal estado indirectamente, inferindo, a partir das consequéncias do pecado
narrado em Gn 3, os dons de que gozavam 0s nossos primeiros pais, que deviam transmitir
aos seus descendentes. Assim, afirma-se que receberam os dons naturais, que
correspondem a sua condi¢ao normal de criaturas e formam o seu ser criatural. Receberam
também os dons sobrenaturais, quer dizer, a graca santificante, a divinizacao que essa graca
comporta e a chamada dltima a visao de Deus. Com estes, a tradigdo crista reconhece a
existéncia no Paraiso dos “dons preternaturais”, ou seja, dons que nao eram exigidos pela
natureza humana, mas congruentes com ela, a aperfeicoavam na linha natural, e
constituiam, afinal, uma manifestacao da graca. Tais dons eram a imortalidade, a isencao de

dor (impassibilidade) e o dominio da concupiscéncia (integridade) (cf. Catecismo, 376)[4].

2. O pecado original

Com o relato da transgressao humana do mandato divino de nao comer do fruto da arvore
proibida, por instigacao da serpente (Gn 3,1-13), a Sagrada Escritura ensina que no inicio da
histéria os nossos primeiros pais se rebelaram contra Deus desobedecendo-Lhe,
sucumbindo a tentacdo de quererem ser como deuses. Como consequéncia, receberam o

castigo divino, perdendo grande parte dos dons que lhes tinham sido concedidos (vv. 16-19)
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e foram expulsos do paraiso (v. 23). Isto foi interpretado pela tradicao crista como a perda
dos dons sobrenaturais e preternaturais, bem como um dano na prépria natureza humana,
se bem que nao ficasse essencialmente corrompida. Fruto da desobediéncia, de se
preferirem antes si proprios em vez de Deus, o homem perde a graca (cf. Catecismo, 398-
399) e também a harmonia com a criacao e consigo mesmo: o sofrimento e a morte fazem a
sua entrada na historia (cf. Catecismo, 399-400).

O primeiro pecado teve o caracter de uma tentacdo aceite, pois por detras da
desobediéncia humana estd a voz da serpente, que representa Satanas, o anjo caido. A
Revelacao fala de um pecado anterior, seu e de outros anjos, os quais — tendo sido criados
bons — recusaram irrevogavelmente Deus. Apds o pecado humano, a criacao e a historia
ficam sob o influxo maléfico do «pai da mentira e homicida desde o principio» (Jo 8,44).
Embora o seu poder nao seja infinito, mas muito inferior ao divino, causa realmente danos
muito graves em cada pessoa e na sociedade, e o facto da permissao divina da actividade
diabdlica nao deixa de constituir um mistério (cf. Catecismo, 391-395).

O relato contém também a promessa divina dum Redentor (Gn 3,15). A Redencao
ilumina assim o alcance e a gravidade da queda humana, mostrando a maravilha do amor
de um Deus que nao abandona a sua criatura mas que vem ao seu encontro com a obra
salvadora de Jesus. «E preciso conhecer Cristo como fonte da graca para conhecer Adao
como fonte do pecado» (Catecismo, 388). «”’O mistério da iniquidade” (2 Ts 2,7) sb se
esclarece a luz do “Mistério da piedade” (1 Tm 3,16)» (Catecismo, 385).

A Igreja entendeu sempre este episddio como um facto histérico — mesmo que nos tenha
sido transmitido em linguagem certamente simbolica (cf. Catecismo, 390) —, que foi
denominado tradicionalmente (a partir de Santo Agostinho) como “pecado original”, por ter
ocorrido nas origens. O pecado nao € “originario” — mesmo que “originante” dos pecados
pessoais realizados na histéria —, mas entrou no mundo como fruto do mau uso da
liberdade exercida pelas criaturas (primeiro os anjos, depois 0 homem). O mal moral nao
pertence, pois, a estrutura humana, nao provém nem da natureza social do homem, nem da
sua materialidade, nem, obviamente, sequer de Deus, ou de um destino inamovivel. O
realismo cristio poe o homem diante da sua propria responsabilidade: pode fazer o mal
como fruto da sua liberdade, e o responsavel por isso nao é outro mas ele proprio (cf.
Catecismo, 387).

Ao longo da histéria, a Igreja formulou o dogma do pecado original em contraste com o

optimismo exagerado e o pessimismo existencial (cf. Catecismo, 406). Face a Pelagio, que
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afirmava que o homem pode realizar o bem usando apenas as suas forcas naturais, e que a
graca é uma mera ajuda externa, minimizando, assim, quer o alcance do pecado de Adao,
quer a redencao de Cristo — reduzidos a um mero mau ou bom exemplo, respectivamente —,
o Concilio de Cartago (418), seguindo Santo Agostinho, ensinou a prioridade absoluta da
graca, pois o homem depois do pecado ficou debilitado (cf. DS 223.227; cf. também o
Concilio IT de Orange, no ano 529: DS 371-372). Contra Lutero, que defendia que depois do
pecado o homem esté essencialmente corrompido na sua natureza, que a sua liberdade fica
anulada e que em tudo o que faz ha pecado, o Concilio de Trento (1546) afirmou a relevancia
ontoldgica do baptismo, que apaga o pecado original; embora permanecam as suas sequelas
— entre elas, a concupiscéncia, que nao se ha-de identificar, como fazia Lutero, com o
proprio pecado — o homem é livre nos seus actos e pode merecer com obras boas, apoiadas
pela graca (cf. DS 1511-1515).

Na base da posicao luterana e também de algumas interpretacoes recentes de Gn 3, esta
em jogo uma adequada compreensdo da relacdo entre 1) natureza e historia, 2) o plano
psicologico-existencial e o plano ontologico, 3) o individual e o colectivo.

1 Mesmo que haja alguns elementos de caracter mitico no Génesis (entendendo o
conceito de “mito” no seu melhor sentido, ou seja, como palavra-narracao que da origem e
que, portanto, esta no fundamento da historia posterior), seria um erro interpretar o relato
da queda como uma explicacdo simboélica da original condicdo pecadora humana. Esta
interpretacdo converte em natureza um facto historico, mitificando-o e tornando-o
inevitavel: paradoxalmente, o sentido de culpa que leva a reconhecer-se “naturalmente”
pecador, conduziria a mitigar ou eliminar a responsabilidade pessoal no pecado, pois o
homem nao poderia evitar aquilo para que tende espontaneamente. O correcto, o justo, €
afirmar que a condigdo pecadora pertence a historicidade do homem e nao a sua natureza
originaria.

2 Ao terem ficado depois do baptismo algumas sequelas do pecado, o cristio pode
experimentar com violéncia a tendéncia para o mal, sentindo-se profundamente pecador,
como ocorre na vida dos santos. No entanto, esta perspectiva existencial ndo € a inica, nem
sequer a mais fundamental, pois o baptismo apagou realmente o pecado original e fez-nos
de facto filhos de Deus (cf. Catecismo, 405). Ontologicamente, o cristio em graca € justo
diante de Deus. Lutero radicalizou a perspectiva existencial, entendendo toda a realidade a

partir dela, que ficava assim marcada ontologicamente pelo pecado.

61



3 O terceiro ponto conduz a questao da transmissao do pecado original, «um mistério
que nao podemos compreender plenamente» (Catecismo, 404). A Biblia ensina que os
nossos primeiros pais transmitiram o pecado a toda a humanidade. Os capitulos seguintes
do Génesis (cf. Gn 4-11; cf. Catecismo, 401) narram a progressiva corrupcao do género
humano; estabelecendo um paralelismo entre Adao e Cristo, Sao Paulo afirma: «como pela
desobediéncia de um s6 homem todos se tornaram pecadores, também pela obediéncia de
um s6 [Cristo] todos virao a ser justos» (Rm 5,19). Este paralelismo ajuda a entender
correctamente a interpretacao que costuma dar-se do termo adamdh como de um singular
colectivo: como Cristo é um s6 e cabeca da Igreja, assim Adao é um sb6 e cabega da
humanidade[5]. «<Em virtude desta “unidade do género humano”, todos os homens estao
implicados no pecado de Adao, do mesmo modo que todos estdao implicados na justificacao
de Cristo» (Catecismo, 404).

A Igreja entende de modo analégico o pecado original dos nossos primeiros pais e o
pecado herdado pela humanidade. «Addo e Eva cometem um pecado pessoal [...] E um
pecado que vai ser transmitido a toda a humanidade por propagacdo, quer dizer, pela
transmissao duma natureza humana privada da santidade e da justica originais. E € por isso
que o pecado original se chama “pecado” por analogia: é um pecado “contraido” e nao
“cometido”; um estado e nao um acto» (Catecismo, 404). Assim, «embora proprio de cada
um, o pecado original nao tem, em qualquer descendente de Adao, caracter de falta pessoal»
(Catecismo, 405)[6].

Para algumas pessoas é dificil aceitar a ideia de um pecado herdado[7], sobretudo se se
tiver uma visao individualista da pessoa e da liberdade. O que é que eu tive a ver com o
pecado de Adao? Porque é que hei-de pagar as consequéncias do pecado de outros? Estas
perguntas reflectem uma auséncia do sentido da solidariedade real que existe entre todos os
homens enquanto criados por Deus. Paradoxalmente, esta auséncia pode entender-se como
uma manifestacdo do pecado transmitido a cada um. Quer dizer, o pecado original ofusca a
compreensao daquela profunda fraternidade do género humano que torna possivel a sua
transmissao.

Perante as lamentaveis consequéncias do pecado e da sua difusdao universal pode
perguntar-se: «Mas, porque é que Deus nao impediu o primeiro homem de pecar? Sao Leao
Magno responde: “A graca inefavel de Cristo deu-nos bens superiores aos que a inveja do
demoénio nos tinha tirado” (serm . 73,4). E Sao Tomas de Aquino: “Nada se opde a que a

natureza humana tenha sido destinada a um fim mais elevado depois do pecado.
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Efectivamente, Deus permite que os males acontecam para deles retirar um bem maior. Dai

bR

as palavras de Sao Paulo: ‘onde abundou o pecado, superabundou a graca™ (Rm 5,20). Por
isso, na béncdo do cirio pascal canta-se: ‘O feliz culpa que mereceu tal e tdo grande

Redentor!”” (Summa Theologiae, 111, 1, 3, ad 3)» (Catecismo, 412).

3. Algumas consequéncias praticas

A principal consequéncia pratica da doutrina da elevacao e do pecado original é o realismo
que guia a vida do cristao, consciente, quer da grandeza do facto de ser filho de Deus, quer
da miséria da sua condicao de pecador. Este realismo:

a) Previne tanto um optimismo ingénuo como um pessimismo desesperancado e
«proporciona uma visao de licido discernimento sobre a situacao do homem e da sua accao
neste mundo [...]. Ignorar que o homem tem uma natureza ferida, inclinada para o mal, da
lugar a graves erros no dominio da educacao, da politica, da accao social e dos costumes»
(Catecismo, 407).

b) Da uma serena confianca em Deus, Criador e Pai misericordioso, que nao abandona a
sua criatura, perdoa sempre e conduz tudo para o bem, mesmo no meio de adversidades.
«Repete: “omnia in bonum!”, tudo o que sucede, “tudo o que me sucede”, é para meu bem...
Portanto — esta é a conclusdo acertada: aceita isso, que te parece tdo custoso, como uma
doce realidade»[8].

c¢) Suscita uma atitude de profunda humildade, que leva a reconhecer, sem estranheza,
os proprios pecados e a ter dor deles por serem ofensa a Deus e nao tanto pelo que supoem
de defeito pessoal.

d) Ajuda a distinguir o que é proprio da natureza humana enquanto tal, do que é
consequéncia da ferida do pecado na natureza humana. Depois do pecado, nem tudo o que
se experimenta como espontaneo é bom. A vida humana tem, pois, o caracter de um
combate: é preciso lutar por comportar-se de modo humano e cristao (cf. Catecismo, 409).
«Toda a tradicdo da Igreja falou dos cristdos como de milites Christi, soldados de Cristo.
Soldados que levam a serenidade aos outros, enquanto combatem continuamente contra as
mas inclinagoes pessoais»[9]. O cristao que se esforca por evitar o pecado nao perde nada
do que torna a vida boa e bela. Diante da ideia de ser necessario que o homem faca o mal
para experimentar a sua liberdade auténoma, pois no fundo uma vida sem pecado seria

aborrecida, levanta-se a figura de Maria, concebida imaculada, que mostra que uma vida
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completamente entregue a Deus, longe de produzir tédio, converte-se numa aventura cheia
de luz e de infinitas surpresas[10].

Santiago Sanz

Catecismo da Igreja Catodlica, 374-421.

Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, 72-78.

Joao Paulo II, Creo en Dios Padre. Catequesis sobre el Credo (I), Palabra, Madrid 1996,
219 seg.

DS, n. 222-231; 370-395; 1510-1516; 4313.

Joao Paulo II, Memoéria e Identidad e, Bertrand Editora, Lisboa 2005.
Bento XVI, Homilia, 8-XII-2005.

Joseph Ratzinger, Creacion y pecado, Eunsa, Pamplona 1992.

[1] O Concilio de Trento nao diz que o homem foi criado na graca, mas constituido,
precisamente para evitar a confusao de natureza e graca (cf. DS 1511).

[2] Precisamente por isto se aventou a hipdtese teologica da “natureza pura”, para
sublinhar a ulterior gratuidade do dom da graca a respeito da criagdo. Nao porque tal
estado se tenha verificado historicamente, mas porque em teoria podia ter-se dado,
embora de facto assim nao seja. Esta doutrina foi estabelecida contra Bayo, uma das
suas teses condenadas dizia: «a integridade da primeira criacdo nao foi exaltacao
indevida da natureza humana, mas a sua condicao natural» (DS 1926).

[3] Esta dificuldade aumenta actualmente devido a influéncia de uma visao de tipo
evolucionista da totalidade do ser humano. Numa visao desse tipo, a realidade evolui
sempre de menos para mais, enquanto que a Revelacao nos ensina que houve no
comeco da historia uma queda de um estado superior para outro inferior. Isto nao quer
dizer que nao tenha existido um processo de “hominizacao”, que ha que distinguir da
“humanizacgao”.

[4] Sobre a imortalidade, que se ha-de entender com Santo Agostinho como um nao
poder morrer (non posse mori), mas um poder nao morrer (posse non mori ), é licito

interpreta-la como uma situacao na qual o transito para um estado definitivo nao fosse
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experimentado com o dramatismo proprio da morte que o homem padece depois do
pecado. O sofrimento é sinal e antecipacao da morte e por isso a imortalidade trazia
com ela, de alguma maneira, a auséncia de dor. Isto implicava, também, um estado de
integridade no qual o homem dominava sem dificuldade as suas paixoes.
Tradicionalmente, costuma acrescentar-se um quarto dom, o da ciéncia, proporcionada
ao estado em que se encontravam.

[5] Esta é a principal razao de que a Igreja tenha sempre lido o relato da queda
numa oOptica de monogenismo (proveniéncia do género humano a partir de um sé
casal). A hipotese contraria, o poligenismo, pareceu impor-se como dado cientifico (e
inclusive exegético) durante uns anos, mas actualmente, a nivel cientifico, considera-se
mais plausivel a descendéncia biolégica de um s6 casal (monofiletismo). Do ponto de
vista da fé, o poligenismo é problematico, pois nao se vé como possa conciliar-se com a
Revelacao sobre o pecado original (cf. Pio XII, Enc. Humani Generis, DS 3897), embora
se trate de una questao sobre a qual ainda cabe investigar e reflectir.

[6] Neste sentido, distinguiu-se tradicionalmente entre o pecado original originante
(o pecado pessoal cometido pelos nossos primeiros pais) e o pecado original originado
(o estado de pecado em que nasceram os seus descendentes).

[7]1 Cf. Jodo Paulo 11, Audiéncia geral, 24-1X-1986, 1.

[81 Sao Josemaria, Sulco, 127; cf. Rm 8,28.

[9] Sao Josemaria, Cristo que Passa, 74.

[10] Cf. Bento XVI, Homilia, 8-XII-2005.
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Jesus Cristo assumiu a natureza humana sem deixar de ser Deus: é verdadeiro Deus e

verdadeiro homem.

1. A Encarnacao do Verbo

«Ao chegar a plenitude dos tempos, Deus enviou Seu Filho, nascido de mulher» (Gal 4,
4). Cumpre-se, assim, a promessa de um Salvador que Deus fez a Adao e Eva ao serem
expulsos do Paraiso: «Farei reinar a inimizade entre ti e a mulher, entre a tua descendéncia
e a dela. Esta esmagar-te-a a cabeca e tu tentaras mordé-la no calcanhar» (Gn 3, 15). Este
versiculo do Génesis é conhecido com o nome de proto-evangelho, porque constitui o
primeiro andncio da boa nova da salvacao. Tradicionalmente, interpretou-se que a mulher
de que se fala, tanto é Eva, em sentido directo, como Maria, em sentido pleno; e que a
descendéncia da mulher se refere tanto a humanidade como a Cristo.

Desde entao até ao momento em que «o Verbo se fez carne e habitou entre nos» (Jo 1,
14), Deus foi preparando a humanidade para que pudesse acolher com fruto o Seu Filho
Unigénito. Deus escolheu para si o povo israelita, estabeleceu com ele uma Alianca e
formou-o progressivamente, intervindo na sua histéria, manifestando-lhe os seus designios
através dos patriarcas e profetas e santificando-o para Si. E tudo isto, como preparacao e
figura daquela nova e perfeita Alianca que havia de concluir-se em Cristo e daquela plena e

definitiva revelacao que devia ser efectuada pelo proprio Verbo encarnado[1]. Embora Deus
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tenha preparado a vinda do Salvador, sobretudo, mediante a eleicao do povo de Israel, isso
nao significa que tenha abandonado os restantes povos, “os gentios”, pois nunca deixou de
dar testemunho de Si mesmo (cf. Act 14, 16-17). A Providéncia divina fez com que os gentios
tivessem uma consciéncia mais ou menos explicita da necessidade da salvacao e até aos
mais reconditos cantos da terra se conservava o desejo de serem redimidos.

A Encarnacao tem a sua origem no amor de Deus pelos homens: «nisto se manifestou o
amor que Deus para connosco: Deus enviou o Seu Filho unigénito ao mundo, para que por
Ele tenhamos a Vida» (1 Jo 4, 9). A Encarnacao é a demonstracao, por exceléncia, do Amor
de Deus pelos homens, ja que nela é o proprio Deus quem se entrega aos homens fazendo-
Se participante da natureza humana em unidade de pessoa.

Apo6s a queda de Adao e Eva no paraiso, a Encarnacdo tem uma finalidade salvadora e
redentora, como professamos no Credo: «por nés homens e para nossa salvacao, desceu do
céu e encarnou pelo Espirito Santo no seio da Virgem Maria, e Se fez homem»[2]. Cristo
afirmou de Si mesmo que «o Filho do homem veio buscar e salvar o que estava perdido» (Lc
19, 10; cf. Mt 18, 11) e que «Deus nao enviou o Seu Filho para condenar o mundo, mas para
que o mundo seja salvo por Ele» (Jo 3, 17).

A Encarnacao nao s6 manifesta o infinito amor de Deus pelos homens, a Sua infinita
misericordia, a Sua justica, o Seu poder, mas também a coeréncia do plano divino de
salvacdao; a profunda sabedoria divina consiste na forma como Deus decidiu salvar o
homem, ou seja, do modo mais conveniente a sua natureza, que é precisamente mediante a
Encarnacao do Verbo.

Jesus Cristo, o Verbo encarnado, «nao é nem um mito, nem uma ideia abstracta
qualquer; E um homem que viveu num contexto concreto e que morreu depois de ter levado
a sua propria existéncia no quadro da evolucao da histéria. A investigacao historica sobre
Ele é, pois, uma exigéncia da fé crista»[3].

Pertence a doutrina da fé que Cristo existiu, como também que morreu realmente por
nos e que ressuscitou ao terceiro dia (cf. 1 Cor 15, 3-11). A existéncia de Jesus é um facto
provado pela ciéncia historica, sobretudo, mediante a analise do Novo Testamento cujo
valor histérico esta fora de davida. Ha outros testemunhos antigos nao cristaos, pagaos e
judeus, sobre a existéncia de Jesus. Precisamente por isso, ndo sdo aceitaveis as posicoes
daqueles que contrapoem um Jesus histérico ao Cristo da fé e defendem a suposicao de que
quase tudo o que o Novo Testamento diz acerca de Cristo seria uma interpretacao de fé que

fizeram os discipulos de Jesus, mas ndo a Sua auténtica figura histérica que ainda
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permaneceria oculta para nos. Estas posi¢oes que, ao longo do tempo, encerram um forte
preconceito contra o sobrenatural, ndo tém em conta que a investigacao historica
contemporanea coincide em afirmar que a apresentaciao que faz de Jesus o cristianismo

primitivo se baseia em auténticos factos realmente acontecidos.

2. Jesus Cristo, Deus e homem verdadeiro

A Encarnacdo é «o mistério da unido admiravel da natureza divina e da natureza
humana, na tinica Pessoa do Verbo» (Catecismo, 483). A Encarnacao do Filho de Deus «nao
significa que Jesus Cristo seja, em parte Deus e em parte homem, nem que seja o resultado
de uma mistura confusa do divino com o humano. Ele fez-Se verdadeiro homem,
permanecendo verdadeiro Deus. Jesus Cristo é verdadeiro Deus e verdadeiro homem»
(Catecismo, 464). A divindade de Jesus Cristo, Verbo eterno de Deus, estudou-se ao tratar
da Santissima Trindade. Aqui vamos fixar-nos, sobretudo, no que se refere a Sua
humanidade.

A Igreja defendeu e aclarou esta verdade de fé durante os primeiros séculos face as
heresias que a falseavam. Ja no século I, alguns cristaos de origem judaica, os ebionitas,
consideraram Cristo como um simples homem, embora muito santo. No século II surge o
adopcionismo, que defendia que Jesus era filho adoptivo de Deus; Jesus seria apenas um
homem em quem habita a forca de Deus; para eles, Deus era s6 uma pessoa. Esta heresia,
foi condenada no ano 190 pelo Papa Sao Victor, pelo Concilio de Antioquia, no ano 268,
pelo Concilio I de Constantinopla e pelo Sinodo Romano do ano 382[4]. A heresia arriana,
ao negar a divindade do Verbo, negava também que Jesus Cristo fosse Deus. Arrio foi
condenado pelo Concilio I de Niceia no ano 325. Também, recentemente, a Igreja voltou a
recordar que Jesus Cristo é o Filho de Deus subsistente desde a eternidade que na
Encarnagio assumiu a natureza humana na Sua tnica pessoa divina[5].

A Igreja fez também frente a outros erros que negavam a realidade da natureza humana
de Cristo. Entre estes, enquadram-se aquelas heresias que recusavam a realidade do corpo
ou da alma de Cristo. Entre as primeiras encontra-se o docetismo, nas suas diversas
variantes, que tem um pano de fundo gnoéstico e maniqueu. Alguns dos seus seguidores
afirmavam que Cristo teve um corpo celeste, ou que o Seu corpo era puramente aparente, ou

que apareceu de repente na Judeia sem ter tido que nascer ou crescer. Ja Sao Jodo teve que
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combater este tipo de erros: «muitos sedutores se tém levantado no mundo, que nao
confessam que Jesus Cristo tenha vindo em carne» (2 Jo 7; Cf. 1 Jo 4, 1-2).

Arrio e Apolinar de Laodiceia negaram que Cristo tivesse verdadeira alma humana. O
segundo teve particular importancia neste campo e a sua influéncia esteve presente durante
varios séculos nas controvérsias cristologicas posteriores. Numa tentativa de defender a
unidade de Cristo e a Sua impecabilidade, Apolinar defendeu que o Verbo desempenhava as
funcoes da alma espiritual humana. Esta doutrina, no entanto, implicava negar a verdadeira
humanidade de Cristo composta, como em todos os homens, de corpo e alma espiritual (cf.
Catecismo, 471). Foi condenado no Concilio I de Constantinopla e no Sinodo Romano de
382[6].

3. A uniao hipostatica

No principio do século quinto, apos as controvérsias precedentes, era clara a necessidade
de defender firmemente a integridade das duas naturezas humana e divina na Pessoa do
Verbo; de modo que a unidade pessoal de Cristo comeca a constituir o centro da atencao da
cristologia e da soteriologia patristica. Para este novo aprofundamento contribuiram novas
discussoes.

A primeira grande controvérsia teve a sua origem nalgumas afirmacoes de Nestorio,
patriarca de Constantinopla, que utilizava uma linguagem em que dava a entender que em
Cristo ha dois sujeitos: o sujeito divino e o sujeito humano, unidos entre si por um vinculo
moral, mas néo fisicamente. E neste erro cristolégico que tem origem a recusa do titulo de
Mae de Deus, Theotbkos, aplicado a Santa Maria. Maria seria Mae de Cristo mas nao Mae de
Deus. Opondo-se a esta heresia, Sdo Cirilo de Alexandria e o Concilio de Efeso de 431
recordaram que «a humanidade de Cristo nao tem outro sujeito senao a pessoa divina do
Filho de Deus, que a assumiu e a fez sua desde que foi concebida. Por isso, o Concilio de
Efeso proclamou, em 431, que Maria se tornou, com toda a verdade, Mie de Deus por ter
concebido humanamente o Filho de Deus em Seu seio» (Catecismo, 466; cf. DS 250 y 251).

Anos mais tarde surgiu a heresia monofisita. Esta heresia tem os seus antecedentes no
apolinarismo e numa ma compreensao por parte de Eutiques (ancido arquimandrita de um
mosteiro de Constantinopla), da doutrina e da linguagem empregue por Sao Cirilo. Eutiques
afirmava, entre outras coisas, que Cristo é uma Pessoa que subsiste numa sé natureza, pois

a natureza humana teria sido absorvida na divina. Este erro foi condenado pelo Papa Sao
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Ledao Magno, no seu Tomus ad Flavianum[7] — auténtica joia da teologia latina — e pelo
Concilio ecuménico de Calcedonia do ano 451, ponto de referéncia obrigatério para a
cristologia. Ensina assim: «ha que confessar um s6 mesmo Filho e Senhor nosso Jesus
Cristo: perfeito na divindade e perfeito na humanidade»[8], e acrescenta que a uniao das
duas naturezas é «sem confusao, sem alteracao, sem divisao, sem separacao»[9].

A doutrina de Calcedénia foi confirmada e aclarada pelo II Concilio de Constantinopla
do ano 553, que faz uma interpretacao auténtica do Concilio anterior. Depois de sublinhar
varias vezes a unidade de Cristo[10], afirma que a unido das duas naturezas de Cristo tem
lugar segundo a hipostase[11], superando, assim, a possibilidade de equivocos da formula
ciriliana que falava de unidade segundo a ‘fisis”. Nesta linha, o II Concilio de
Constantinopla indicou também o sentido em que deveria entender-se a conhecida formula
ciriliana de «uma natureza do Verbo de Deus encarnada»[12], frase que Sao Cirilo pensava
ser de Santo Atanasio, tratando-se, na realidade, de uma falsificacao apolinarista.

Nestas definicGes conciliares, que tinham como finalidade aclarar alguns erros concretos
e nao expor o mistério de Cristo na sua totalidade, os Padres conciliares utilizaram a
linguagem do seu tempo. Da mesma maneira que Niceia empregou o termo consubstancial,
Calcedonia utiliza termos como natureza, pessoa, hipodstase, etc., de acordo com o
significado habitual que tinham na linguagem comum e na teologia da sua época. Isto nao
significa, como afirmaram alguns, que a mensagem evangélica se helenizasse. Na realidade,
os que se mostraram rigidamente helenizantes foram precisamente aqueles que propunham
as doutrinas heréticas, como Arrio ou Nestorio, que nao souberam ver as limitacoes que

tinha a linguagem filoso6fica do seu tempo face ao mistério de Deus e de Cristo.

4. A Humanidade Santissima de Jesus Cristo

«Na Encarnacao “a natureza humana foi assumida, nao absorvida” (GS 22, 2)»
(Catecismo, 470). Por isso a Igreja ensinou «a plena realidade da alma humana, com as suas
operacoes de inteligéncia e vontade, e do corpo humano de Cristo. Mas, paralelamente, a
mesma Igreja teve de lembrar repetidamente que a natureza humana de Cristo pertence,
como propria, a pessoa divina do Filho de Deus que a assumiu. Tudo o que Ele fez e faz nela,
depende de “um da Trindade”. Portanto, o Filho de Deus comunica a sua humanidade, o seu

proprio modo de existir pessoal na Santissima Trindade. E assim, tanto na sua alma, como
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no seu corpo, Cristo exprime humanamente os costumes divinos da Trindade (cf. Jo 14, 9-
10» (Catecismo, 470).

A alma humana de Cristo é dotada de um verdadeiro conhecimento humano. A doutrina
catdlica ensinou tradicionalmente que Cristo, enquanto homem, possuia um conhecimento
adquirido, uma ciéncia infusa e a ciéncia beata prépria dos bem-aventurados no Céu. O
conhecimento adquirido de Cristo nao podia ser, por si mesmo, ilimitado: «por isso o Filho
de Deus, fazendo-Se homem, pode aceitar “crescer em sabedoria, estatura e graca” (Lc 2, 52)
e também teve de Se informar sobre o que, na condigao humana, deve aprender-se de modo
experimental (cf. Mc 6, 38; 8, 27; Jo 11, 34)» (Catecismo, 472). Cristo, em quem repousa a
plenitude do Espirito Santo com os Seus dons (cf. Is 11, 1-3), possuiu também a ciéncia
infusa, quer dizer, aquele conhecimento que nao se adquire directamente pelo trabalho da
razao, mas € infundido directamente por Deus na inteligéncia humana. Com efeito, «o Filho
também mostrava, no seu conhecimento humano, a clarividéncia divina que tinha dos
pensamentos secretos do coracao dos homens (cf. Mc 2, 8; Jo 2, 25; 6, 61» (Catecismo, 473).
Cristo possuia também a ciéncia propria dos beatos: «Pela sua unido com a Sabedoria divina
na pessoa do Verbo Encarnado, o conhecimento humano de Cristo gozava, em plenitude, da
ciéncia dos designios eternos que tinha vindo revelar (cf. Mc 8, 31; 9, 31; 10, 33-34; 14, 18-
20, 26-30» (Catecismo, 474). Por tudo isto deve afirmar-se que Cristo, enquanto homem, é
infalivel: admitir o erro n’Ele seria admiti-lo no Verbo, tnica pessoa existente em Cristo. No
que se refere a uma eventual ignorancia propriamente dita, é preciso ter presente que «o
que neste dominio reconhece ignorar (cf. Mc 13, 32) declara, noutro ponto nao ter a missao
de o revelar (cf. Act 1, 7)» (Catecismo, 474). Entende-se que Cristo era humanamente
consciente de ser o Verbo e da sua missao salvifica[13]. Por outro lado, a teologia catdlica, ao
pensar que Cristo possuia ja na terra a visao imediata de Deus, negou sempre a existéncia
em Cristo da virtude da fé[14].

Frente as heresias monoenergeta e monotelista que, em légica continuidade com o
monofisismo precedente, afirmavam que em Cristo ha uma s6 operagdo ou uma sé vontade,
a Igreja confessou no III Concilio ecuménico de Constantinopla, no ano 681, que «Cristo
possui duas vontades e duas operacoes naturais, divinas e humanas, nao opostas mas
cooperantes, de forma que o Verbo feito carne quis humanamente, em obediéncia ao Pai,
tudo quanto decidiu divinamente com o Pai e o Espirito Santo para a nossa salvacao (cf. DS
556-559). A vontade humana de Cristo “segue a sua vontade divina sem fazer resisténcia

nem oposicao em relacio a ela, antes estando subordinada a essa vontade omnipotente” (DS
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556)» (Catecismo, 475). Trata-se de uma questao fundamental pois esta directamente
relacionada com o ser de Cristo e com a nossa salvacdo. Sao Maximo, o Confessor,
distinguiu-se neste esforco doutrinal de clarificacdo e serviu-se, com grande eficicia, da
conhecida passagem da oracao de Jesus no Horto, em que aparece o acordo da vontade
humana de Cristo com a vontade do Pai (cf. Mt 26, 39).

Consequéncia da dualidade de naturezas é também a dualidade de operacdes. Em Cristo
ha duas operacoes, as divinas, procedentes da sua natureza divina e as humanas, que
procedem da natureza humana. Fala-se também de operagOes tedndricas para referir
aquelas em que a operacdo humana actua como instrumento da divina: é o caso dos
milagres realizados por Cristo.

O realismo da Encarnacao do Verbo manifestou-se também na ultima grande
controvérsia cristologica da época patristica: a disputa sobre as imagens. O costume de
representar Cristo, em frescos, icones, baixos-relevos, etc., é antiquissima e existem
testemunhos que remontam, pelo menos, ao século segundo. A crise iconoclasta produziu-se
em Constantinopla no inicio do século VIII e teve origem numa decisao do Imperador. Ja
antes tinha havido te6logos que se tinham mostrado, ao longo dos séculos, partidarios ou
contrarios ao uso das imagens, mas ambas as tendéncias tinham coexistido pacificamente.
Os opositores costumavam aduzir que Deus nao tem limites e nao pode, portanto, encerrar-
se no interior dumas linhas, duns tracos, nao se pode circunscrever. No entanto, como
assinalou Sao Joao Damasceno é a propria Encarnacao que circunscreve o Verbo que nao se
pode circunscrever «Uma vez que o Verbo se fez carne, assumindo uma verdadeira natureza
humana, o corpo de Cristo era circunscrito. Portanto, o rosto humano de Jesus pode ser
“pintado” (Gl 3, 2)» (Catecismo, 476). No II Concilio ecuménico de Niceia, do ano 787, «a
Igreja reconheceu como legitimo que Ele fosse representado em santas imagens»
(Catecismo, 476). Com efeito, «as particularidades individuais do corpo de Cristo exprimem
a pessoa divina do Filho de Deus. Este fez seus, os tracos do seu corpo humano de tal modo
que, pintados numa imagem sagrada, podem ser venerados porque o crente que venera a
Sua imagem, venera nela a pessoa nela representada»[15].

A alma de Cristo, ao nao ser divina por esséncia mas humana, foi aperfeicoada, como as
almas dos outros homens, mediante a graca habitual, que é «um dom habitual, uma
disposicao estavel e sobrenatural que aperfeicoa a alma, mesmo para a tornar capaz de viver
com Deus e de agir por seu amor» (Catecismo, 2000). Cristo é santo, como anunciou o

arcanjo S. Gabriel a S. Santa Maria na Anunciacao (Lc 1, 35). A humanidade de Cristo é
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radicalmente santa, fonte e paradigma de santidade de todos os homens. Pela Encarnacao, a
natureza humana de Cristo foi elevada a maior unido com a divindade — com a Pessoa do
Verbo — a qual criatura alguma pode ser elevada. Do ponto de vista da humanidade do
Senhor, a unido hipostatica é o maior dom que jamais se tenha podido receber, e costuma
conhecer-se com o nome de graca de unido. Pela graca habitual a alma de Cristo foi
divinizada com essa transformacao que eleva a natureza e as operacgoes da alma ao plano da
vida intima de Deus, proporcionando as suas operacoes sobrenaturais uma conaturalidade
que, de outro modo, nao teria. A sua plenitude de graca implica também a existéncia das
virtudes infusas e dos dons do Espirito Santo. Desta plenitude de graca de Cristo, «todos
recebemos, graca sobre graca» (Jo 1, 16). A graca e os dons foram outorgados a Cristo nao sé
em atencao a sua dignidade de Filho, mas também em atencao a sua missao de novo Adao e
Cabeca da Igreja. Por isso, fala-se duma graca capital em Cristo, que ndo é uma graca
distinta da graca pessoal do Senhor, mas um aspecto dessa mesma graga que sublinha a sua
accao santificadora sobre os membros da Igreja. A Igreja, com efeito, «é o Corpo de Cristo»
(Catecismo, 805), um Corpo «cuja cabeca é Cristo: ela vive d’Ele, n’Ele e para Ele; e Ele vive
com ela e nela» (Catecismo, 807).

O Coracao do Verbo encarnado. «Jesus, conheceu-nos e amou-nos, a todos e a cada um,
durante a Sua vida, a Sua agonia e a Sua paixao, entregando-Se por cada um de nés: “O
Filho de Deus amou-me e entregou-Se por mim”. Amou-nos a todos com um coracao
humano» (Catecismo, 478). Por este motivo, o Sagrado Coracao de Jesus «é considerado
sinal e simbolo, por exceléncia daquele amor com que o divino Redentor ama, sem cessar, o
eterno Pai e todos os homens» (cf. ibidem ).

José Antonio Riestra
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TEMA 9
A Encarnacao

E a demonstracdo, por exceléncia do Amor de Deus para com os homens, pois a
Segunda Pessoa da Santissima Trindade - Deus - torna-se participante da natureza

humana em unidade de pessoa.

1. A obra da Encarnacéo

A assuncao da natureza humana de Cristo pela Pessoa do Verbo é obra das trés Pessoas
divinas. A Encarnacao de Deus é a Encarnacao do Filho, nao do Pai, nem do Espirito Santo.
Nao obstante, a Encarnacao foi obra de toda a Trindade. Por isso, na Sagrada Escritura, por
vezes, atribui-se a Deus Pai (Hb 10, 5; Gl 4, 4), ou ao proprio Filho (FI 2, 7), ou ao Espirito
Santo (Lc 1, 35; Mt 1, 20). Sublinha-se, assim, que a obra da Encarnacao foi um tunico acto,
comum as trés Pessoas divinas. Santo Agostinho explicava que «o facto de que Maria
concebesse e desse a luz é obra da Trindade, jA que as obras da Trindade sao
inseparaveis»[1]. Trata-se, com efeito, de uma accao divina ad extra, cujos efeitos estao fora
de Deus, nas criaturas, pois sao obra comum das trés Pessoas divinas, ja que uno e nico € o
Ser divino, que € o préprio poder infinito de Deus (cf. Catecismo, 258).

A Encarnacao do Verbo nao afecta a liberdade divina, pois Deus podia ter decidido que o
Verbo nao encarnasse, ou que encarnasse outra Pessoa divina. No entanto, dizer que Deus é
infinitamente livre nao significa que as suas decisoes sejam arbitrarias, nem negar que o
amor seja a razao do seu agir. Por isso, os tedlogos costumam procurar as razoes de

conveniéncia que se possam vislumbrar nas diversas decisdes divinas, tal como se
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manifestam na actual economia da salvacdo. Procuram apenas por em evidéncia a
maravilhosa sabedoria e coeréncia que existe em toda a obra divina, ndo uma eventual

necessidade em Deus.

2. A Virgem Maria, Mae de Deus

A Virgem Maria foi predestinada para ser Mae de Deus, desde toda a eternidade, com a
Encarnagao do Verbo: «no mistério de Cristo, Maria esta presente ja “antes da criacao do
mundo” como aquela que o Pai ‘elegeu’ como Mae do Seu Filho na Encarnacao, e
juntamente com o Pai a elegeu o Filho, confiando-a eternamente ao Espirito de
santidade»[2]. A eleicdo divina respeita a liberdade de Santa Maria, pois «o Pai das
misericordias quis que a aceitacdo, por parte da que Ele predestinara para Mae, precedesse
a Encarnacao, para que, assim, como uma mulher contribuiu para a morte, também outra
mulher contribuisse para a vida (LG 56; cf. 61)» (Catecismo, 488). Por isso, desde muito
cedo, os Padres da Igreja viram em Maria a Nova Eva.

«Para vir a ser Mae do Salvador, Maria foi “adornada por Deus com dons dignos de uma
tdo grande missao” (LG 56)» (Catecismo, 490). O arcanjo Gabriel, no momento da
Anunciacgao, sauda-a como «cheia de graca» (Lc 1, 28). Antes do Verbo encarnar, Maria era
ja, pela sua correspondéncia aos dons divinos, cheia de graca. A graca recebida por Maria fa-
la grata a Deus e prepara-a para ser a Mae virginal do Salvador. Totalmente possuida pela
graca de Deus, pode dar o seu livre assentimento ao antincio da sua vocacao (cf. Catecismo,
490). Assim, «dando o seu consentimento a palavra de Deus, Maria tornou-se Mae de Jesus.
E aceitando de todo o coracdo, sem que nenhum pecado a retivesse, a vontade divina da
salvacao, entregou-se totalmente a pessoa e a obra do seu Filho para servir, na dependéncia
d’Ele e com Ele, pela graca de Deus, o Mistério da Redencao (cf. LG 56)» (Catecismo, 494).
Os Padres da tradicao oriental chamam a Mae de Deus «a Toda Santa», «celebram-na como
“imune de toda a mancha de pecado, visto que o proprio Espirito Santo a modelou e fez dela
uma nova criatura” (LG 56). Pela graca de Deus Maria manteve-se pura de todo o pecado
pessoal ao longo de toda a vida» (Catecismo, 493).

Maria foi redimida desde a sua concepc¢ao: «é o que professa o dogma da Imaculada
Conceicao, proclamado em 1854 pelo Papa Pio IX: “...por uma graca e favor singular de
Deus omnipotente e em previsao dos méritos de Jesus Cristo Salvador do género humano, a

bem-aventurada Virgem Maria foi preservada intacta de toda a mancha do pecado original
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no primeiro instante da sua Conceicao” (DS 2803)» (Catecismo, 491). A Imaculada
Conceicao manifesta o amor gratuito de Deus, pois foi iniciativa divina e n3o mérito de
Maria, mas de Cristo. Com efeito, «este resplendor de uma “santidade de todo singular” com
que foi “enriquecida desde o primeiro instante da sua Conceicao” (LG 56), vem-lhe
totalmente de Cristo: foi “redimida da maneira mais sublime em aten¢ao aos méritos do seu
Filho” (LG 53)» (Catecismo, 492).

Santa Maria é Mae de Deus: «com efeito, Aquele que Ela concebeu como homem por
obra do Espirito Santo, e que se tornou verdadeiramente seu Filho segundo a carne, nao é
outro senao o Filho eterno do Pai, a segunda pessoa da Santissima Trindade. A Igreja
confessa que Maria é verdadeiramente Mde de Deus (cf. DS 252)» (Catecismo, 495).
Certamente nao gerou a divindade, mas o corpo humano do Verbo, a que se uniu
imediatamente a sua alma racional, criada por Deus como todas as outras, dando assim
origem a natureza humana que nesse mesmo instante foi assumida pelo Verbo.

Maria foi sempre Virgem. Desde muito cedo, a Igreja confessa no Credo e celebra na sua
liturgia «Maria como a (...) “sempre-virgem” (cf. LG 52)» (Catecismo, 499; cf. Catecismo,
496-507). Esta fé da Igreja reflecte-se na antiquissima férmula: «Virgem antes do parto, no
parto e depois do parto». Desde as primeiras formulacoes da fé, «a Igreja confessou que
Jesus foi concebido unicamente pelo poder do Espirito Santo no seio da Virgem Maria,
afirmando igualmente o aspecto corporal desse acontecimento: Jesus foi concebido “ absque
semine ex Spiritu Sancto ” (cc. Latrao, ano 649; DS 503), isto é, por obra do Espirito Santo,
sem sémen [de homem]» (Catecismo, 496). Maria foi também virgem no parto, pois «deu-o
a luz sem detrimento da sua virgindade, como sem perder a sua virgindade tinha concebido
(...); Jesus Cristo nasceu de um seio virginal com um nascimento admiravel»[3]. Com efeito,
«0 nascimento de Cristo “longe de diminuir, antes consagrou a integridade virginal” da Sua
mae (LG 57)» (Catecismo, 499). Maria permaneceu perpetuamente virgem depois do parto.
Os Padres da Igreja, nas explicacoes dos Evangelhos e nas respostas as diversas objeccoes,
afirmaram sempre esta realidade, que manifesta a sua total disponibilidade e a entrega
absoluta ao designio salvifico de Deus. Sao Basilio resumia-o quando escreveu que «os que
amam Cristo ndo admitem escutar que a Mae de Deus tivesse deixado de ser virgem nalgum
momento»[4].

Maria foi elevada ao Céu. «A Virgem Imaculada, preservada imune de toda a mancha da
culpa original, terminado o curso da vida terrena, foi elevada ao céu em corpo e alma e

exaltada pelo Senhor como Rainha, para assim se conformar mais plenamente com o seu
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Filho, Senhor de senhores e vencedor do pecado e da morte»[5]. A Assuncao da Santissima
Virgem é uma singular participacdo na ressurreicdo do seu Filho e uma antecipagao da
ressurreicao dos outros cristaos (cf. Catecismo, 966). A realeza de Maria fundamenta-se na
sua maternidade divina e na sua associagao a obra da Redencao[6]. Em 1 de Novembro de
1954, Pio XII instituiu a festa de Santa Maria Rainha[7].

Maria é a Mae do Redentor. Por isso a sua maternidade divina comporta também a sua
cooperacao na salvacao dos homens: «Maria, filha de Adao, aceitando a palavra divina, foi
feita Mae de Jesus, e abracando a vontade salvifica de Deus com generoso coracgio e sem o
impedimento de qualquer pecado, consagrou-se totalmente a si mesma, qual escrava do
Senhor, a pessoa e a obra do seu Filho, servindo o mistério da Redencao com Ele e sob Ele,
por graca de Deus omnipotente. Com razao, pois, os Santos Padres estimam Maria, nao
como um mero instrumento passivo, mas como uma cooperadora na salvacdo humana pela
fé livre e obediéncia»[8]. Esta cooperacao manifesta-se também na sua maternidade
espiritual. Maria, nova Eva, é verdadeira mae dos homens na ordem da graca, pois coopera
no nascimento para a vida da graca e para o desenvolvimento espiritual dos fiéis: Maria
«cooperou de modo inteiramente singular, com a sua fé, a sua esperanca e ardente caridade,
na obra do Salvador, para restaurar nas almas a vida sobrenatural. E, por essa razio, nossa
Mae, na ordem da graca»[q] (cf. Catecismo, 968). Maria é também mediadora e a sua
mediacao materna, subordinada sempre a inica mediacao de Cristo, comecou com o fiat da
Anunciacao e perdura no céu, ja que «depois de elevada ao céu, nao abandonou esta missao
salvadora, mas com a sua multiforme intercessao, continua a alcancar-nos os dons da
salvacao eterna... Por isso, a Virgem € invocada na Igreja com os titulos de advogada,
auxiliadora, socorro, mediadora»[10] (cf. Catecismo, 969).

Maria é exemplo e modelo da Igreja: «A Virgem Maria € para a Igreja o modelo da fé e
da caridade. Por isso é “membro eminente e inteiramente singular da Igreja” (LG 53), e
constitui mesmo “a realizacao exemplar” (...) da Igreja (LG 63)» (Catecismo, 967). Paulo VI,
em 21-XI-1964, nomeou solenemente Maria Mae da Igreja, para sublinhar, de modo
explicito, a funcao maternal que a Virgem exerce no povo cristao[11].

Compreende-se, face ao que acabamos de expor, que a piedade da Igreja para com Nossa
Senhora pertenca a propria natureza do culto cristao[12]. A Santissima Virgem Maria «é
com razao venerada pela Igreja com um culto especial. E, na verdade, a Santissima Virgem
é, desde os tempos mais antigos, honrada com o titulo de “Mae de Deus”, e sob cuja

proteccao se acolhem os fiéis implorando-a em todos os perigos e necessidades... Este
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culto... embora inteiramente singular, difere essencialmente do culto de adoragdao que se
presta por igual ao Verbo Encarnado, ao Pai e ao Espirito Santo, e favorece-o
poderosamente»[13]. O culto a Santa Maria «encontra a sua expressao nas festas liturgicas
dedicadas a Mae de Deus (cf. SC 103), na oracdo mariana, como o Santo Rosario»

(Catecismo, 971).

3. Figuras e profecias da Encarnacao

Vimos no tema anterior como, depois do pecado de Adao e Eva, nossos primeiros pais,
Deus nao abandonou o homem, antes lhe prometeu um Salvador (cf. Gn 3, 15; Catecismo,
410).

Depois do pecado original e da promessa do Redentor, o proprio Deus volta a tomar a
iniciativa e estabeleceu uma Alianca com os homens: com Noé depois do diltvio (cf. Gn 9-
10) e depois, sobretudo com Abraao (cf. Gn 15-17), a quem prometeu uma grande
descendéncia e fazer dela um grande povo, dando-lhe uma nova terra na qual um dia seriam
abencoadas todas as nacGes. A Alianca renovou-se depois com Isaac (cf. Gn 26, 2-5) e com
Jacob (cf. Gn 28, 12-15; 35, 9-12). No Antigo Testamento, a Alianca alcanca a sua expressao
mais completa com Moisés (cf. Ex 6, 2-8; Ex 19-34).

Momento importante na historia das relacoes entre Deus e Israel foi a profecia de Natan
(cf. 2 Sm 7, 7-15), que anuncia que o Messias sera da descendéncia de David e que reinara
sobre todos os povos, nao so sobre Israel. Do Messias dir-se-a4 noutros textos proféticos que
o seu nascimento teria lugar em Belém (cf. Mq 5, 1), que pertenceria a linhagem de David
(cf. Is 11, 1; Jr 23, 5); que se lhe poria o nome de «Emanuel», isto é, Deus connosco (cf. Is 7,
14); que se lhe chamara «Deus forte, Pai eterno, Principe da Paz» (Is 9, 5), etc. Para além
destes textos que descrevem o Messias como rei e descendente de David, ha outros que
relatam, também de modo profético, a missao redentora do Messias, chamando-lhe Servo
de Yahvé, servo de dores, que assumira no seu corpo a reconciliacio e a paz (cf. Ef 2,14-18):
Is 42, 1-7; 49, 1-9; 50, 4-9; 52, 13-53, 12. Neste contexto é importante o texto de Dn 7, 13-14
sobre o Filho do homem que, misteriosamente, através da humildade e do aniquilamento,
supera a condicdo humana e restaura o reino messianico na sua fase definitiva (cf.

Catecismo, 440).
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As principais figuras do Redentor no Antigo Testamento s@o o inocente Abel, o sumo
sacerdote Melquisedec, o sacrificio de Isaac, José vendido pelos seus irmaos, o cordeiro

pascal, a serpente de bronze levantada por Moisés no deserto e o profeta Jonas.

4. Os nomes de Cristo

Sao muitos os nomes e titulos atribuidos a Cristo por te6logos e autores espirituais ao
longo dos séculos. Uns foram tomados do Antigo Testamento; outros, do Novo. Alguns sao
utilizados ou aceites pelo proprio Jesus; outros foram-lhe aplicados pela Igreja ao longo dos
séculos. Veremos, a seguir, os nomes mais importantes e habituais.

Jesus (cf. Catecismo, 430-435), que em hebreu significa «Deus salva»: «quando na
anunciacao, o anjo Gabriel da-Lhe como nome proprio o nome de Jesus, o qual exprime, ao
mesmo tempo, a sua identidade e a sua missao» (Catecismo, 430), quer dizer, Ele é o Filho
de Deus feito homem para salvar «o Seu povo dos seus pecados» (Mt 1, 21). O nome de
Jesus «significa que o proprio Nome de Deus esta presente na pessoa do seu Filho (cf. Act 5,
41; 3 Jo 7) feito homem para a redencdo universal e definitiva dos pecados. Ele é o tinico
nome divino que traz a salvacao (cf. Jo 3, 18; Act 2, 21) e pode, desde agora, ser invocado
por todos, pois a todos os homens Se uniu pela Encarnacao» (Catecismo, 432). O nome de
Jesus esta no centro da oracao crista (cf. Catecismo, 435).

Cristo (cf. Catecismo, 436-440), que vem da traducao grega do termo hebraico
«Messias» e que quer dizer «ungido». S6 se torna nome proprio de Jesus «porque Ele
cumpre perfeitamente a missao divina que tal nome significa. Com efeito, em Israel eram
ungidos, em nome de Deus, aqueles que lhe eram consagrados para uma missao d’Ele
dimanada» (Catecismo, 436). Era o caso dos sacerdotes, dos reis e, em raros casos, dos
profetas. Este devia ser, por exceléncia, o caso do Messias que Deus enviaria para instaurar
definitivamente o seu Reino. Jesus realizou a expectativa messianica de Israel na sua triplice
funcao de sacerdote, profeta e rei (cf. ibid em). Jesus «aceitou o titulo de Messias a que
tinha direito (cf. Jo 4, 25-26; 11, 27), mas nao sem reservas, uma vez que esse titulo era
compreendido, por numerosos dos seus contemporaneos, segundo um conceito demasiado
humano (cf. Mt 22, 41-46), essencialmente politico (cf. Jo 6, 15; Lc 24, 21)» (Catecismo,
439).

Jesus Cristo é o Unigénito de Deus, o Filho tnico de Deus (cf. Catecismo, 441-445). A

filiacao de Jesus em relacao ao Pai nao é uma filiacao adoptiva como a nossa, mas a filiacao
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divina natural, quer dizer, «a relacdo Gnica e eterna de Jesus Cristo com Deus, seu Pai: Ele é
o Filho tnico do Pai (cf. Jo 1, 14.18; 3, 16.18) e Ele proprio é Deus (cf. Jo 1, 1). Para ser
cristao é condicao necessaria crer que Jesus Cristo é o Filho de Deus (cf. Act 8, 37; 1 Jo 2,
23)» (Catecismo, 454). Os evangelhos «narram em dois momentos solenes, o baptismo e a
transfiguracao de Cristo, que a voz do Pai o designa como seu “Filho amado” (Mt 3, 17; 17,
5). Jesus designa-Se a Si proprio como “o Filho tnico de Deus” (Jo 3, 16) afirmando, por
este titulo, a sua preexisténcia eterna» (Catecismo, 444).

Senhor (cf. Catecismo, 446-451): «na traducao grega dos livros do Antigo Testamento, o
nome inefavel com o qual Deus se revelou a Moisés (cf. Ex 3, 14), YHWH, é traduzido por
“Kyrios” [“Senhor”]. Senhor desde entao, o nome mais habitual para designar a propria
divindade do Deus de Israel. E neste sentido forte que o Novo Testamento utiliza o titulo
“Senhor” tanto para o Pai, como também — e ai estd a novidade — para Jesus, assim
reconhecido como Deus (cf. 1 Cor 2, 8)» (Catecismo, 446). Ao atribuir a Jesus o titulo divino
de Senhor, «as primeiras confissoes de fé da Igreja afirmam, desde o principio (cf. Act 2, 34-
36), que o poder, a honra e a gloria devidos a Deus Pai, também sao devidos a Jesus (cf. Rm
9, 5; Tt 2, 13; Ap 5, 13) porque Ele é “de condicao divina” (FI 2, 6) e o Pai manifestou esta
soberania de Jesus ressuscitando-O de entre os mortos e exaltando-O na sua gloria (cf. Rm
10, 9; 1 Cor 12, 3; Fl 2, 11)» (Catecismo, 449). A oracao crista, litirgica ou pessoal, é

marcada pelo titulo de «Senhor» (cf. Catecismo, 451).

5. Cristo é o inico Mediador perfeito entre Deus e os homens. E Mestre, Sacerdote e
Rei.

«Jesus Cristo é verdadeiro Deus e verdadeiro homem, na unidade da sua Pessoa divina;
por essa razao, Ele é o unico Mediador entre Deus e os homens» (Catecismo, 480). A
expressao mais profunda do Novo Testamento sobre a mediacao de Cristo encontra-se na
primeira carta a Timo6teo: «H& um s6 Deus, e um s6 mediador entre Deus e os homens, que
é Jesus Cristo homem, que se entregou a Si mesmo para redencao de todos» (1 Tm 2, 5).
Apresentam-se aqui a pessoa do Mediador e a accao do Mediador. E na carta aos Hebreus
apresenta-se Cristo como o mediador de uma Nova Alianca (cf. Heb 8, 6; 9, 15; 12, 24).
Jesus Cristo é mediador porque é perfeito Deus e perfeito homem, mas é mediador na e pela
sua humanidade. Esses textos do Novo Testamento apresentam Cristo como profeta e
revelador, como sumo-sacerdote e como Senhor de toda a criacdo. Nao se trata de trés

ministérios distintos, mas de trés aspectos diversos da funcao salvifica do tinico mediador.
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Cristo ¢é o profeta anunciado no Deuteronémio (18,18). O povo tinha Jesus por profeta
(cf. Mt 16, 14; Mc 6, 14-16; Lc 24, 19). O préprio inicio da carta aos Hebreus € paradigmatico
a este respeito. Mas Cristo é mais do que profeta: Ele é o Mestre, quer dizer, o que ensina
por autoridade propria, uma autoridade desconhecida até entdo, que deixava surpreendidos
0s que o escutavam. O caracter supremo dos ensinamentos de Jesus fundamenta-se no facto
de ser Deus e homem. Jesus nao sb ensina a verdade, mas Ele é a Verdade tornada visivel na
carne. Cristo, Verbo eterno do Pai, «é a Palavra anica, perfeita e insuperavel do Pai. N’Ele o
Pai disse tudo. Nao havera outra palavra além dessa» (Catecismo, 65). O ensinamento de
Cristo ¢é definitivo, também no sentido de que, com ele, a Revelacao de Deus aos homens na
histéria teve o seu ultimo cumprimento.

Cristo é sacerdote. A mediacao de Jesus Cristo é uma mediacao sacerdotal. Na carta aos
Hebreus, que tem como tema central o sacerdocio de Cristo, Jesus Cristo é apresentado
como o Sumo Sacerdote da Nova Alianca, «tnico “Sumo Sacerdote, segundo a ordem de
Melquisedec” (Hb 5, 10; 6, 20), “santo, inocente, imaculado” (Hb 7, 26), que, “com uma
unica oblacao, tornou perfeitos para sempre os que foram santificados” (Hb 10, 14), isto &,
pelo Unico sacrificio da sua Cruz» (Catecismo, 1544). Do mesmo modo que o sacrificio de
Cristo — a sua morte na Cruz — € Gnico pela unidade que existe entre o sacerdote e a vitima —
de valor infinito — assim também o seu sacerdocio é tnico. Ele é a Ginica vitima e o Ginico
sacerdote. Os sacrificios do Antigo Testamento eram representacao do de Cristo e recebiam
o seu valor precisamente pela sua ordenacao ao de Cristo. O sacerdocio de Cristo, sacerdocio
eterno, é participado pelo sacerddcio ministerial e pelo sacerdécio dos fiéis, que nem se
acrescentam nem se sucedem ao de Cristo (cf. Catecismo, 1544-1547).

Cristo é Rei. E-o0 ndo s6 enquanto Deus, mas também enquanto homem. A soberania de
Cristo é um aspecto fundamental da sua mediacao salvifica. Cristo salva porque tem o poder
efectivo para o fazer. A fé da Igreja afirma a realeza de Cristo e professa no Credo que «o seu
reino nao tera fim», repetindo, assim, o que o arcanjo Gabriel disse a Maria (cf. Lc 1, 32-33).
A dignidade real de Cristo ja tinha sido anunciada no Antigo Testamento (cf. SI 2, 6; Is 7, 6;
11. 1-9; Dn 7, 14). No entanto, Cristo, nao falou muito da sua realeza, pois entre os judeus do
seu tempo estava muito difundida uma concep¢ao material e terrena do Reino messianico.
Reconheceu-o sim num momento particularmente solene quando, respondendo a uma
pergunta de Pilatos, respondeu: «Tu o dizes. Sou Rei» (Jo 18, 37). A realeza de Cristo nao é
metaférica, é real e comporta o poder de legislar e de julgar. E uma realeza que se

fundamenta no facto de ser o Verbo encarnado e o nosso Redentor[14]. O seu reino é
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espiritual e eterno. E um reino de santidade e de justica, de amor, de verdade e de paz[15].
Cristo exerce a sua realeza atraindo a si todos os homens pela sua morte e ressurreigao (cf.
Jo 12, 32). Cristo, Rei e Senhor do universo, fez-se o servidor de todos, nao «veio para ser
servido, mas para servir e dar a Sua vida para resgate pela multidao (Mt 20, 28)»
(Catecismo, 786).

Todos os fiéis participam «destas trés funcées de Cristo, com as responsabilidades de

missao e de servico que delas resultam» (Catecismo, 783).

6. Toda a vida de Cristo é redentora

Pelo que se refere a vida de Cristo, «o Simbolo da fé apenas fala dos mistérios da
Encarnacdo (conceicao e nascimento) e da Pascoa (paixao, crucifixdo, morte, sepultura,
descida a mansao dos mortos, ressurreicdo, ascensao). Nada diz explicitamente dos
mistérios da vida oculta e publica de Jesus. Mas os artigos da fé que dizem respeito a
Encarnacao e a Pascoa de Jesus iluminam toda a vida terrena de Cristo» (Catecismo, 512).

Toda a vida de Cristo é redentora e qualquer acto humano seu possui um valor
transcendente de salvacdo. Inclusive nos actos mais simples e aparentemente menos
importantes de Jesus ha um exercicio eficaz da sua mediacao entre Deus e os homens, pois
sao sempre acc¢oes do Verbo encarnado. Sao Josemaria entendeu esta doutrina com especial
profundidade, que ensinou a transformar todos os caminhos da terra em caminhos divinos
de santificacdo: «chega a plenitude dos tempos e, para cumprir essa missao (...) nasce um
Menino em Belém. E o Redentor do mundo; mas, antes de falar, demonstra o seu amor com
obras. Nao € portador de nenhuma féormula magica, porque sabe que a salvacao que nos traz
ha-de passar pelo coracdo do homem. As suas primeiras accoes sao risos e choros de
crianca, o sono inerme de um Deus humanado; para que fiquemos tomados de amor, para
que saibamos acolhé-Lo nos nossos bracos»[16].

Os anos da vida oculta de Cristo nao sdo uma simples preparacao para o seu ministério
publico, mas auténticos actos redentores, orientados para a consumacao do Mistério Pascal.
Tem grande relevancia teologica o facto de que Jesus tivesse partilhado, durante a maior
parte da sua vida, a condicdo da imensa maioria dos homens: a vida quotidiana de familia e
de trabalho em Nazaré, lugar que se torna uma licdo de vida familiar, uma licao de
trabalho[17]. Cristo realiza também a nossa redenc¢ao durante os muitos anos de trabalho da

sua vida oculta, dando, assim, todo o sentido divino na histéria da salvacao ao trabalho

83



quotidiano do cristao e de milhdes de homens de boa vontade: «Jesus, crescendo e vivendo
como um de nos, revela que a existéncia humana, os afazeres correntes e habituais, ttm um
sentido divino»[18].

José Antonio Riestra
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Jesus morreu pelos nossos pecados (cf. Rm 4, 25) para nos libertar deles e nos resgatar

para a vida divina.

1. O sentido geral da Cruz de Cristo.

1.1. Algumas premissas:

O mistério da Cruz enquadra-se na linha geral do projecto de Deus e da vinda de Jesus
ao mundo. O sentido da criacdo é dado pela sua finalidade sobrenatural, que consiste na
unido com Deus. No entanto, o pecado alterou profundamente a ordem da criacdo: o
homem deixou de ver o mundo como uma obra cheia de bondade e converteu-o numa
realidade equivoca. POs a sua esperanca nas criaturas e fixou como meta falsos fins terrenos.

A vinda de Jesus Cristo ao mundo tem como finalidade reimplantar no mundo o projecto
de Deus e conduzi-lo eficazmente ao seu destino de unidao com Ele. Para isso, Jesus,
verdadeira Cabeca do género humano[1], assumiu toda a realidade humana degradada pelo
pecado, fé-la sua, e ofereceu-a filialmente ao Pai. Deste modo, Jesus restituiu a cada relacao

e situacao humana o seu verdadeiro sentido na dependéncia de Deus Pai.

86



Este sentido ou fim, da vinda de Jesus realiza-se com a sua vida inteira, com cada um
dos seus mistérios nos quais Jesus glorifica plenamente o Pai. Cada acontecimento e cada

etapa da vida de Cristo tém uma finalidade especifica em ordem a este objectivo salvador[2].

1.2. Aplicacdo ao mistério da Cruz:

A finalidade propria do mistério da Cruz é tirar o pecado do mundo (cf. Jo 1,29), algo
completamente necessario para que se possa realizar a uniao filial com Deus. Esta uniao é&,
como dissemos, o objectivo ultimo do plano de Deus (cf. Rm 8,28-30).

Jesus retira o pecado do mundo carregando-o sobre os seus ombros e anulando-o na
justica do seu coracao santo[3]. Nisto consiste essencialmente o mistério da Cruz:

a) Carregou com os nossos pecados. Indica-o, em primeiro lugar, a histéria da sua
paixao e morte relatada nos Evangelhos. Estes factos, sendo a historia do Filho de Deus
encarnado e nao de um homem qualquer, mais ou menos santo, tém um valor e uma
eficacia universais que abarcam toda a raca humana. Neles vemos que Jesus foi entregue
pelo Pai nas maos dos pecadores (cf. Mt 26,45) e que Ele proprio permitiu voluntariamente
que a sua maldade (deles) determinasse em tudo a Sua sorte. Como diz Isaias ao apresentar
a impressionante figura de Jesus:[4] «era maltratado e ele sofria e ndo abria a boca; era
como um cordeiro levado ao matadouro, e como ovelha muda nas maos do tosquiador e nao
abriu a boca» (Is 53, 7).

Cordeiro sem mancha, aceitou livremente os sofrimentos fisicos e morais impostos pela
injustica dos pecadores, e nela, assumiu todos os pecados dos homens, toda a ofensa a Deus.
Cada agravo humano é, de algum modo, causa da morte de Cristo. Dizemos, neste sentido,
que Jesus “carregou” com os nossos pecados no Golgota (cf. 1 Pe 2,24).

b) Eliminou o pecado com a sua entrega. Mas Cristo nao se limitou a carregar os nossos
pecados, mas também os “destruiu”, eliminou-os. Pois levou os sofrimentos na justigafilial,
na unido obediente e amorosa para com o seu Pai Deus e na justigainocente, de quem ama o
pecador, embora este nao o mereca: de quem procura perdoar as ofensas por amor (cfr. Lc
22, 42; 23, 34). Ofereceu ao Pai os seus sofrimentos e a sua morte em nosso favor, para

nosso perdao: «nas suas chagas fomos curados» (Is 53, 5).

2. A Cruz revela a misericoOrdia e a justica de Deus em Jesus Cristo
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Fruto da Cruz é, portanto, a eliminacdo do pecado. Desse fruto se apropria o homem
através dos sacramentos (sobretudo da Confissdo sacramental) e se apropriard
definitivamente depois desta vida, se foi fiel a Deus. Da Cruz procede a possibilidade para
todos os homens de viverem afastados do pecado e de integrarem os sofrimentos e a morte
no proprio caminho para a santidade.

Deus quis salvar o mundo pelo caminho da Cruz, mas nao porque ame a dor ou o
sofrimento, pois Deus s6 ama o bem e fazer o bem. Nao quis a Cruz com uma vontade
incondicional, como quer, por exemplo, que existam as criaturas, mas qui-lapraeviso
peccato, no pressuposto do pecado. Ha cruz porque existe o pecado, mas também porque
existe o Amor. A Cruz ¢ fruto do amor de Deus face ao pecado dos homens.

Deus quis enviar o seu Filho ao mundo para que realizasse a salvacao dos homens com o
sacrificio da sua propria vida, e isto diz, em primeiro lugar, muito do proéprio Deus.
Concretamente a Cruz revela a misericordia e a justica de Deus:

a) A misericéordia. A Sagrada Escritura refere com frequéncia que o Pai entregou o seu
Filho nas maos dos pecadores (cfr. Mt 26, 54), que nao poupou o seu proprio Filho. Pela
unidade das Pessoas divinas na Trindade, em Jesus Cristo, Verbo encarnado, esta sempre
presente o Pai que O envia. Por este motivo, depois da decisao livre de Jesus de entregar a
sua vida por nds, esta a entrega que o Pai nos faz do seu Filho amado, entregando-O aos
pecadores. Esta entrega manifesta, mais do qualquer outro gesto da histéria da salvacao, o
amor do Pai para com os homens e a Sua misericordia.

b) A Cruz revela-nos também a justica de Deus. Esta nao consiste tanto em fazer pagar o
homem pelo pecado, mas antes em conduzir o homem ao caminho da verdade e do bem,
restaurando os bens que o pecado destruiu. A fidelidade, a obediéncia e o amor de Cristo ao
seu Pai Deus; a generosidade, a caridade e o perdao de Jesus aos seus irmaos os homens; a
sua veracidade, a sua justica e inocéncia, mantidas e afirmadas na hora da paixao e morte,
cumprem esta funcio: esvaziam o pecado da sua forca condenatoria e abrem os nossos
coracoes a santidade e a justica, pois entrega-Se por nos. Deus livra-nos dos nossos pecados
pela via da justica, pela justica de Cristo.

Como fruto do sacrificio de Cristo e pela presenca da sua forca salvadora, podemos

sempre comportar-nos como filhos de Deus, em qualquer situacao por que passemos.

3. A Cruz na suarealizacao histérica
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Jesus conheceu, desde o principio e do modo adequado, o progresso da sua missao e da
sua consciéncia humana, que o rumo da sua vida o conduziria a Cruz. E aceitou-o
plenamente; veio cumprir a vontade do Pai até aos tltimos pormenores (cfr. Jn 19, 28-30), e
esse cumprimento levou-O a «dar a sua vida para redencao de todos» (Mc 10, 45).

Na realizacao da tarefa que o Pai Lhe tinha encomendado, encontrou a oposicao das
autoridades religiosas de Israel, que consideravam Jesus um impostor. De modo que
«alguns chefes de Israel acusaram Jesus de agir contra a Lei, contra o Templo de Jerusalém,
e em particular, contra a fé no Deus tnico, porque Ele se proclamava Filho de Deus. Por
isso, O entregaram a Pilatos, para que o condenasse a morte» (Compéndio, 113).

Os que condenaram Jesus pecaram ao recusar a Verdade que é Cristo. Na realidade, todo
o pecado é uma recusa de Jesus e da verdade que Ele nos trouxe da parte de Deus. Neste
sentido, todo o pecado encontra lugar na Paixao de Jesus. «A paixao e a morte de Jesus nao
podem ser imputadas indistintamente ao conjunto dos judeus entao vivos, nem aos outros
judeus que depois viveram no tempo e no espago. Cada pecador, ou seja, cada homem, é
realmente causa e instrumento dos sofrimentos do Redentor e culpa maior tém aqueles,
sobretudo se sao cristaos, que mais frequentemente caem no pecado e se deleitam nos

vicios» (Compéndio, 117).

4. Sacrificio e Redencéo

Jesus morreu pelos nossos pecados (cfr. Rm 4, 25) para nos livrar deles e nos resgatar da
escravidao que o pecado introduz na vida humana. A Sagrada Escritura diz que a paixao e
morte de Cristo é: a) sacrificio de alianca, b) sacrificio de expiagdo, c) sacrificio de
propiciacao e de reparacao pelos pecados, d) acto de redencao e libertacao dos homens.

a) Jesus, oferecendo a sua vida a Deus na Cruz, instituiu a Nova Alianca, quer dizer, a
nova forma de uniao de Deus com os homens que tinha sido profetizada por Isaias (cfr. Is
42, 6), Jeremias (cfr. Jr 31, 31-33) e Ezequiel (cfr. Ez 37, 26). O novo Pacto é a alianca selada
no corpo de Cristo entregue e no seu sangue derramado por nés (cfr. Mt 26, 27-28).

b) O sacrificio de Cristo na Cruz tem um valor de expiagdo, quer dizer, de limpeza e
purificacao do pecado (cfr. Rm 3, 25; Hb 1, 3; 1 Jn 2, 2; 4, 10).

¢) A Cruz é sacrificio de propiciacao e de reparacao pelo pecado (cfr. Rm 3, 25; Hb 1, 3;

1 Jn 2, 2; 4, 10). Cristo manifestou ao Pai o amor e a obediéncia que os homens Lhe
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tinhamos negado com o0s nossos pecados. A sua entrega fez justica e satisfez o amor paterno
de Deus, que tinhamos recusado desde a origem da historia.

d) A Cruz de Cristo é acto de redencao e de libertacdo do homem. Jesus pagou a nossa
liberdade com o preco do seu sangue, quer dizer, dos seus sofrimentos e da sua morte (cfr. 1
Pe 1, 18). Mereceu com a sua entrega a nossa salvacdo para nos incorporar no reino dos
céus: «Ele livrou-nos do poder das trevas e transferiu-nos para o Reino do Seu muito amado

Filho, no Qual temos a redencao, a remissao dos pecados» (CI 1, 13-14).

5. Os efeitos da Cruz

Principal efeito da Cruz é eliminar o pecado e tudo o que se opoe a uniao do homem com
Deus.

A Cruz, além de eliminar ospecados, livra-nos também do diabo, que dirige ocultamente
a trama do pecado e da morte eterna. O diabo nada pode contra quem esta unido a Cristo
(cfr. Rm 8, 31-39) e a morte deixa de ser separacao eterna de Deus e fica apenas como porta
de acesso ao ultimo destino (cfr. 1 Co 15, 55-56).

Removidos todos estes obstaculos, a Cruz abre a via da salvagdo para a humanidade, a
possibilidade universal da graca.

Juntamente com a Ressurreicao e a gloriosa Exaltacdo, a Cruz é causa da justificacao do
homem, quer dizer, nao s6 da eliminacao do pecado e dos outros obstaculos, mas também
da infusdo da vida nova (a graca de Cristo que santifica a alma). Cada sacramento é um
modo diverso de participar na Pascoa de Cristo e de se apropriar da salvacao que dela
provém. Concretamente, o Baptismo livra-nos da morte introduzida pelo pecado original e
permite-nos viver a vida nova do Ressuscitado.

Jesus € a causa Unica e universal da salvacao humana, o inico mediador entre Deus e os
homens. Toda a graca de salvacao dada aos homens provém da sua vida e, em particular, do

seu mistério pascal.

6. Corredimir com Cristo

Como acabamos de dizer, a Redenc¢ao operada por Cristo na Cruz € universal, estende-se
a todo o género humano. Mas é preciso que chegue a aplicar-se a cada um o fruto e os

méritos da Paixao e Morte de Cristo, principalmente por meio da fé e dos Sacramentos.

90



Nosso Senhor Jesus Cristo é o inico mediador entre Deus e os homens (cfr. 1 Tm 2, 5).
Mas Deus Pai quis que fossemos, nao s6 redimidos, mas também co-redentores (cfr.
Catecismo, 618). Chama-nos a tomar a sua Cruz e a segui-Lo (cfr. Mt 16, 24), porque Ele
«sofreu por nés deixando-nos exemplo para que sigamos as Suas pegadas» (1 Pe 2, 21).

Sao Paulo escreve:

a) «Estou pregado com Cristo na Cruz; vivo, mas ja nao sou eu que vivo, € Cristo que vive
em mim» (Gl 2, 20): para alcancar a identificacao com Cristo ha que abragar a Cruz;

b) «Completo na minha carne o que falta a Paixao de Cristo, pelo seu Corpo que é a
Igreja» (Cl 1, 24): podemos ser co-redentores com Cristo.

Deus nao nos quis livrar de todas as adversidades desta vida, para que, aceitando-as, nos
identifiquemos com Cristo, merecamos a vida eterna e cooperemos na tarefa de levar aos
outros os frutos da Redencao. A doenca e a dor, oferecidas a Deus em unido com Cristo,
obtém grande valor redentor, como também a mortificagdo corporal praticada com o
mesmo espirito com que Cristo padeceu, livre e voluntariamente, na sua Paixao por amor a
fim de nos redimir expiando pelos nossos pecados. Na Cruz, Jesus Cristo d4-nos exemplo de
todas as virtudes:

a) de caridad: «nao ha maior amor do que dar a propria vida pelos seus amigos» (cfr. Jn
15,13);

b) de obediéncia: fez-se «obediente até a morte, e morte de Cruz» (Fl 2, 8);

¢) de humildade , mansidao, paciéncia: suportou os sofrimentos sem os evitar nem o0s
suavizar, como manso cordeiro (cfr. Jr 11, 19);

d) de desprendimento das coisas terrenas: o Rei dos Reis e Senhor dos que dominam
aparece na Cruz nu, zombado, cuspido, acoitado e coroado de espinhos, tudo por Amor.

O Senhor quis associar a sua Mae, mais intimamente do que ninguém, ao mistério do
Seu sofrimento redentor (cfr. Le 2, 35; Catecismo, 618). Nossa Senhora ensina-nos a estar
junto da Cruz do seu Filho [5].

ANTONIO DuUCAY

- Catecismo da Igreja Catdlica, 599-618.

- Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, 112-124.
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- S. Joao Paulo II, A Morte de Cristo: o seu cardcter redentor, Catequese: 14-XII-88, 11-
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- Sao Josemaria, Homilia «A morte de Cristo vida do cristao», em Cristo que Passa, 95-

101.

- Diccionario de Teologia, C. Izquierdo et al. (ed.), vozes:Jesucristo (IV) e Cruz, Eunsa,

Pamplona 2006.

INDICE DE TEMAS

[1]E nossa Cabeca, porque é o Filho de Deus e porque se fez solidario connosco em
tudo excepto no pecado (cf. Hb 4, 15).

[2]A infancia de Jesus, a sua vida de trabalho, o seu baptismo no Jordao, a sua
pregacao..., tudo contribui para a Redencao dos homens. Referindo-se a vida de Cristo
em Nazaré, dizia Sao Josemaria: «Esses anos ocultos do Senhor nao sao coisa sem
significado, nem uma simples preparacao dos anos que viriam depois, os da sua vida
publica. Desde 1928 compreendi claramente que Deus deseja que os cristaos tomem
exemplo de toda a vida do Senhor. Entendi especialmente a sua vida escondida, a sua
vida de trabalho corrente no meio dos homens: o Senhor quer que muitas almas
encontrem o seu caminho nos anos de vida calada e sem brilho», Cristo que Passa, 19.

[3]Cfr. Col 1, 19-22; 2, 13-15; Rm 8, 1-4; Ef 2, 14-18; Hb 9, 26.

[4]0s quatro poemas dedicados ao misterioso “Servo de Yahvé" constituem uma
espléndida profecia no Antigo Testamento da Paixao de Cristo (Is 42, 1-9; 49, 1-9; 50,
4-9; 52, 13-53, 12).

[51Cfr. Sao Josemaria, Caminho, 508.
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A Ressurreicdo de Cristo é verdade fundamental da nossa fé, como diz Sao Paulo (cf. 1
Cor 15, 13-14). Com este facto, Deus inaugurou a vida do mundo futuro e po-la a

disposicdo dos homens.

1. Cristo foi sepultado e desceu aos infernos.

Depois de padecer e morrer, o corpo de Cristo foi sepultado num sepulcro novo, nao
longe do lugar onde o tinham crucificado. A sua alma, pelo contrario, desceu aos infernos. A
sepultura de Cristo atesta que morreu verdadeiramente. Deus dispos que Cristo sofresse o
estado de morte, quer dizer, de separacdo entre a alma e o corpo (cf. Catecismo, 624).
Durante o tempo que Cristo permaneceu no sepulcro, quer a alma quer o corpo, separados
entre si por causa da morte, continuaram unidos a sua Pessoa divina (cf. Catecismo, 626).

Porque continuava a pertencer a Pessoa divina, o corpo morto de Cristo nao sofreu a
corrupcao do sepulcro (cf. Catecismo, 627; Act 13, 37). A alma de Cristo desceu aos infernos.
«Os “infernos” (nao confundir com o inferno da condenacao), ou mansao dos mortos,
designam o estado de todos aqueles que, justos ou maus, morreram antes de Cristo»
(Compéndio, 125). Os justos encontravam-se num estado de felicidade (diz-se que
repousavam no “seio de Abradao”) embora nao gozassem ainda da visao de Deus. Dizendo
que Jesus desceu aos infernos, entendemos a sua presenca no “seio de Abradao” para abrir as

portas do Céu aos justos que O tinham precedido. «Com a alma unida a sua Pessoa divina,
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Jesus alcangou, nos infernos, os justos que esperavam o Redentor, para acederem
finalmente a visao de Deus» (Compéndio, 125).

Com a descida aos infernos, Cristo mostrou o seu dominio sobre o demoénio e sobre a
morte, libertando as almas santas que estavam retidas para as levar a gloria eterna. Deste
modo, a Redencao — que devia abranger os homens de todos os tempos — aplicou-se aos que

tinham precedido Cristo (cf. Catecismo, 634).

2. Sentido geral da glorificacéo de Cristo

A glorificacao de Cristo consiste na sua Ressurreicao e Exaltacao nos céus, onde Cristo
esta sentado a direita do Pai. O sentido geral da glorificacao de Cristo esta na relacao com a
sua morte na Cruz. Como pela paixao e morte de Cristo, Deus eliminou o pecado e
reconciliou o mundo consigo, de modo idéntico, pela ressurreicao de Cristo, Deus inaugurou
a vida do mundo futuro e p6-la a disposi¢ao dos homens.

Os beneficios da salvacao nao derivam apenas da Cruz mas também da Ressurreicao de
Cristo. Esses frutos aplicam-se aos homens pela mediacao da Igreja e pelos sacramentos.
Concretamente, pelo Baptismo recebemos o perdao dos pecados (do pecado original e dos

pessoais) e 0o homem reveste-se, pela graca, com a nova vida do Ressuscitado.

3. A Ressurreicao de Jesus Cristo

“Ao terceiro dia” (da sua morte), Jesus ressuscitou para uma vida nova. A sua alma e o
seu corpo, plenamente transfigurados com a gléria da sua Pessoa divina, voltaram a unir-se.
A alma assumiu de novo o corpo e a gléria da alma comunicou-se na totalidade ao corpo.
Por este motivo, «a Ressurreicdo de Cristo nao foi um regresso a vida terrena. O Seu corpo
ressuscitado é Aquele que foi crucificado, e apresenta os vestigios da Sua Paixdo, mas é
doravante participante da vida divina, com as propriedades dum corpo glorioso»
(Compéndio, 129).

A Ressurreicao do Senhor é o fundamento da nossa fé, posto que atesta de modo
incontestavel que Deus interveio na histéria humana para salvar os homens. E garantia da
veracidade do que prega a Igreja sobre Deus, sobre a divindade de Cristo e a salvacao dos
homens. Pelo contrario, como diz Sao Paulo, «se Cristo nao ressuscitou, é va a nossa fé» (1

Cor 15, 17).
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Os Apostolos nao puderam enganar-se ou inventar a Ressurreicao. Em primeiro lugar, se
o sepulcro de Cristo nao tivesse estado vazio nao teriam podido falar da ressurreicao de
Jesus; além disso, se o Senhor nao lhes tivesse aparecido em varias ocasioes e a numerosos
grupos de pessoas, homens e mulheres, muitos discipulos de Cristo nao a tinham podido
aceitar, como sucedeu inicialmente com o apoéstolo S. Tomé. Muito menos eles teriam
podido dar a vida por uma mentira. Como diz Sao Paulo: «E se Cristo nao ressuscitou (...)
somos assim considerados falsas testemunhas de Deus, porque demos testemunho contra
Deus dizendo que ressuscitou Cristo, a Quem nao ressuscitou» (1 Cor 15, 14.15). E, quando
as autoridades judaicas queriam silenciar a pregacao do evangelho, Sao Pedro respondeu:
«Deve-se obedecer antes a Deus do que aos homens. O Deus de nossos pais ressuscitou
Jesus, a Quem vos matastes suspendendo-O num madeiro. (...) N6s somos testemunhas
destas coisas» (Act 5, 29-30.32).

«Embora seja um acontecimento historico, constatavel e atestado através dos sinais e
testemunhos, a Ressurreicao, enquanto entrada da humanidade de Cristo na gloria de Deus,
transcende e supera a historia, como mistério da fé» (Compéndio, 128). Por este motivo
Jesus ressuscitado, embora possuindo uma verdadeira identidade fisico-corporea, nao esta
submetido as leis fisicas terrenas e sujeita-se a elas apenas enquanto o deseja: «Jesus
ressuscitado é soberanamente livre de aparecer aos seus discipulos como Ele quer, onde Ele
quer e sob aspectos diversos» (Compéndio, 129).

A Ressurreicao de Cristo é um mistério de salvacao. Mostra a bondade e o amor de Deus
que recompensa a humilhacdo do seu Filho e emprega a sua omnipoténcia para encher os
homens de vida. Jesus ressuscitado possui, na sua humanidade, a plenitude de vida divina
para a comunicar aos homens. «O Ressuscitado, vencedor do pecado e da morte, é o
principio da nossa justificacao e da nossa ressurreicao: a partir de agora, Ele garante-nos a
graca da adopcao filial que é participacao real da sua vida de Filho unigénito; depois, no
final dos tempos, Ele ressuscitara o nosso corpo» (Compéndio, 131). Cristo é o primogénito
entre os mortos e todos ressuscitaremos por Ele e n’Ele.

Da Ressurreicao de Nosso Senhor, devemos retirar para nos:

a) Fé viva: «Aviva a tua fé. - Cristo nao é uma figura que passou. Nao é uma recordacao
que se perde na Historia. Vive! “Jesus Christus heri et hodie: ipse et in saecula!” — diz Sao
Paulo — Jesus Cristo ontem e hoje e sempre!»[1];

b) Esperanca: «Nunca desesperes. Morto e corrompido estava Lazaro: “iam foetet,

quatriduanus est enim”: ja fede, porque ha quatro dias que esta enterrado, diz Marta a
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Jesus. Se ouvires a inspiracao de Deus e a seguires (“Lazare, veni foras!”: Lazaro, vem para
fora!), voltaras a Vida»[2];

c) Desejo de que a graca e a caridade nos transformem, levando-nos a viver vida
sobrenatural, que é a vida de Cristo: procurando ser realmente santos (cf. Cl 3, 1 e seg.).
Desejo de limpar os nossos pecados no sacramento da Peniténcia, que nos faz ressuscitar
para a vida sobrenatural — se a tivéssemos perdido pelo pecado mortal — e recomecar de

novo: nunc coepi (SI 76, 11).

4. A Exaltacao gloriosa de Cristo: «Subiu aos céus e esta sentado a direita de Deus
Pai Todo-poderoso»

A Exaltagao gloriosa de Cristo compreende a Ascensao, que sucedeu quarenta dias apos
a Ressurreicao (cf. Act 1, 9-10), e a sua entronizacao gloriosa no Céu, para partilhar, também
como homem, da gléria e do poder do Pai e para ser Senhor e Rei da criagao.

Quando confessamos no artigo do Credo que Cristo «esta sentado a direita do Pai»,
referimo-nos com esta expressao a «gloria e honra da divindade, em cujo seio Aquele que,
antes de todos os séculos, existia como Filho de Deus, como Deus e consubstancial ao Pai,
tomou assento corporalmente desde que encarnou e o seu corpo foi glorificado»[3].

Com a Ascensao termina a missao de Cristo, o seu envio entre noés em carne humana
para fazer a salvacdo. Era necessario que, depois da Ressurreicao, Cristo continuasse a sua
presenca entre nos, para manifestar a sua vida nova e completar a formacgao dos discipulos.
Mas esta presenca termina no dia da Ascensao. No entanto, embora Jesus volte ao céu para
o Pai, fica entre noés de varios modos e, principalmente no modo sacramental, na Sagrada
Eucaristia.

A Ascensao ¢ sinal da nova situacao de Jesus. Sobe ao trono do Pai para o partilhar, nao
s6 como Filho eterno de Deus, mas também enquanto verdadeiro homem, vencedor do
pecado e da morte. A gldria que tinha recebido fisicamente com a Ressurreicao completa-se
agora com a publica entronizacao nos céus como Soberano da criacdo, junto do Pai. Jesus
recebe a homenagem e o louvor dos habitantes do céu.

Posto que Cristo veio ao mundo para nos redimir do pecado e nos conduzir & perfeita
comunhao com Deus, a Ascensao de Jesus inaugura a entrada da humanidade no céu. Jesus
¢ a Cabeca sobrenatural dos homens, como Adao o foi na ordem da natureza. Como a
Cabeca esta no céu, também noés, seus membros, temos a possibilidade real de o alcancar.

Mais ainda, Ele foi para nos preparar um lugar na casa do Pai (cf. Jo 14, 3).
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Sentado a direita do Pai, Jesus continua o seu ministério de Mediador universal da
salvacao. «Ele é o Senhor que agora reina com a sua humanidade na gléria eterna de Filho
de Deus, e sem cessar intercede por nos junto do Pai. Envia-nos o Seu Espirito e tendo-nos
preparado um lugar, dd-nos a esperanca de um dia ir ter com Ele» (Compéndio, 132).

Com efeito, dez dias depois da Ascensdao ao céu, Jesus enviou o Espirito Santo aos
discipulos conforme a sua promessa. Desde entdo, Jesus manda incessantemente aos
homens o Espirito Santo, para lhes comunicar o poder vivificador que Ele possui e reuni-los
por meio da sua Igreja para formar o tinico povo de Deus.

Depois da Ascensao do Senhor e da vinda do Espirito Santo no Pentecostes, a Santissima
Virgem Maria foi levada, em corpo e alma, aos céus, pois convinha que a Mae de Deus, que
tinha levado Deus no seu seio, nao sofresse, a imitacao de seu Filho, a corrupcao do
sepulcro[4].

A Igreja celebra a festa da Assung¢ao de Nossa Senhora, no dia 15 de Agosto. «A Assuncao
da Santissima Virgem é uma singular participacao na Ressurreicdo do seu Filho e uma
antecipac¢ao da ressurrei¢cao dos outros cristaos» (Catecismo, 966).

A Exaltacao gloriosa de Cristo:

a) Alenta-nos a viver com o olhar posto na gloria do Céu: quae sursum sunt, quaerite (CI
3, 1); recordando que nao temos aqui cidade permanente (Heb 13, 14), e com o desejo de
santificar as realidades humanas.

b) Impulsiona-nos a viver com fé, pois sabemo-nos acompanhados por Jesus Cristo, que
nos conhece e ama e nos da, sem cessar, a graca do seu Espirito. Com a forca de Deus
podemos realizar o trabalho apostoélico que nos encomendou: leva-Lo a todas as almas (cf.
Mt 28, 19) e po-Lo no cume de todas as actividades humanas (cf. Jo 12, 32), para que o seu
Reino seja uma realidade (cf. 1 Cor 15, 25). Além disso, Ele acompanha-nos sempre com a

sua presenca no Sacrario.
5. A segunda vinda do Senhor: «Ha-de vir julgar os vivos os mortos»

Cristo Senhor é Rei do universo, mas ainda nao lhe estao submetidas todas as coisas
deste mundo (cf. Heb 2, 7; 1 Cor 15, 28). Concede tempo aos homens para provarem o seu

amor e fidelidade. No entanto, no final dos tempos, tera lugar o seu triunfo definitivo e o

Senhor aparecera com “grande poder e majestade” (cf. Lc 21, 27).
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Cristo nao revelou o tempo nem o momento da sua segunda vinda (cf. Act 1, 7), mas
anima-nos a estar sempre vigilantes e adverte-nos que, antes desta segunda vinda ou
parusia, havera um tltimo ataque do diabo com grandes calamidades e outros sinais (cf. Mt
24, 20-30; Catecismo, 674-675).

O Senhor vira entao como Supremo Juiz Misericordioso para julgar os vivos e os mortos:
€ 0 juizo universal, em que serdo revelados os segredos dos coracoes, bem como a conduta
de cada um com Deus e com o proximo. Este juizo sancionari a sentenca que cada um
recebeu a seguir a morte. Todo o homem sera repleto de vida ou condenado para a
eternidade, segundo as suas obras. Assim se consumara o Reino de Deus, pois «Deus sera
tudo em todos» (1 Cor 15, 28).

No juizo final, os santos receberao, publicamente, o prémio merecido pelo bem que
fizeram. Deste modo se restabelecera a justiga ja que, nesta vida, muitas vezes os que fazem
o mal sdo louvados e os que fazem o bem desprezados ou esquecidos.

«A mensagem do Juizo final é um apelo a conversao, enquanto Deus da aos homens “o
tempo favoravel, o tempo da salvacao” (2 Cor 6, 2). Ela inspira o santo temor de Deus,
empenha na justica do Reino de Deus e anuncia a “feliz esperanca” (Tt 2,13) do regresso do
Senhor, que vira “para ser glorificado nos seus santos, e admirado em todos os que tiverem
acreditado” (2 Ts 1, 10)» (Catecismo, 1041).
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TEMA 12
Creio no Espirito Santo. Creio na Santa Igreja Catolica

O Espirito Santo une intimamente os fiéis com Cristo de modo que formam um sé

corpo, a Igreja, onde existe uma diversidade de membros e de funcoes.

W/ Y

1. Creio no Espirito Santo
1.1. A Terceira Pessoa da Santissima Trindade

Na Sagrada Escritura, o Espirito Santo é chamado com diversos nomes: Dom, Senhor,
Espirito de Deus, Espirito de Verdade e Pariclito, entre outros. Cada uma destas palavras
indica-nos alguma coisa da Terceira Pessoa da Santissima Trindade. E “Dom”, porque o Pai
e o Filho no-lo envia gratuitamente: o Espirito veio habitar nos nossos coracoes (cf. Gl 4, 6);
Ele veio para ficar sempre com os homens. Além disso, d’Ele procedem todas as gracas e
dons, dos quais o maior é a vida eterna, juntamente com as outras Pessoas divinas: n’Ele
temos acesso ao Pai pelo Filho.

O Espirito é “Senhor” e “Espirito de Deus”, que na Sagrada Escritura sao nomes que se
atribuem apenas a Deus, porque é Deus com o Pai e o Filho. E “Espirito de Verdade” porque
nos ensina de modo completo tudo o que Cristo nos revelou, e guia e mantém a Igreja na
verdade (cf. Jo 15, 26; 16, 13-14). E o “outro” Paraclito (Consolador, Advogado) prometido
por Cristo, que é o primeiro Paraclito (o texto grego fala de “outro” Paraclito e nao de um
paraclito “distinto” para assinalar a comunhao e continuidade entre Cristo e o Espirito).

No Simbolo Niceno-Constantinopolitano rezamos «Et in Spiritum Sanctum, Dominum

et vivificantem: qui ex Patre [Filioque] procedit. Qui cum Patre et Filio simul adoratur, et
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conglorificatur: qui locutus est per Prophetas». (Creio no Espirito Santo, Senhor que da a
vida, e procede do Pai e do Filho; e com o Pai e o Filho é adorado e glorificado: Ele que falou
pelos Profetas.) Nesta frase, os Padres do Concilio de Constantinopla (ano 381) quiseram
utilizar algumas das expressoes biblicas com que se nomeava o Espirito. Ao dizer que é
“dador de vida” referiam-se ao dom da vida divina dado ao homem. Por ser Senhor e dador
de vida, é Deus com o Pai e o Filho, e recebe, portanto, a mesma adoracao que as outras
duas Pessoas divinas. Finalmente, também quiseram assinalar a missao que o Espirito
realiza entre os homens: falou pelos Profetas. Os Profetas sao aqueles que falaram em nome
de Deus, movidos pelo Espirito para mover a conversao do seu povo. A obra reveladora do
Espirito nas profecias do Antigo Testamento encontra a sua plenitude no mistério de Jesus
Cristo, a Palavra definitiva de Deus.

Sao numerosos os simbolos com que se representa o Espirito Santo: «a agua viva, que
brota do coragao trespassado de Cristo e dessedenta os baptizados; a ungao com o 6leo, que
é sinal sacramental da Confirmacao; o fogo, que transforma o que toca; a nuvem, obscura e
luminosa, na qual se revela a gloria divina; a imposicao de maos, mediante a qual é dado o
Espirito; a pomba, que desce sobre Cristo e permanece sobre Ele no baptismo»

(Compéndio, 139).

1.2. A Misséao do Espirito Santo

A Terceira Pessoa da Santissima Trindade age juntamente com o Pai e Filho, desde o
principio até a consumacgado do designio da nossa salvacdo; mas nos “Gltimos tempos”,
inaugurados com a Encarnagdo redentora do Filho, na qual que Ele é revelado e dado,
reconhecido e acolhido como Pessoa (cf. Catecismo, 686). Por obra do Espirito, o Filho de
Deus tomou carne nas entranhas purissimas da Virgem Maria. O Espirito ungiu-o desde o
inicio; por isso Jesus Cristo é o Messias desde o inicio da sua humanidade, quer dizer, desde
a propria Encarnacao (cf. Lc 1, 35). Jesus Cristo revela o Espirito no seu ensino, camprindo
a promessa feita aos antepassados (cf. Lc 4, 18s), e comunica-O a Igreja nascente, soprando
sobre os Apostolos depois da Ressurreicao (cf. Compéndio, 143). No Pentecostes, o Espirito
foi enviado para permanecer desde entao na Igreja, Corpo mistico de Cristo, vivificando-a e
guiando-a com os seus dons e com a sua presenca. Por isso, também se diz que a Igreja é

Templo do Espirito Santo, e que o Espirito Santo é como que a alma da Igreja.
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No dia de Pentecostes, o Espirito desceu sobre os Apostolos e os primeiros discipulos,
mostrando com sinais externos a vivificacdo da Igreja fundada por Cristo. «A Missao de
Cristo e do Espirito torna-se a Missao da Igreja, enviada a anunciar e a difundir o mistério
da comunhao trinitaria» (Compéndio, 144). O Espirito faz entrar o mundo nos “dltimos
tempos”, no tempo da Igreja.

A animacao da Igreja pelo Espirito Santo garante que se aprofunde, se conserve sempre
vivo e sem perda tudo o que Cristo disse e ensinou nos dias que viveu na terra até a
Ascensao[1]; além disso, pela celebracao e administracio dos sacramentos, o Espirito
santifica a Igreja e os fiéis, fazendo com que ela continue sempre a levar as almas para
Deus|[2].

«Na Trindade indivisivel, o Filho e o Espirito sao distintos mas inseparaveis porque. De
facto, desde o principio até ao final dos tempos, quando o Pai envia o seu Filho, envia
também o Seu Espirito que nos une a Cristo na fé, para, como filhos adoptivos, podermos
chamar Deus “Pai” ( Rm 8, 15). O Espirito € invisivel, mas n6s conhecemo-lo através da sua

accao quando nos revela o Verbo e quando age na Igreja» (Compéndio, 137).

1.3. Como agem Cristo e o Espirito Santo na Igreja?

Por meio dos sacramentos, Cristo comunica o seu Espirito aos membros do seu Corpo, e
oferece-lhes a graca de Deus, que da frutos de vida nova, segundo o Espirito. O Espirito
Santo também actua concedendo gracgas especiais a alguns cristaos para o bem de toda a
Igreja, e é o Mestre que recorda a todos os cristaos o que Cristo revelou (cf. Jo 14, 25s).

«O Espirito edifica, anima e santifica a Igreja; Espirito de Amor, Ele torna a dar aos
baptizados a semelhanca divina, perdida por causa do pecado, e fa-los viver em Cristo da
propria Vida da Santissima Trindade. Envia-os a testemunhar a Verdade de Cristo e
organiza-os nas suas mutuas fungoes, para que todos déem “o fruto do Espirito” (Gl 5, 22)»

(Compéndio, 145).
2. Creio na Santa Igreja Catdlica

2.1. Arevelagcéo da lgreja

A Igreja é um mistério (cf., p. ex., Rm 16, 25-27), quer dizer, uma realidade em que
entram em contacto e comunhao Deus e os homens. Igreja vem do grego ekklesia, que

significa assembleia dos convocados. No Antigo Testamento foi utilizada para traduzir o
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quahal Yahweh, ou assembleia reunida por Deus para O honrar com o culto devido. Sao
exemplos disso a assembleia do Sinai, e a que se reuniu nos tempos do rei Josias a fim de
louvar a Deus e voltar a pureza da Lei (reforma). No Novo Testamento ha varias acepcoes,
em continuidade com o Antigo, mas designa especialmente o povo que Deus convoca e
reune de todos os confins da terra, para constituir a assembleia daqueles que, pela fé e pelo
Baptismo, se tornam filhos de Deus, membros de Cristo e templo do Espirito Santo (cf.
Catecismo, 777; Compéndio, 147).

Na Sagrada Escritura, a Igreja recebe diversos nomes, cada um dos quais sublinha
especialmente alguns aspectos do mistério da comunhao de Deus com os homens. “Povo de
Deus” é um titulo que Israel recebeu. Quando se aplica a Igreja, novo Israel, quer dizer que
Deus nao quis salvar os homens isoladamente, mas constituindo-os num tnico povo
reunido pela unidade do Pai, do Filho e do Espirito Santo, que O conhecesse na verdade e O
servisse santamente[3]. Também significa que ela foi eleita por Deus, que é uma
comunidade visivel que estd a caminho — entre as nac6es — da sua patria definitiva. Nesse
povo, todos tém a comum dignidade dos filhos de Deus, uma missao comum, ser sal da terra
e um fim comum, que é o Reino de Deus. Todos participam das trés fun¢oes de Cristo, real,
profética e sacerdotal (cf. Catecismo, 782-786).

Quando dizemos que a Igreja é o “corpo de Cristo” queremos sublinhar que, através do
envio do Espirito Santo, Cristo une intimamente consigo os fiéis, sobretudo na Eucaristia,
incorpora-os a sua Pessoa pelo Espirito Santo, mantendo-se e crescendo unidos entre si na
caridade, formando um sé corpo na diversidade dos membros e funcées. Também se indica
que a saude ou a doenca de um membro se repercute em todo o corpo (cf. 1 Cor 12, 1-24), e
que os fiéis, como membros de Cristo, sao seus instrumentos para agir no mundo (cf.
Catecismo, 787-795). A Igreja é também chamada “Esposa de Cristo” (cf. Ef 5, 26 seg.), o
que acentua, na unidao que a Igreja tem com Cristo, a distincdo de ambos os sujeitos.
Também assinala que a Alianca de Deus com os homens € definitiva, porque Deus é fiel as
suas promessas, e que a Igreja também corresponde fielmente, sendo Mae fecunda de todos
os filhos de Deus.

A Igreja é também “templo do Espirito Santo”, porque Ele vive no corpo da Igreja,
edifica-a na caridade com a Palavra de Deus, com os sacramentos, com as virtudes e os
carismas[4]. Como Cristo foi o verdadeiro templo do Espirito Santo (cf. Jo 2, 19-22), esta
imagem assinala também que cada cristao é Igreja e templo do Espirito Santo. Os carismas

sao dons que o Espirito concede a cada pessoa para o bem dos homens, para as necessidades
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do mundo e particularmente para a edificacao da Igreja. Corresponde aos pastores discernir
e avaliar os carismas (cf. 1 Ts 5, 20-22; Compéndio, 160).

«A Igreja encontra sua origem e a sua realizacao plena no eterno designio de Deus. Foi
preparada na Antiga Alianca com a eleicao de Israel, sinal da reunido futura de todas as
nacoes. Fundada pelas palavras e as acgoes de Jesus Cristo, foi realizada, sobretudo,
mediante a sua Morte redentora e a sua Ressurreicao. Foi depois, manifestada como
mistério de salvacdo mediante a efusdo do Espirito Santo no Pentecostes. Tera a sua
realizacdo plena no final dos tempos, como assembleia celeste de todos os redimidos»
(Compéndio, 149; cf. Catecismo, 778).

Quando Deus revela o seu designio de salvacao, que é permanente, manifesta também
como o deseja realizar. Esse designio nao o levou a cabo com um tnico acto, mas primeiro
foi preparando a humanidade para acolher a Salvacao; s6 mais tarde se revelou plenamente
em Cristo. Esse oferecimento de Salvacdo, na comunhdo divina e na unidade da
humanidade, foi definitivamente outorgado aos homens através do dom do Espirito Santo,
que foi derramado nos coracoes dos crentes pondo-nos em contacto pessoal e permanente
com Cristo. Ao ser filhos de Deus em Cristo, reconhecemo-nos irmaos dos outros filhos de
Deus. Nao ha uma fraternidade, ou unidade do género humano, que nao se baseie na
comum filiacdo divina que nos foi oferecida pelo Pai em Cristo; ndo ha uma fraternidade
sem um Pai comum, a quem chegamos pelo Espirito Santo.

Nao foram os homens que fundaram a Igreja; nem sequer é uma resposta humana nobre
a uma experiéncia de salvagao realizada por Deus em Cristo. Nos mistérios da vida de
Cristo, o ungido pelo Espirito, cuampriram-se as promessas anunciadas na Lei e nos profetas.
Também se pode dizer que a fundacao da Igreja coincide com a vida de Jesus Cristo; a Igreja
vai tomando forma em relacao a missao de Cristo entre os homens, e para os homens. Nao
h4a um momento em que Cristo tenha fundado a Igreja, mas fundou-a em toda a sua vida:
desde a Encarnacao até a Morte, Ressurreicao, Ascensao e com o envio do Paraclito. Ao
longo da vida, Cristo — em quem habitava o Espirito — foi manifestando como devia ser a
sua Igreja, dispondo primeiro umas coisas e depois outras. Depois da Ascensao, o Espirito
foi enviado a Igreja e nela permanece unindo-a a missao de Cristo, recordando-lhe o que o
Senhor revelou, e guiando-a ao longo da histéria até a sua plenitude. Ele é a causa da
presenca de Cristo na Igreja pelos sacramentos e pela Palavra, e adorna-a continuamente
com diversos dons hierarquicos e carismaticos[5]. Pela sua presenca cumpre-se a promessa

do Senhor de estar sempre com os seus até ao fim dos tempos (cf. Mt 28, 20).
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O Concilio Vaticano II retomou uma antiga expressiao para designar a Igreja:
“comunhao”. Com isso indica-se que a Igreja é a expansao da comunhao intima da
Santissima Trindade aos homens; e que nesta terra ela é ja comunhao com a Trindade
divina, embora nao se tenha consumado ainda na sua plenitude. Além de comunhao, a
Igreja € sinal e instrumento dessa comunhao para todos os homens. Por ela participamos na
vida intima de Deus e pertencemos a familia de Deus como filhos no Filho pelo Espirito[6].
Isto realiza-se de forma especifica nos sacramentos, principalmente na Eucaristia, também
chamada muitas vezes comunhdao (cf. 1 Cor 10, 16). Por ultimo, chama-se também
comunhao porque a Igreja configura e determina o espaco da oracao crista (cf. Catecismo,

2655, 2672, 2790).

2.2. A missao dalgreja

A Igreja tem que anunciar e instaurar o Reino de Deus, inaugurado por Cristo, entre
todos os povos. Na terra é o gérmen e inicio deste Reino. Depois da sua Ressurreicao, o
Senhor enviou os Apdstolos a pregar o Evangelho, a baptizar e a ensinar a cumprir o que Ele
tinha mandado (cf. Mt 28, 18ss). O Senhor entregou a sua Igreja a mesma missao que o Pai
lhe tinha confiado (cf. Jo 20, 21). Desde o inicio da Igreja, esta missao foi realizada por
todos os cristaos (cf. Act 8, 4; 11, 19), que muitas vezes chegaram ao sacrificio da prépria
vida para a cumprir. O mandato missionario do Senhor tem a sua fonte no amor eterno de
Deus, que enviou o seu Filho e o seu Espirito porque «quer que todos os homens se salvem e
cheguem ao conhecimento da verdade» (1 Tm 2, 4).

Nesse envio missionario estdo contidas as trés funcoes da Igreja na terra: o munus
profeticum (anunciar a boa noticia da salvacdo em Cristo), o munus sacerdotale (tornar
efectivamente presente e transmitir a vida de Cristo que salva pelos sacramentos) e o munus
regale (ajudar os cristdos a cumprir a missao e a crescer em santidade). Embora todos os
fiéis partilhem a mesma missao, nem todos desempenham o mesmo papel. Alguns deles
foram eleitos pelo Senhor para exercer determinadas funcoes, como os Apostolos e os seus
sucessores, que sao conformados com Cristo, cabeca da Igreja, de uma forma especifica,
diferente dos outros, pelo sacramento da Ordem.

Porque a Igreja recebeu de Deus uma missao salvifica na terra para os homens, e foi
disposta por Deus para a realizar, diz-se que a Igreja é o sacramento universal de Salvacao,

pois tem como fim a gléria de Deus e a salvacio dos homens (cf. Catecismo, 775). E
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sacramento universal de salvacdo porque é sinal e instrumento da reconciliacio e da
comunhao da humanidade com Deus, e da unidade de todo o género humano[7]. Também
se diz que a Igreja é um mistério porque na sua realidade visivel se faz presente e actua uma
realidade espiritual e divina que s6 se percebe mediante a fé.

A afirmacao «fora da Igreja nao ha salvacao» significa que toda a salvacao vem de Cristo
Cabeca por meio da Igreja, que é o seu Corpo. Portanto nao poderiam ser salvos os que,
conhecendo a Igreja como fundada por Cristo e necessaria a salvacao dos homens, nela nao
entrassem e nela ndo perseverassem. Ao mesmo tempo, gragas a Cristo e a sua Igreja,
podem conseguir a salvacao eterna todos os que, sem culpa proépria, ignoram o Evangelho
de Cristo e a sua Igreja, mas procuram sinceramente Deus e, sob o influxo da graca, se
esforcam por cumprir a sua vontade, conhecida através do que a consciéncia lhes dita. Tudo
quanto de bom e de verdadeiro existe nas outras religidoes vem de Deus, pode preparar para
acolher o Evangelho e mover em direccao a unidade da humanidade na Igreja de Cristo (cf.

Compéndio, 170 e seg.).

2.3. As propriedades da Igreja: una, santa, catélica, apostoélica

Chamamos propriedades aos elementos que caracterizam a Igreja. Encontramo-los em
muitos dos Simbolos da fé desde épocas muito remotas da Igreja. Todas as propriedades sao
um dom de Deus que implica uma tarefa a cumprir por parte dos cristaos.

A Igreja é Una porque a sua origem e modelo € a Santissima Trindade; porque Cristo —
seu fundador — restabelece a unidade de todos num sé corpo; porque o Espirito Santo une
os fiéis a Cabeca, que é Cristo. Esta unidade manifesta-se em que os fiéis professam uma
mesma fé, celebram uns mesmos sacramentos, estdo unidos numa mesma hierarquia, tém
uma esperanca comum e a mesma caridade. A Igreja subsiste como sociedade constituida e
organizada no mundo na Igreja catdlica, governada pelo sucessor de Pedro e pelos bispos
em comunhao com ele[8]. S6 nela se pode obter a plenitude dos meios de salvacao, posto
que o Senhor confiou os bens da Nova Alianca ao Colégio apostolico, cuja cabeca é Pedro.
Nas igrejas e comunidades cristas nao catolicas ha muitos bens de santificacao e de verdade
que procedem de Cristo e impulsionam a unidade catolica; o Espirito Santo serve-se delas
como meios de salvacdo, cuja forca vem da plenitude da graca e da verdade que Cristo
confiou a Igreja Catdlica (cf. Catecismo, 819). Os membros dessas igrejas e comunidades

incorporam-se a Cristo no Baptismo e, por isso, reconhecemo-los como irmaos. Pode-se
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crescer na unidade: aproximando-nos mais a Cristo e ajudando os outros cristaos a estar
mais perto d’Ele; fomentando a unidade no essencial, a liberdade no acidental e a caridade
em tudo[9]; tornando mais habitavel a casa de Deus aos outros; crescendo na veneracao e
respeito pelo Papa e pela Hierarquia, ajudando-os e seguindo os seus ensinamentos.

O movimento ecuménico é uma tarefa eclesial pela qual se procura restaurar a unidade
entre os cristdos na tnica Igreja fundada por Cristo. E um desejo do Senhor (cf. Jo 17, 21).
Realiza-se com a oracgao, com a conversao do coracao, o reciproco conhecimento fraterno e o
dialogo teolbgico.

A Igreja é Santa porque Deus é o seu autor, porque Cristo se entregou por ela para a
santificar e a fazer santificante, porque o Espirito Santo a vivifica com a caridade. Por ter a
plenitude dos meios salvificos, a santidade é a vocacao de cada um dos seus membros e o
fim de toda a sua actividade. E santa porque da constantemente frutos de santidade na
terra, porque a sua santidade é fonte de santificacao dos seus filhos — embora nesta terra se
reconhecam todos pecadores e necessitados de conversao e purificacao. A Igreja é também
santa devido a santidade alcancada pelos seus membros que ja estdao no Céu, de modo
eminente a santissima Virgem Maria, que sao seus modelos e intercessores (cf. Catecismo,
823-829). A Igreja pode ser mais santa, através da tarefa de santidade realizada pelos seus
fiéis: a conversao pessoal, a luta ascética por se parecerem mais a Cristo, a reforma que
ajuda a cumprir melhor a missao e a fugir da rotina, a purificacio da memoria que remove
os falsos preconceitos sobre os outros, e o cumprimento concreto da vontade de Deus na
caridade.

A Igreja é Catdlica — quer dizer, universal — porque nela esti Cristo, porque conserva e
administra todos os meios de salvacao dados por Cristo, porque a sua missao abarca todo o
género humano, porque recebeu e transmite na sua integridade todo o tesouro da Salvacgao e
porque tem a capacidade de se inculturar, elevando e melhorando qualquer cultura. A
catolicidade cresce extensiva e intensivamente através de um maior desenvolvimento da
missdo da Igreja. Toda a igreja particular, ou seja, toda a por¢ao do povo de Deus que esta
em comunhao na fé, nos sacramentos, com o seu bispo — através da sucessao apostolica —
formada a imagem da Igreja universal e em comunhao com toda a Igreja (que a precede
ontologica e cronologicamente), é catolica.

Como a sua missao abarca toda a humanidade, todos os homens, pertencem ou estao
ordenados, de diferentes modos, a unidade catblica do Povo de Deus. Estdao plenamente

incorporados na Igreja catdlica aqueles que, tendo o Espirito de Cristo, se encontram unidos
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a ela pelos vinculos da profissao de fé, dos sacramentos, do governo eclesiastico e da
comunhao. Os baptizados que nao perseverem na caridade, embora incorporados na Igreja,
pertencem-lhe com o corpo mas nao com o coragao. Os baptizados que nao se encontram
plenamente nesta unidade catolica estdo numa certa comunhao, ainda que imperfeita, com
a Igreja Catolica (cf. Compéndio, 168).

A Igreja é Apostdlica porque Cristo a edificou sobre os Apdstolos, testemunhas
escolhidas da sua Ressurreicao e fundamento da sua Igreja; porque com a assisténcia do
Espirito Santo, ensina, guarda e transmite fielmente o deposito da fé recebido dos
Apostolos. Também ¢é apostdlica pela sua estrutura, enquanto é instruida, santificada e
governada, até ao regresso de Cristo, pelos Apostolos e seus sucessores, os bispos, em
comunhao com o sucessor de Pedro. A sucessao apostdlica é a transmissao, mediante o
sacramento da Ordem, da missao e potestade dos Apostolos aos seus sucessores. Gragas a
esta transmissao, a Igreja mantém-se em comunhdo de fé e de vida com a sua origem,
enquanto ao longo dos séculos ordena a sua missao apostolica a difusao do Reino de Cristo
sobre a terra. Todos os membros da Igreja participam, segundo as distintas funcoes, da
missao recebida pelos Apdstolos de levar o Evangelho ao mundo inteiro. A vocacao crista é,
pela sua propria natureza, vocagao ao apostolado (cf. Catecismo, 863).
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INDICE DE TEMAS

[1]Cfr. Concilio Vaticano II, Const. Dei Verbum, 8.

[2]«A vinda solene do Espirito no dia de Pentecostes nao foi um acontecimento
isolado. Quase nao ha uma pagina dos Actos dos Apodstolos em que se nao fale d’Ele e
da accao pela qual guia, dirige e anima a vida e as obras da primitiva comunidade crista
[...] Esta realidade profunda que o texto da Sagrada Escritura nos d4 a conhecer, nao é
uma recordacao do passado, uma espécie de idade de ouro da Igreja perdida na
histéria. Por cima das misérias e dos pecados de cada um de nés, continua a ser a
realidade Igreja de hoje e da Igreja de todos os tempos» (Sao Josemaria, Cristo que
Passa, 127 e seg.).

[3]Cf. Concilio Vaticano II, Lumen Gentium, 4 e 9; Sao Cipriano, De Orat Dom, 23
(CSEL 3, 285).

[4]«Quando invocares, pois, Deus Pai, recorda-te de que foi o Espirito quem, ao
mover a tua alma, te deu essa oracao. Se nao existisse o Espirito Santo, nao haveria na
Igreja qualquer palavra de sabedoria ou de ciéncia, porque estd escrito: é dada pelo
Espirito a palavra de sabedoria (I Cor XII, 8)... Se o Espirito Santo ndo estivesse
presente, a Igreja nao existiria. Mas, se a Igreja existe, é certo que o Espirito Santo nao
falta» (Sao Joao Crisdstomo, Sermones panegyrici in solemnitates D. N. Iesu Christi,
hom. 1, De Sancta Pentecostes, n. 3-4, PG 50, 457).

[5]Cfr. Concilio Vaticano II, Const. Lumen Gentium, 4y 12.

[6]Cfr. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et spes, 22.

[71Cfr. Concilio Vaticano II, Const. Lumen Gentium, 1.

[8]Cfr. Ibidem, 8.

[9]Cfr. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et spes, 92.
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A Igreja é communio sanctorum: comunidade de todos os que receberam a graca

regeneradora do Espirito pela qual sao filhos de Deus e irmaos de Jesus Cristo.

1. Acomunhdao dos Santos

A Igreja é communio sanctorum, comunhao dos santos, ou seja, comunidade de todos os
que receberam a graga regeneradora do Espirito, pela qual sao filhos de Deus, unidos a
Cristo e chamados santos. Uns caminham ainda nesta terra, outros morreram e purificam-
se também com a ajuda das nossas preces. Outros gozam ja da visao de Deus e intercedem
por nos. A comunhao dos santos também significa que todos os cristdos tém em comum os
dons santos, em cujo centro estd a Eucaristia, todos os outros sacramentos que a ela se
ordenam e todos os outros dons e carismas (cf. Catecismo, 950).

Pela comunhao dos santos, os méritos de Cristo e de todos os santos que nos precederam
na terra ajudam-nos na missao que o proprio Senhor nos pede para realizar na Igreja. Os
santos que estdo no Céu nao assistem com indiferenca a vida da Igreja peregrina;
impulsionam-nos com a sua intercessao diante do Trono de Deus, e aguardam que a
plenitude da comunhao dos santos se realize com a segunda vinda do Senhor, o juizo e a
ressurreicdo dos corpos. A vida concreta da Igreja peregrina e de cada um dos seus
membros, a fidelidade de cada baptizado tem grande importancia para a realizacao da

missao da Igreja, para a purificacao de muitas almas e para a conversao de outras[1].
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A comunhdo dos santos estd organicamente estruturada na terra, porque Cristo e o
Espirito a fizeram, e fazem, sacramento da Salva¢ao, quer dizer, meio e sinal pelo qual Deus
oferece a Salvacao a humanidade. No seu caminhar terreno, a Igreja também se estrutura
externamente na comunhao das Igrejas particulares, formadas a imagem da Igreja universal
e presididas, cada uma pelo seu proprio bispo; nessas igrejas particulares da-se uma
comunhao peculiar entre os fiéis, com os seus padroeiros, os seus fundadores e os seus
santos principais. De modo idéntico se da esta comunhao noutras realidades eclesiais.

Também estamos em certa comunhao de oragoes e outros beneficios espirituais com os

cristaos que nao pertencem a Igreja Catolica, ha inclusive certa unido no Espirito Santo[2].

1.1. Algreja é comunhdao e sociedade. Os fiéis: hierarquia, leigos e vida consagrada.

A Igreja na terra é, simultaneamente, comunhao e sociedade estruturada pelo Espirito
Santo através da Palavra de Deus, dos sacramentos e dos carismas. Portanto, a sua estrutura
nao se pode separar da sua realidade de comunhao, nao se pode sobrepor a ela nem pode
entender-se como um modo de se auto-manter e auto-dirigir, depois de um primeiro
periodo de fervor “carismatico”. Os proprios sacramentos que fazem a Igreja sao os que a
estruturam para que, na terra, seja o sacramento universal de salvagdo. Concretamente,
pelos sacramentos do Baptismo, Confirmacdo e Ordem, os fiéis participam — de formas
diferentes — da missao sacerdotal de Cristo e, portanto, do seu sacerdocio[3]. Da accao do
Espirito Santo nos sacramentos, e através dos carismas, provém as trés grandes posicoes
historicas que se encontram na Igreja: os fiéis leigos, os ministros sagrados (que receberam
o sacramento da Ordem e formam a hierarquia da Igreja) e os religiosos (cf. Compéndio,
178). Todos eles tém em comum a condicao de fiéis, isto é, ao serem «incorporados em
Cristo pelo Baptismo, sdo constituidos membros do Povo de Deus. Tornados participantes,
segundo a sua condicdo, da funcio sacerdotal, profética e real de Cristo, sio chamados a
exercer a missao confiada por Deus a Igreja. Entre eles subsiste uma verdadeira igualdade,
na sua dignidade de filhos de Deus» (Compéndio, 177).

Cristo instituiu a hierarquia eclesiastica com a missao de fazer presente Cristo a todos os
fiéis por meio dos sacramentos e através da pregacao da Palavra de Deus com autoridade,
em virtude do mandato d’Ele recebido. Os membros da hierarquia receberam também a
missao de guiar o Povo de Deus (cf. Mt 28, 18-20). A hierarquia é formada pelos ministros

sagrados, bispos, presbiteros e didconos. O ministério da Igreja tem uma dimensao colegial,
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quer dizer, a uniao dos membros da hierarquia eclesiastica esta ao servico da comunhao dos
fiéis. Cada bispo exerce o seu ministério como membro do colégio episcopal — que sucede ao
colégio apostdlico — e em unido com a cabeca, que é o Papa, tornando-se participante, com
ele e os outros bispos, da solicitude pela Igreja universal. Além disso, se lhe foi confiada uma
igreja particular, governa-a em nome de Cristo com a autoridade que recebeu, com
potestade ordinéria, propria e imediata, em comunhao com toda a Igreja e sob o poder do
Santo Padre. O ministério episcopal também tem um caracter pessoal, porque cada um é
responsavel diante de Cristo, que o chamou pessoalmente e lhe conferiu a missao ao receber
o sacramento da Ordem em plenitude.

O Papa é o Bispo de Roma e sucessor de Sao Pedro; é o perpétuo e visivel principio e
fundamento da unidade da Igreja. E o Vigario de Cristo, cabeca do colégio dos bispos e
pastor de toda a Igreja, sobre a qual tem, por instituicao divina, a potestade plena, suprema,
imediata e universal. O colégio dos bispos, em comunhdo com o Papa, e nunca sem ele,
exerce também a potestade suprema e plena sobre a Igreja. Os bispos receberam a missao
de ensinar como testemunhas auténticas da fé apostdlica; de santificar, dispensando a
graca de Cristo no ministério da Palavra e dos sacramentos, em particular da Eucaristia; e
governar o povo de Deus na terra (cf. Compéndio, 184, 186 e seg.).

O Senhor prometeu que a sua Igreja permanecera sempre na fé (cf. Mt 16, 19) e garante-
a com a Sua presenca em virtude do Espirito Santo. Esta propriedade é possuida pela Igreja
na sua totalidade (nao em cada membro). Por isso, os fiéis, no seu conjunto, nao se
enganam ao aderir indefectivelmente a fé, guiados pelo magistério vivo da Igreja, sob a
accao do Espirito Santo que guia uns e outros. A assisténcia do Espirito Santo a toda a Igreja
para que nao se equivoque ao crer da-se também ao magistério para que ensine fiel e
autenticamente a Palavra de Deus. Nalguns casos especificos, essa assisténcia do Espirito
garante que as intervencoes do magistério nao contém erro; por isso, se costuma dizer que
em tais casos o magistério participa da mesma infalibilidade que o Senhor prometeu a sua
Igreja. «A infalibilidade exerce-se quando o Romano Pontifice, em virtude da sua
autoridade de Supremo Pastor da Igreja, ou o Colégio Episcopal em comunhio com o Papa,
reunido sobretudo num Concilio Ecuménico, proclamam com um acto definitivo uma
doutrina respeitante a fé ou a moral; e também quando o Papa e os bispos, no seu
Magistério ordinario, concordam em propor uma doutrina como definitiva. A tais

ensinamentos cada fiel deve aderir com o obséquio da fé» (Compéndio, 185).
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Os leigos sao aqueles fiéis cuja missao é procurar o Reino de Deus, iluminando e
ordenando as realidades temporais segundo Deus. Respondem assim a chamada a
santidade e ao apostolado, que se dirige a todos os baptizados[4]. Como participam do
sacerdocio de Cristo, os leigos associam-se, também, a sua missao santificadora, profética e
real (cf. Compéndio, 189-191). Participam na missao sacerdotal de Cristo, quando oferecem
como sacrificio espiritual, sobretudo na Eucaristia, a propria vida com todas as suas obras.
Participam na missao profética, quando acolhem na fé a Palavra de Cristo e a anunciam ao
mundo com o testemunho da vida e da palavra. Participam na missao real, porque recebem
d’Ele o poder de vencer o pecado em si mesmos e no mundo, por meio da abnegacao e da
santidade da propria vida, e impregnam de valores morais as actividades temporais do
homem e das instituicoes da sociedade.

Dos fiéis leigos e da hierarquia provém fiéis que se consagram de modo especial a Deus
pela profissao dos conselhos evangélicos, castidade (no celibato ou virgindade), pobreza e
obediéncia. A vida consagrada é um estado de vida, reconhecido pela Igreja, que participa
na sua missao mediante uma plena entrega a Cristo e aos irmaos, testemunhando a

esperanca do Reino celeste (cf. Compéndio, 192 e seg.)[5].

2. Creio no perdao dos pecados

Cristo tinha o poder de perdoar os pecados (cf. Mc 2, 6-12). Deu-o aos seus discipulos,
quando lhes entregou o Espirito Santo, lhes deu «o poder das chaves» e os enviou a baptizar
e a perdoar os pecados a todos: «Recebei o Espirito Santo, a quem perdoardes os pecados,
ser-lhes-ao perdoados, a quem os retiverdes, ser-lhes-ao retidos» (Jo 20, 22-23). Sdo Pedro
conclui o seu primeiro discurso depois do Pentecostes animando os judeus a peniténcia, «e
que cada um seja baptizado em nome de Jesus Cristo, para a remissao dos vossos pecados; e
recebereis o dom do Espirito Santo» (Act 2, 38).

A Igreja conhece dois modos de perdoar os pecados. O Baptismo é o primeiro e principal
sacramento pelo qual se nos perdoam os pecados. Para os pecados cometidos depois do
Baptismo, Cristo instituiu o sacramento da Peniténcia, em que o baptizado se reconcilia com
Deus e com a Igreja.

Quando se perdoam os pecados, é Cristo e o Espirito que actuam na e através da Igreja.
Nao ha nenhuma falta que a Igreja nao possa perdoar, porque Deus pode perdoar sempre e

sempre o quis fazer se 0 homem se converte e pede perdao (cf. Catecismo, 982). A Igreja é
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instrumento de santidade e santificacao, actua para que todos estejamos mais perto de
Cristo. O cristao, com a sua luta por viver santamente e com a sua palavra, pode fazer com
que os outros estejam mais perto de Cristo e se convertam.

MIGUEL DE SALIS AMARAL

- Catecismo da Igreja Catdlica, 976-987.

- Compéndio do Catecismo da Igreja Catélica, 200-201.

INDICE DE TEMAS

[1]«Nao te esquecas: muitas coisas grandes dependem de que tu e eu nos portemos
como Deus quer» (Sao Josemaria, Caminho, 755).

[2]Cfr. Concilio Vaticano II, Const. Lumen Gentium, 15.

[3]Cfr. Ibidem, 10.

[4]Cfr. Ibidem, 31.

[5]«A nossa missao de cristaos € proclamar essa Realeza de Cristo; anuncia-la com a
nossa palavra e com as nossas obras. O Senhor quer os seus em todas as encruzilhadas
da Terra. A alguns, chama-os ao deserto, desentendidos das inquietacées da sociedade
humana, para recordarem aos outros homens, com o seu testemunho, que Deus existe.
Encomenda a outros o ministério sacerdotal. A grande maioria, o Senhor quere-a no
mundo, no meio das ocupacoes terrenas. Estes cristaos, portanto, devem levar Cristo a
todos os ambientes em que se desenvolve o trabalho humano: a fabrica, ao laboratorio,
ao trabalho do campo, a oficina do artesao, as ruas das grandes cidades e as veredas da

montanha.» (Sao Josemaria, Cristo que Passa, 105).

114



A Igreja continua e desenvolve na Historia a missdo de Cristo, impulsionada pelo

Espirito Santo. Na historia da Igreja da-se um entrosamento entre o divino e o humano.

1. A lgreja na histéria

A Igreja continua a manter a presenca de Cristo na historia humana; obedece ao
mandato apostélico pronunciado por Jesus antes de subir ao Céu: «Ide e ensinai todas as
gentes, baptizando-as em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo, ensinando-as a
cumprir todas as coisas que vos mandei. Eu estarei convosco todos os dias até ao fim do
mundo» (Mt 28,19-20). Na historia da Igreja verifica-se, portanto, um entrecruzar entre o
divino e o humano, por vezes, dificilmente diferenciavel.

Com efeito, lancando um olhar a historia da Igreja, ha aspectos que surpreendem o
observador, inclusive o nao crente:

a) a unidade no tempo e no espaco (catolicidade): a Igreja Catolica, ao longo de dois
milénios, permaneceu a mesma entidade, com a mesma doutrina e os mesmos elementos
fundamentais: unidade de fé, de sacramentos, de hierarquia (pela sucessao apostolica);
além disso, em todas as geracOes reuniu homens e mulheres dos povos e culturas mais

diversos e de zonas geograficas de todos os cantos da terra;
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b) a acciao missionaria: a Igreja aproveitou todos os acontecimentos e fenémenos
histéricos, em todo o tempo e lugar, para pregar o Evangelho, também nas situagdes mais
adversas;

c¢) a capacidade, em cada geracao, de produzir frutos de santidade em pessoas de todos
os povos e condigoes;

d) um forte poder de recuperacao perante crises, as vezes muito graves.

2. A Antiguidade Crista (até 476, ano da queda do Império Romano do Ocidente)

A partir do séc. I, o cristianismo iniciou a sua expansao, sob a orientacao de Sao Pedro e
dos apostolos e, depois, dos seus sucessores. Assiste-se, portanto, a um progressivo
aumento dos seguidores de Cristo, sobretudo no interior do Império Romano; nos primeiros
tempos do séc. IV constituiam, aproximadamente, 15% da populacao do Império, e estavam
concentrados nas cidades e na parte oriental do império romano. A nova religidao difundiu-
se, de todos os modos, também para além dessas fronteiras: na Arménia, Arabia, Etiopia,
Pérsia, India.

O poder politico romano viu no cristianismo um perigo, pelo facto de reclamar um
ambito de liberdade na consciéncia das pessoas a respeito da autoridade estatal; os
seguidores de Cristo tiveram que suportar numerosas perseguicoes, que conduziram muitos
ao martirio; a dltima e a mais cruel, teve lugar no inicio do séc. IV devida aos imperadores
Diocleciano e Galério.

No ano 313 o imperador Constantino I, favoravel a nova religiao, concedeu aos cristaos a
liberdade de professarem a fé, e iniciou uma politica muito benévola para com eles. Com o
imperador Teodésio I (379-395) o cristianismo converteu-se na religiao oficial do Império
Romano. Entretanto, nos finais do séc. IV, os cristaos eram ja a maioria da populacao do
império romano.

No séc. IV, a Igreja teve que enfrentar uma forte crise interna: a questo ariana. Ario,
presbitero de Alexandria, no Egipto, defendia teorias heterodoxas, pelas quais negava a
divindade do Filho, que seria, assim, a primeira das criaturas, embora superior as outras. A
divindade do Espirito Santo era também negada pelos arianos. A crise doutrinal, com que se
encruzilharam frequentemente intervencoes politicas dos imperadores, perturbou a Igreja
durante mais de 60 anos; foi resolvida gracas aos dois primeiros concilios ecuménicos, o

primeiro de Niceia (325) e o primeiro de Constantinopla (381), em que se condenou o
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arianismo, se proclamou solenemente a divindade do Filho (consubstantialis Patri, em
grego homoousios) e do Espirito Santo, e se compo6s o Simbolo Niceno-Constantinopolitano
(o Credo ). O arianismo sobreviveu até ao séc. VII, porque os missionarios arianos
conseguiram converter a sua crenca muitos povos germanicos, que s6 pouco a pouco
passaram ao catolicismo.

No séc. V houve, pelo contrario, duas heresias cristologicas, que tiveram o efeito positivo
de obrigar a Igreja a aprofundar no dogma, para o formular de modo mais preciso. A
primeira heresia é o nestorianismo, doutrina que, na pratica, afirma a existéncia em Cristo
de duas pessoas, além de duas naturezas. Foi condenada pelo Concilio de Efeso (431), que
reafirmou a unicidade da pessoa de Cristo. Dos nestorianos derivam as Igrejas siro-orientais
e malabares, ainda separadas de Roma. A outra heresia foi o monofisismo, que defendia, na
pratica, a existéncia em Cristo de uma s6 natureza, a divina; o Concilio de Calcedo6nia (451)
condenou o monofisismo e afirmou que em Cristo ha duas naturezas, a divina e a humana,
unidas na pessoa do Verbo, sem confusio nem mutacao (contra o nestorianismo), sem
divisdo nem separacao (contra o monofisismo); sao os quatro advérbios de Calceddnia:
inconfuse, immutabiliter, indivise, inseparabiliter. Dos monofisitas derivam as Igrejas
coptas, siro-ocidentais, arménias e da Etiopia, separadas da Igreja Catolica.

Nos primeiros séculos da historia do cristianismo assiste-se a um grande florescimento
da literatura crista, homilética, teoldgica e espiritual: sdo as obras dos Padres da Igreja, de
grande importancia na reconstru¢ao da Tradi¢ao; os mais relevantes foram Santo Ireneu de
Leao, Santo Hilario de Poitiers, Santo Ambroésio de Milao, Sao Jerénimo e Santo Agostinho,
no Ocidente; Santo Atanésio, Sdo Basilio, Sio Gregoério Nacianceno, Sao Gregorio de Nissa,

Sao Joao Crisdstomo, Sao Cirilo de Alexandria e Sao Cirilo de Jerusalém, no Oriente.

3. A ldade Média (até 1492, ano da chegada de Cristovdo Colombo a América)

Em 476 caiu o Império Romano do Ocidente, que foi invadido por uma série de povos
germanicos, alguns deles arianos, outros pagaos. O trabalho da Igreja nos séculos seguintes
foi o de evangelizar e contribuir para civilizar estes povos, e mais adiante os povos eslavos,
escandinavos e magiares. A alta Idade Média (até ao ano 1000) foi, sem dtvida, um periodo
dificil para o continente europeu, pela situacio de violéncia politica e social,

empobrecimento cultural e regressdo econdmica, devidos as continuas invasbées (que

117



duraram até ao séc. X). A Igreja com a sua ac¢ao conseguiu, pouco a pouco, conduzir estes
jovens povos para uma nova civilizacao, que alcancara o seu esplendor nos séculos XII-XIV.

No séc. VI nasceu o monaquismo beneditino, que garantiu o aparecimento de ilhas de
paz, tranquilidade, cultura e prosperidade, a volta dos mosteiros. No séc. VII foi de grande
importancia a accdo missionaria, em todo o continente, dos monges irlandeses e escoceses;
no séc. VIII a dos beneditinos ingleses. Neste ultimo século terminou a etapa da Patristica,
com os ultimos dois Padres da Igreja, Sio Joao Damasceno, no oriente, Sao Beda o
Veneréavel, no ocidente.

Nos séculos VII-VIII, nasceu a religido islamica na Arabia; ap6s a morte de Maomé os
arabes lancaram-se numa série de guerras de conquista que os conduziram a constituicao de
um vastissimo império; entre outros, subjugaram os povos cristios da Africa do Norte e da
Peninsula Ibérica e separaram o mundo bizantino do latino-germanico. Um periodo, de
aproximadamente 300 anos, que constituiu um flagelo para os povos da Europa
mediterranica, por causa das incursoes, emboscadas, saques e deportacoes realizados de
modo, praticamente, sistematico e continuo.

Nos finais do séc. VIII, institucionalizou-se o poder temporal do papado (Estados
Pontificios), que ja existia de facto desde finais do séc. VI; tinha surgido para suprir o vazio
de poder criado na Italia central pelo desinteresse do poder imperial bizantino,
nominalmente soberano na regido, mas incapaz de prover a administracdo e defesa da
populacao. Com o tempo, os Papas verificaram que um limitado poder temporal era uma
eficaz garantia de independéncia em relacao aos diversos poderes politicos (imperadores,
reis, senhores feudais).

Na noite de Natal do ano 800 restaurou-se o império no Ocidente (Sacro-Império
Romano): o Papa coroou Carlos Magno na basilica de Sao Pedro; nasceu, assim, um estado
catélico com aspiracoes universais, caracterizado por uma forte sacralizacado do poder
politico, e um complexo entrecruzar de politica com religido, que durara até 1806.

No séc. X o papado sofreu uma grave crise por causa das interferéncias das familias
nobres da Italia central na eleicdo do Papa (Século de Ferro); e mais em geral, devido aos
reis e senhores feudais se terem assenhoreado da nomeacao de muitos cargos eclesiasticos.
A reaccao papal a tdo pouco edificante situacao ocorreu no séc. XI, através da reforma
gregoriana e a chamada “questdo das investiduras”, em que a hierarquia eclesiastica

conseguiu recuperar amplos espacos de liberdade em relacao ao poder politico.
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No ano 1054, o patriarca de Constantinopla, Miguel Cerulario, fez a separacao definitiva
dos gregos da Igreja Catolica (Cisma do Oriente); foi o altimo episdédio de uma historia de
fracturas e disputas iniciada ja no séc. V, e devida, em boa medida, as graves interferéncias
dos imperadores romanos do oriente na vida da Igreja (césaro-papismo). Este cisma afectou
todos os povos dependentes do patriarcado, e afecta ainda agora bulgaros, romenos,
ucranianos, russos e sérvios.

No inicio do séc. XI, as republicas maritimas italianas tinham arrebatado o controlo do
Mediterraneo aos muculmanos, pondo um limite as agressoes islamicas; no final do século,
o crescimento do poder militar dos paises cristaos teve como expressao o fenomeno das
cruzadas a Terra Santa (1096-1291), expedicoes bélicas de caracter religioso cujo fim era a
conquista ou defesa de Jerusalém.

Nos séculos XIII e XIV assiste-se ao apogeu da civilizacdo medieval, com grandes
realizacoes teologicas e filosoficas (a Alta Escolastica: Santo Alberto Magno, Sao Tomas de
Aquino, Sao Boaventura, o Beato Duns Scoto), literarias e artisticas. No que se refere a vida
religiosa é de grande importancia a aparic¢ao, no inicio do séc. XIII, das ordens mendicantes
(franciscanos, dominicanos, etc.).

O afrontamento entre o papado e o império, ja iniciado com a “questio das
investiduras”, continuou com diversos episodios nos séculos XII e XIII, terminando com o
enfraquecimento das duas instituicoes; o império reduziu-se na pratica a um estado alemao,
e o papado sofreu uma notavel crise; de 1305 até 1377 o local de residéncia do Papa
transferiu-se de Roma para Avinhao, no sul de Franca, e pouco depois do regresso a Roma,
em 1378 iniciou-se o Grande Cisma do Ocidente; uma situacao muito dificil, em que se
verificou, no inicio o aparecimento de dois papas e, depois, trés (as obediéncias a Roma, a
Avinhao e a Pisa), enquanto o mundo catélico da época permanecia perplexo sem saber
quem era o pontifice legitimo. A Igreja pdde superar também esta durissima prova e a
unidade foi restabelecida com o Concilio de Constanca (1415-1418).

Em 1453 os turcos otomanos, mugulmanos, conquistaram Constantinopla, pondo, assim,
termo a milenaria histéria do Império Romano do Oriente (395-1453), e conquistaram os

Balcas, que permaneceram quatro séculos sob o seu dominio.

4. A ldade Moderna (até 1789, ano do inicio da Revolucédo Francesa)
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A Idade Moderna inicia-se com a descoberta da América, evento que, juntamente com as
exploracdes em Africa e na Asia, originou a colonizacio europeia de outras partes do
mundo. A Igreja aproveitou este fenomeno histérico para difundir o Evangelho nos
continentes fora da Europa; assiste-se ao aparecimento de missées no Canadé e Louisiana,
coldnias francesas, na América espanhola, no Brasil portugués, no reino do Congo, na India,
Indochina, China, Japao, Filipinas. Para coordenar estes esforcos na propagacao da fé, a
Santa Sé instituiu em 1622 a Sacra Congregatio de Propaganda Fide.

Entretanto, ao mesmo tempo que o catolicismo se expandia para areas geograficas onde
o Evangelho nunca tinha sido pregado, a Igreja sofria uma grave crise no velho continente: a
“Reforma” religiosa propugnada por Martinho Lutero, Ulrico Zwinglio, Jodao Calvino
(fundadores das diferentes denominagoes do protestantismo), juntamente com o cisma
provocado pelo rei de Inglaterra, Henrique VIII (anglicanismo), conduziu a separacao da
Igreja de amplas regioes, Escandinavia, Estonia e Letonia, boa parte da Alemanha, Holanda,
metade da Suica, Escocia, Inglaterra, para além dos respectivos territorios coloniais ja na
sua posse ou conquistados posteriormente (Canad4, América do Norte, Antilhas, Africa do
Sul, Australia, Nova Zelandia). A Reforma Protestante tem a grave responsabilidade de ter
quebrado a milenaria unidade religiosa no mundo cristao-ocidental, provocando o
fenomeno do confessionalizacao, ou seja, a separacao social, politica e cultural da Europa e
de algumas das suas regioes em dois campos: o catolico e o protestante. Este sistema
cristalizou na formula cuius regio, eius et religio, pelo qual os sibditos estavam obrigados a
seguir a religiao do principe. O afrontamento, entre os dois campos, conduziu ao fendmeno
das guerras de religido, que afectou sobretudo a Franca, os territérios germanicos,
Inglaterra, Escocia e Irlanda, e que se pode considerar terminado apenas com a Paz de
Westfalia (1648) no continente, e com a capitulacao de Limerick (1692) nas Ilhas Britanicas.

A Igreja Catolica, embora assolada pela crise e pela defeccao de tantos povos em poucos
decénios, soube encontrar energias insuspeitas para reagir e comecar a realizar uma
verdadeira reforma; este processo historico tomou o nome de Contra Reforma, cujo climax é
a celebracdo do Concilio de Trento (1545-1563), no qual se proclamaram, com clareza,
algumas verdades dogmaticas postas em divida pelos protestantes (canon das Escrituras,
sacramentos, justificacdo, pecado original, etc.), e se tomaram também decisoes
disciplinares que robusteceram e tornaram mais compacta a Igreja (por exemplo, a
instituicao dos seminarios e a obrigacao de residéncia dos bispos nas respectivas dioceses).

O movimento da Contra Reforma Catélica p6de também valer-se da actividade de muitas
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ordens religiosas fundadas no séc. XVI; trata-se de iniciativas de reforma no ambito das
ordens mendicantes (capuchinhos, carmelitas descalcos), ou institutos de clérigos regulares
(jesuitas, teatinos, barnabitas, etc.). Assim, a Igreja saiu da crise profundamente renovada e
reforcada, e pode compensar a perda de algumas regioes europeias com uma difusao
verdadeiramente universal, gracas a obra missionaria.

No séc. XVIII a Igreja teve que combater dois inimigos, o Regalismo e a Ilustracdao. O
primeiro coincidiu com o desenvolvimento da monarquia absoluta; apoiados na organizacao
de uma moderna burocracia, os soberanos dos estados europeus conseguiram instaurar um
sistema de poder autocratico e total, eliminando as barreiras que se interpunham
(instituicoes de origem medieval como o sistema feudal, os privilégios eclesiasticos, os
direitos das cidades, etc.). Neste processo de centralizacao do poder, os monarcas catélicos
tenderam a invadir o ambito de jurisdicao eclesiastica, na tentativa de criar uma Igreja
submetida e docil em relacdo ao poder do rei; € um fen6meno que assume nomes diversos,
dependendo dos estados, regalismo em Portugal e Espanha, galicanismo em Franca,
josefismo nos territérios dos Habsburgo (Austria, Boémia, Esloviquia, Hungria, Eslovénia,
Croacia, Lombardia, Toscana, Bélgica), jurisdiccionalismo em Néapoles e Parma. Este
fenémeno teve o seu ponto mais acalorado na expulsao dos jesuitas por parte de muitos
governos e na ameacadora pressao sobre o papado para que suprimisse a ordem (como
sucedeu em 1773).

O outro inimigo com que se enfrentou a Igreja no séc. XVIII foi o Iluminismo, um
movimento, em primeiro lugar filosofico, que teve grande éxito entre as classes dirigentes;
tem como pano de fundo uma corrente cultural que exalta a razao e a natureza e, a0 mesmo
tempo, faz uma critica indiscriminada a tradicdo; € um fen6meno muito complexo, que
apresenta, em todo o caso, fortes tendéncias materialistas, uma ingénua exaltacao das
ciéncias, a recusa da religiao revelada em nome do deismo ou da incredulidade, um irreal
optimismo a respeito da bondade natural do homem, um excessivo antropocentrismo, uma
confianca utdpica no progresso da humanidade, uma difundida hostilidade contra a Igreja
Catolica, uma atitude de suficiéncia e desprezo pelo passado, e uma arreigada tendéncia
para realizar reducionismos simplistas na busca de modelos explicativos da realidade.
Trata-se, em resumo e em boa medida, da origem de muitas das ideologias modernas, que
reduzem a visao da realidade eliminando da sua compreensao a revelacao sobrenatural, a
espiritualidade do homem e, finalmente, o anelo pela procura das verdades ultimas da

pessoa e de Deus.
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No século XVIII foram fundadas as primeiras lojas maconicas; uma boa parte delas

assumiu tonalidades e actividades claramente anticatodlicas.

5. A ldade Contemporanea (a partir de 1789)

A Revolucao Francesa, que comecou com o decisivo contributo do baixo clero, derivou
rapidamente para atitudes de galicanismo extremo, chegando a produzir o cisma da Igreja
Constitucional, e assumindo a seguir, tonalidades claramente anticristas (instauracao do
culto ao Ente Supremo, abolicio do calendario cristao, etc.), até chegar a uma cruenta
perseguicao da Igreja (1791-1801): o papa Pio VI morreu em 1799 prisioneiro dos
revolucionarios franceses. A subida ao poder de Napoleao Bonaparte, homem pragmatico,
trouxe a paz religiosa com a Concordata de 1801; mais adiante, no entanto, surgiram
desavencas com Pio VII pelas intromissoes continuas do governo francés na vida da Igreja;
como resultado disso, o Papa foi feito prisioneiro por Bonaparte, aproximadamente, durante
cinco anos.

Com a restauracao das monarquias pré-revolucionarias (1815), regressou para a Igreja
um periodo de paz e tranquilidade, favorecido também pelo romanticismo, corrente de
pensamento predominante na primeira metade do séc. XIX. No entanto, depressa se
delineou uma nova ideologia profundamente oposta ao catolicismo: o liberalismo, herdeiro
dos ideais da Revolucao Francesa que, pouco a pouco, conseguiu afirmar-se politicamente,
promovendo a instauracao de legislagoes discriminatorias ou persecutorias contra a Igreja.
O liberalismo uniu-se em muitos paises ao nacionalismo e, mais tarde, na segunda metade
do século, aliou-se ao imperialismo e ao positivismo, que contribuiram ulteriormente para a
descristianizacdo da sociedade. Simultaneamente, como reaccdo as injusticas sociais
provocadas pelas legislacoes liberais, nasciam e difundiam-se varias ideologias com o
objectivo de se fazerem porta-vozes das aspiracoes das classes oprimidas pelo novo sistema
econdémico: o socialismo utopico, o socialismo “cientifico”, o comunismo, o anarquismo,
todas elas unidas por projectos de revolucao social e uma filosofia subjacente de tipo
materialista.

O catolicismo no séc. XIX perdeu, em quase todas as nacoes, a proteccao do Estado que,
pelo contrario, passou a ter uma atitude adversa; e em 1870 terminou o poder temporal dos
papas, com a conquista italiana dos Estados Pontificios e a unificacdo da peninsula. No

entanto, ao mesmo tempo, a Igreja soube retirar vantagens desta crise para fortalecer a
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unido de todos os catdlicos a volta da Santa Sé, e para se libertar das intromissoes dos
estados no governo interno da Igreja, actuacao diferente da que sucedeu no periodo das
monarquias confessionais da Idade Moderna. O climax deste fenomeno foi a solene
declaracao, em 1870, do dogma da infalibilidade do Papa pelo Concilio Vaticano I, celebrado
durante o pontificado de Pio IX (1846-1878). Além disso, neste século a vida da Igreja
caracterizou-se por uma grande expansio missionaria (em Africa, Asia e Ocednia), por um
grande florescimento de fundagoes de congregacoes religiosas femininas de vida activa e
pela organizacao de um vasto apostolado laical.

No séc. XX, a Igreja enfrentou numerosos desafios, Pio X teve que reprimir as
tendéncias teoldgicas modernistas dentro do proprio corpo eclesiastico. Estas correntes
caracterizavam-se, nas suas manifestacoes mais radicais, por um imanentismo religioso
que, embora mantivesse as formulacGes tradicionais da fé, na realidade as esvaziava de
contetido. Bento XV enfrentou a tempestade da Primeira Guerra Mundial, conseguindo
manter uma politica de imparcialidade entre os contendores e desenvolvendo uma
actividade humanitaria a favor dos prisioneiros de guerra e da populaciao afectada pela
catéstrofe bélica. Pio XI opos-se aos totalitarismos de diverso tipo, que perseguiram, de um
modo mais ou menos aberto, a Igreja durante o seu pontificado, o comunista na Uniao
Soviética e em Espanha, o nacional-socialista na Alemanha, o fascista em Italia, o de
inspiracao magonica no México; além disso, este Papa desenvolveu uma grande promocao
do clero e do episcopado local nas terras de missao africanas e asiaticas que, continuada
depois pelo seu sucessor, Pio XII, permitiu a Igreja apresentar-se diante do fendmeno da
descolonizacao como elemento autoctone e nao estrangeiro.

Pio XII teve que enfrentar a terrivel prova da Segunda Guerra Mundial, durante a qual
actuou de diversos modos para salvar da perseguicao nacional-socialista 0 maior namero
possivel de judeus (calcula-se que a Igreja Catdlica tenha salvo, aproximadamente
800.000); com um procedimento realista, ndo considerou oportuno fazer uma denuncia
publica, visto que esta teria piorado a grave situacao dos catdlicos também perseguidos em
varios dos territorios ocupados pelos alemaes, e teria anulado a sua possibilidade de intervir
em favor dos judeus. Muitas altas personalidades do mundo israelita reconheceram
publicamente, depois da guerra, os grandes méritos deste Papa em relacao ao seu povo.

Joao XXIII convocou o Concilio Vaticano II (1962-1965), que foi concluido por Paulo VI,
e que abriu uma época pastoral diversa na Igreja, salientando o chamamento universal a

santidade, a importancia do esforco ecuménico, os aspectos positivos da modernidade, a
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ampliacdao do didlogo com outras religides e com a cultura. Nos anos a seguir ao Concilio, a
Igreja sofreu uma profunda crise interna de caracter doutrinal e disciplinar, que conseguiu
superar, em boa medida, durante o longo pontificado de S. Jodao Paulo II (1978-2005), papa
de extraordinaria personalidade, que fez com que a Santa Sé tivesse niveis de popularidade
e prestigio nunca antes conhecidos, dentro e fora da Igreja Catdlica.
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A salvacdo realizada por Cristo, e consequentemente a missao da Igreja, dirige-se ao

homem na sua integridade e, portanto, como pessoa que vive em sociedade.

1. A missao da Igreja no mundo

A salvacao realizada por Cristo, e consequentemente a missao da Igreja, dirige-se ao
homem na sua integridade; por isso, quando a Igreja propoe a sua Doutrina Social, nao s6
nao se afasta da sua missao, como a cumpre fielmente. Mais ainda, a evangelizacao nao
seria auténtica se nao tivesse em conta a relacao entre o Evangelho e a conduta pessoal, quer
a nivel individual quer social. Além disso, como a Igreja vive no mundo € l6gico, e mesmo
devido, que se relacione com ele de modo harmonico, respeitando a estrutura e finalidade
propria da natureza das distintas organizagoes humanas.

Assim, a Igreja tem a missao, que é também um direito, de se ocupar dos problemas
sociais. Quando o faz, «nao pode ser acusada de ultrapassar o seu campo especifico de
competéncia e, muito menos, o mandato recebido do Senhor» [1].

Neste ambito, a missao da Igreja ndo se limita a propor normativas éticas. Basicamente,
trata-se de mostrar a dimensao evangélica da vida social de acordo com a verdade completa
sobre o homem, de ensinar a conduta congruente com essa verdade e de exortar ao seu

cumprimento.
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De facto, entre a vida crista e a promocao humana, existe uma profunda e essencial
unido, um nexo antropolégico, um vinculo teoldgico e um dever de caridade [2]. No entanto,
essa harmonia nao significa confusao: a meta da conduta crista é a identificacao com Cristo;
a sua libertagao é, essencialmente, libertacao do pecado, que certamente exige o empenho
das libertacgoes sectoriais [3]. Esta distin¢ao € a base da autonomia das realidades terrenas.

Os ensinamentos do Magistério neste campo nao se estendem aos aspectos técnicos,
nem propoem sistemas de organizacdo social, que nao pertencem a sua missdo. Estes
ensinamentos tém como objectivo a formacao das consciéncias, nao dificultando, assim, a
autonomia das realidades terrenas [4].

Deste modo, nao compete a Hierarquia uma func¢ao directa na organizacao da sociedade;
a sua obrigacao é ensinar e interpretar de modo auténtico os principios morais neste campo.
Por isso, a Igreja aceita qualquer sistema social em que se respeite a dignidade humana e os
fiéis devem acolher o Magistério social com uma adesdo da inteligéncia, da vontade e das

obras (cf. Lc 10,16; Catecismo, 2032 e 2037).

2. Relacao entre a Igreja e o Estado

A religiao e a politica sao ambitos diferentes, embora nao separados, pois 0 homem
religioso e o cidadao fundem-se na mesma pessoa que esta chamada a cumprir, tanto os
seus deveres religiosos, como os seus deveres sociais, econdémicos e politicos. No entanto, é
necessario, que «os fiéis aprendam a distinguir com cuidado os direitos e deveres que lhes
competem por pertenceram a Igreja e os que lhes competem enquanto membros da
sociedade humana. Esforcem-se por concilia-los entre si, tendo presente que, em qualquer
assunto temporal, devem guiar-se pela consciéncia crista, dado que nenhuma actividade
humana, nem sequer na ordem temporal, pode subtrair-se ao império de Deus.
Concretamente, no nosso tempo é da maior importancia que essa distincao e esta harmonia
brilhem com suma clareza no comportamento dos fiéis»[5]. Pode dizer-se que nestas
palavras se resume o modo como os catélicos devem viver os ensinamentos do Senhor:
«Dai, a César o que é de César e a Deus o que é de Deus» (Mt 22,21).

A relacdo entre a Igreja e o Estado implica, portanto, uma distin¢cdo sem separa¢ao, uma
unido sem confusao (cf. Mt 22,15-21). Essa relacao sera correcta e frutuosa se seguir trés

principios fundamentais: aceitar a existéncia de um ambito ético que precede e informa a
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esfera politica, distinguir a missao da religido e da politica, favorecer a colaboracao entre

estes dois ambitos.

a) Os valores morais devem informar a vida politica

A proposta de um “Estado ético”, que pretendesse definir o comportamento moral dos
cidadaos, seria uma teoria amplamente recusada, j4 que com frequéncia conduz ao
totalitarismo ou, pelo menos, implicaria uma tendéncia marcadamente autoritaria. Nao
compete ao Estado decidir o que esta bem ou o que esta mal, mas sim, tem a obrigacao de
procurar e promover o bem comum e para isso tera, algumas vezes, a necessidade de
regulamentar o comportamento dos cidadaos.

No entanto, esta recusa de um “Estado ético”, nao deve levar ao erro oposto: a sua
“neutralidade” moral que de facto nem existe nem se pode dar. Com efeito, os valores
morais indicam os critérios que favorecem o desenvolvimento integral das pessoas; esse
desenvolvimento, na sua dimensao social, faz parte do bem terreno comum; e o principal
responsavel do bem comum é o Estado. O Estado deve, entre outras coisas, favorecer a

conduta moral das pessoas, ao menos na vida social.

b) A lgreja e o Estado diferenciam-se pela sua natureza e pelos seus fins

A Igreja recebeu de Cristo o mandato apostoélico: «ide, pois, ensinai todas as gentes,
baptizando-as em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo» (Mt 28, 19-20). Com a sua
doutrina e com a sua actividade apostdlica, a Igreja contribui para a recta ordenacao das
coisas temporais, de modo que sirvam ao homem para alcancar o seu fim altimo e nao o
desviem dele.

Os meios que a Igreja utiliza para levar a cabo a sua missao sdo, antes de mais,
espirituais: a pregacao do Evangelho, a administracdo dos sacramentos, a oracdo. Também
necessita de utilizar meios materiais, adequados a natureza dos seus membros que sao
pessoas humanas (cf. Act 4, 32-37; 1 Tm 5 ,18); estes meios hao-de estar sempre em
conformidade com o Evangelho. Além disso, a Igreja necessita de independéncia para
realizar a sua missao no mundo, mas nao de um dominio de caracter politico ou econémico
(cf. Catecismo, 2246; Compéndio, 426)[6].

O Estado é uma instituicao que deriva da natural sociabilidade humana, cuja finalidade é

0 bem comum temporal da sociedade civil; este bem é nao s6 material, mas também
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espiritual, pois os membros da sociedade sao pessoas com corpo e alma. Além disso, o
progresso social requer meios materiais e outros bens de caracter espiritual: a paz, a ordem,
a justica, a liberdade, a seguranca, etc. Estes bens s6 se podem alcancar mediante o exercicio
das virtudes sociais, que o Estado deve promover e tutelar (p. ex. a moralidade publica).

A diversidade entre o ambito religioso e o politico implica que o Estado nao goza de
“sacralidade”, nem deve dirigir as consciéncias, porque o fundamento moral da politica se
encontra fora dela. Por outro lado, a Igreja nao possui poder politico coercivo; enquanto ao
facto de a ela se pertencer do ponto de vista civil, é voluntaria a sua potestade, é de caracter
espiritual e ndo impde uma tUnica solucdo politica. Deste modo, o Estado e a Igreja
remetem-se as suas proprias funcoes, o que favorece a liberdade religiosa e social.

Daqui derivam dois importantes direitos:

a) o direito a liberdade religiosa que consiste na imunidade de coaccido por parte do
Estado em matéria religiosa;

b) o direito a liberdade de actuagdo dos catodlicos em relagdo a Hierarquia em matéria
temporal, embora com a obrigacao de seguir o Magistério da Igreja (cf. CIC, 227).

Além disso, a Igreja, «pregando a verdade evangélica e iluminando com a sua doutrina e
o testemunho dos cristaos todos os campos da actividade humana, ela respeita e promove

também a liberdade e responsabilidade politica dos cidadaos»[7].

c) Colaboracao entre a Igreja e o Estado

A distingao entre a Igreja e o Estado nao implica — como foi dito — a sua total separacao,
nem que a Igreja deva reduzir a propria acgdo ao ambito privado e espiritual. Certamente,
«a Igreja nao pode nem deve tomar nas suas proprias maos a batalha politica para realizar a
sociedade mais justa possivel. Nao pode nem deve colocar-se no lugar do Estado. Mas
também nao pode nem deve ficar 8 margem na luta pela justica»[8]. Neste sentido, a Igreja
tem o direito e o dever «de ensinar a sua doutrina acerca da sociedade; exercer sem entraves
a propria missdo entre os homens; e pronunciar o seu juizo moral mesmo acerca das
realidades politicas, sempre que os direitos fundamentais da pessoa ou a salvacao das almas
o0 exigirem»[9].

Assim, por exemplo, a Igreja pode e deve assinalar que uma lei € injusta por ser contraria
a lei natural (leis sobre o aborto ou o divércio), ou que determinados costumes ou situacoes

sao imorais embora sejam permitidas pelo poder civil, ou que os catélicos nao devem dar o

128



seu apoio aquelas pessoas ou partidos que proponham objectivos contrarios a lei de Deus e,
portanto, a dignidade da pessoa humana e ao bem comum/[10].

Tanto a Igreja como a actividade politica, que os governantes exercem através das
diferentes institui¢oes ou partidos, embora por diverso titulo, estdo ao servico do homem, e
«tanto mais eficazmente exercitarao este servico para bem de todos, quanto melhor
cultivarem entre si uma sa cooperacao»[11]. Se a comunidade politica (ou seja, a sociedade
tomada no seu conjunto, governantes e governados de um determinado Estado) ignora a
Igreja, fica em contradicao consigo proépria, visto que dificulta o exercicio dos direitos e
deveres de parte dos cidadaos, concretamente dos fiéis catdlicos.

As formas praticas de regulamentar estas relacoes podem variar de acordo com as
circunstancias: por exemplo, nao sera a mesma em paises de tradicao catdlica e naqueles em
que a presenca de catolicos é minoritaria.

Um aspecto essencial que se deve cuidar sempre € a salvaguarda do direito a liberdade
religiosa[12]. Velar pelo respeito deste direito € velar pelo respeito cabal da ordem social. O
direito a liberdade social e civil em matéria religiosa é a fonte e sintese de todos os direitos
do homem[13].

Em muitos paises, a Constituicdo (ou o sistema de leis fundamentais que regulam o
sistema de governo de um Estado) garante amplamente a liberdade religiosa de todos os
cidadaos e grupos religiosos; por este meio, a Igreja pode encontrar liberdade suficiente
para cumprir a sua missao e espaco para desenvolver as suas iniciativas apostolicas[14].

Além disso, e quando é possivel, a Igreja procura estabelecer acordos com o Estado, em
geral, denominados Concordatas nos quais se estabelecem solucbGes concretas para as
questodes eclesiasticas relacionadas com a finalidade do Estado: liberdade da Igreja e das
suas instituicOes para exercerem a sua missdo, convénios em matéria econdmica, dias

santos, etc.

3. Regime sobre as questdes mistas

H4 matérias nas quais quer a Igreja quer o Estado devem intervir no ambito das
respectivas competéncias e finalidades (chamadas quest6es mistas), como sao a educacao, o
casamento, a comunicacao social, a assisténcia aos necessitados[15]. Nestas matérias, é
especialmente necessaria a colaboracdo de modo que cada instituicao possa cumprir a sua

missao sem impedimento por parte da outra[16].
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a) A Igreja compete regular o casamento dos catdlicos, mesmo que s6 um dos
contraentes o seja; além disso, porque o matriménio é um sacramento, compete a Igreja
estabelecer as normas para a sua administracdo. Enquanto que ao Estado compete regular
os efeitos de ordem civil: regime de bens entre os esposos, etc. (cf. CIC, 1059). O Estado tem
o dever de reconhecer aos catdlicos o direito a contrair matrimoénio canénico.

b) A educacao dos filhos - também em matéria religiosa - compete aos pais por direito
natural; sdo eles que devem determinar o tipo de ensino que desejam para os seus filhos e os
meios de que se servirdo para esse fim (escola, catequese, etc.)[17]. Onde nao seja suficiente
a iniciativa dos pais ou dos grupos sociais, o Estado deve subsidiariamente estabelecer as
suas proprias escolas, respeitando sempre o direito dos pais sobre a orientacao da educacao
dos seus filhos.

Neste direito, esta incluida a possibilidade de promover e dirigir escolas em que os seus
filhos recebam a educacdo adequada. Tendo em conta a funcao social destas escolas, o
Estado deve reconhecé-las e subvenciona-las[18]. Também tém direito a que os seus filhos
recebam nas escolas — estatais ou ndo — o ensino que esteja de acordo com as suas
convicgoes religiosas[19].

Compete ao Estado estabelecer as normas relativas ao ensino que forem necessarias para
o bem comum (niveis, graus, acesso de todos a instrucao, contetidos minimos para obter os
graus correspondentes, reconhecimento de titulos, etc.). E uma tirania o Estado pretender
reservar para si, mesmo que indirectamente, o monopolio do ensino (cf. CIC, 797).

Compete sempre a Igreja determinar e vigiar tudo o que se refere ao ensino e difusao da
religido catolica: programas, contetidos, livros, idoneidade dos professores. E um aspecto da
potestade do Magistério que compete a Hierarquia e um direito da Igreja para defender e
garantir a sua propria identidade e integridade da sua doutrina. Ninguém se pode erigir em
professor de doutrina catolica, seja em que escola for, sem aprovacao da autoridade
eclesiastica (cf. CIC, 804-805).

A Igreja também tem o direito de estabelecer os seus proprios centros de ensino
(oficialmente catélicos), que sejam reconhecidos e recebam ajudas estatais, nas mesmas
condicoes dos outros centros nao estatais, sem ter para isso que renunciar ao seu ideario
catblico ou a sua dependéncia da autoridade eclesiastica (cf. CIC, 800).

c) A Igreja tem também o direito de promover iniciativas sociais que sejam congruentes
com a sua missao religiosa (hospitais, meios de comunicagdo, orfanatos, centros de

acolhimento) e que o Estado reconheca estas obras “catblicas” nas mesmas condicoes de
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outras iniciativas deste tipo promovidas por particulares (isencoes fiscais, titulos do pessoal,

subvencoes, colaboracao de voluntarios, possibilidade de receber donativos, etc.).

4. Laicidade e laicismo

Um tema de grande actualidade é a distin¢ao entre laicidade e laicismo . Entende-se por
laicidade que o Estado é auténomo em relacao as leis eclesiasticas. Enquanto o laicismo
pretende a autonomia da politica em relacdo a ordem moral e ao proprio designio divino,
tendendo a encerrar a religido na esfera puramente privada. Deste modo, é espezinhado o
direito a liberdade religiosa e prejudica-se a ordem social (cf. Compéndio, 572). A laicidade
auténtica evita dois extremos: a imposicao duma teoria moral que transforme a sociedade
civil num Estado ético[20], e a recusa a priori dos valores morais que provém de ambitos
culturais, religiosos, etc., que sao de livre pertenca e nao devem ser geridos a partir do
poder[21].

Além disso, deve sublinhar-se que ¢ ilusério e injusto pedir aos fiéis que actuem na
politica “como se Deus nio existisse”. E ilusério, porque todas as pessoas actuam apoiadas
nas suas conviccoes culturais (religiosas, filosoficas, politicas, etc.), que derivam ou nao de
uma fé religiosa, e sdo conviccdes que influem no comportamento social dos cidadios. E
injusta, porque os nao catolicos também actuam de acordo com as suas proprias doutrinas
ou ideologias, independentemente de qual tenha sido a sua origem.

Actuar na politica de acordo com a propria fé, se € coerente com a dignidade das pessoas,
nao significa que a politica esteja submetida a religiao; significa que a politica esta ao servico
da pessoa e, portanto, deve respeitar as exigéncias morais, o que equivale a dizer que deve
respeitar e favorecer a dignidade do ser humano. Do mesmo modo, viver o empenho politico
por um motivo transcendente ajusta-se perfeitamente a natureza humana e, por isso,

estimula esse empenho e produz melhores resultados.

5. O pluralismo social dos catdlicos

Tudo o que foi dito esta de acordo com o legitimo pluralismo dos catélicos no ambito
social. Com efeito, os mesmos objectivos tteis podem conseguir-se através de diversos
caminhos; é, portanto, razoavel o pluralismo de opinidao e de actuacao para alcancar uma
meta social. E natural que os partidarios de cada solucdo procurem legitimamente realiza-

la, no entanto, nenhuma opcao tem a garantia de ser a Gnica alternativa adequada — entre

131



outros motivos, porque a politica trabalha em grande parte com previsoes: é a arte de
realizar o possivel — e, menos ainda, de ser a Unica que corresponde a doutrina da
Igreja[22]: «A ninguém ¢é permitido reivindicar a autoridade da Igreja, exclusivamente, a
favor do seu parecer»[23].

Neste sentido, todos os fiéis, especialmente os leigos, tém direito a que na Igreja se
reconheca a sua legitima autonomia para gerir os assuntos temporais, de acordo com as
proprias convicgoes e preferéncias, sempre que estejam de acordo com a doutrina catolica.
Além disso, tém o dever de nao implicar a Igreja nas suas decisoes pessoais e actuacoes
sociais, evitando apresentar essas solugdes como solucoes catolicas[24].

O pluralismo nao é um mal menor, mas um elemento positivo — da mesma maneira que
a liberdade — da vida civil e religiosa. E preferivel aceitar a diversidade nos aspectos
temporais, do que conseguir a presumida eficicia uniformizando as op¢oes com prejuizo da
liberdade pessoal. No entanto, o pluralismo nao deve confundir-se com relativismo
ético[25]. Mais ainda, um auténtico pluralismo requer um conjunto de valores como suporte
das relacoes sociais.

O pluralismo é moralmente admissivel enquanto se trate de decisdes encaminhadas para
o bem pessoal e social; mas nao o é se a decisdo é contraria a lei natural, a ordem publica e
aos direitos fundamentais das pessoas (cf. Catecismo, 1901). Evitados estes casos extremos,
convém fomentar o pluralismo em matérias temporais como um bem para a vida pessoal,
social e eclesial.

ENRIQUE COLOM

- Catecismo da Igreja Catodlica, 2104-2109; 2244-2246; 2419-2425.

- Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et spes, 74-76; e Decl. Dignitatis Humanae, 1-8;
13-14.

- S. Joao Paulo II, Ex. ap. Christifideles Laici, 30-XII-88, 36-44.

- Sao Josemaria, Homilia «Amar o mundo apaixonadamente», em Temas actuais do

Cristianismo, 113-123.

132



- Congregacao para a Doutrina da Fé, Nota doutrinal sobre algumas questoes relativas
ao compromisso e a conduta dos catolicos na vida politica, 24-XI-2002.

- Compéndio da Doutrina Social da Igreja, 49-55; 60-71; 189-191; 238-243; 377-427.

INDICE DE TEMAS

[1] S. Joao Paulo II, Enc. Sollicitudo Rei Socialis, 8, 30-X11-1987; cf. Paulo VI, Ex.
Ap. Evangelii Nuntiandi, 29 e 30, 8-XII-1975; S. Joao Paulo II, Discurso em Puebla,
III; Enc. Redemptor Hominis, 15, 4-111-1979; Compéndio DSI, 64 e 71.

[2] Cf. Paulo VI, Ex. Ap. Evangelii Nuntiandi, 31. A unido do humano com o divino
€ muito propria do Opus Dei: o seu Fundador dizia que toda a vida dos seus fiéis é «um
servico de metas exclusivamente sobrenaturais, porque o Opus Dei ndo é nem nunca
sera - nem podera sé-lo - um instrumento temporal; mas é a0 mesmo tempo um servico
humano, porque nao fazeis sendo procurar conseguir a perfeicdo cristd no mundo,
honestamente, com a vossa libérrima e responsavel actuacdo em todos os campos da
actividade dos cidadaos. Um servico abnegado, que nao envilece, mas que educa, que
engrandece o coracdo - torna-o mais romano, no sentido mais nobre desta palavra - e
leva a procurar a honra e o bem do povo de cada pais, para que haja, cada dia, menos
pobres, menos ignorantes, menos almas sem fé, menos desesperados, menos guerras,
menos inseguranca, mais caridade e mais paz» (Sao Josemaria, Carta 31-V-1943, n. 1
em J.L. Illanes, F. Ocariz, P. Rodriguez, O Opus Dei na Igreja, Rei dos Livros, Lisboa,
1993.

[3] Cf. Paulo VI, Ex. Ap. Evangelii Nuntiandi, 9, 33-35; Congregacao para a
Doutrina da Fé, Inst. Libertatis Conscientia, 23-111-1986, 23.

[4] Falando dos valores que favorecem o desenvolvimento da dignidade humana, o
Compéndio indica: «O respeito pela legitima autonomia das realidades terrenas leva a
Igreja a nao assumir competéncias especificas de ordem técnica e temporal, mas nao a
impede de intervir para mostrar como, nas diferentes op¢oes do homem, estes valores
sao afirmados ou, pelo contrario, negados» (Compéndio DSI, 197). Cf. Concilio
Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 36 e 42; Paulo VI, Enc. Populorum Progressio,
26-111-1967, 13; S. Joao Paulo II, Enc. Sollicitudo Rei Socialis, 41; Compéndio DSI, 68 e
81.

133



[51 Concilio Vaticano II, Const. Lumen Gentium, 36. Cf. Catecismo, 912.

[6] Cf. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 76; Declar. Dignitatis
Humanae, 13.

[7] Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 76.

[81 Bento XVI, Enc. Deus Caritas Est, 25-X11-2005, 28. Cf. Bento XVI, Discurso em
Verona, 19-X-2006.

[9]Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 76.

[10]Cf. Ibidem, 40 e 41.

[11]Ibidem, 76. Cfr. Compendio, 425.

[12]Este direito nao consiste em que o homem tenha liberdade diante de Deus para
escolher uma ou outra religiao, porque s6 ha uma religiao verdadeira e o homem tem
obrigacao de procurar a verdade e, uma vez encontrada, abraca-la (cf. Concilio Vaticano
I1, Decl. Dignitatis Humanae, 1). O direito a liberdade religiosa «consiste em que todos
os homens devem estar livres de coaccao, quer por parte dos individuos, quer dos
grupos sociais ou qualquer autoridade humana; e de tal modo que, em matéria
religiosa, ninguém seja forcado a agir contra a propria consciéncia, nem impedido de
proceder segundo a mesma, em privado e em publico, s6 ou associado com outros,
dentro dos devidos limites» (Concilio Vaticano II, Decl. Dignitatis Humanae, 2).

«O respeito, por parte do Estado, do direito a liberdade religiosa é um sinal do
respeito pelos outros direitos humanos fundamentais, porque é o reconhecimento
implicito da existéncia de uma ordem que supera a dimensao politica da existéncia,
uma ordem que nasce da esfera da livre adesdo a uma comunidade de salvagao anterior
ao Estado» (S. Joao Paulo II, Discurso, 9-1-1989, 6). Diz-se que a comunidade de
salvacao ¢é anterior ao Estado porque a pessoa se incorpora nela com vista a um fim que
se encontra num plano superior ao dos fins da comunidade politica.

[13]Cf. S. Joao Paulo II, Enc. Centesimus Annus, 1-V-1991, 47.

O direito a liberdade em matéria religiosa «esta ligado ao de todas as restantes
liberdades»; mais ainda, todas elas o «reclamam como fundamento» (S. Joao Paulo II,
Discurso, 23-111-91, 2).

[14]Cf. Concilio Vaticano II, Declar. Dignitatis Humanae, 13.

[15]Sempre que as circunstancias o permitam, a Santa Sé estabelece relacoes
diplomaticas com os Estados para manter, assim, uma porta de didlogo permanente nas

questoes que interessam as duas partes (cf. Compéndio DSI, 427).

134



[16]Deve-se, portanto, defender sem qualquer hesitacdao, que «nao é verdade que
haja oposicao entre ser bom catélico e servir fielmente a sociedade civil. Como nao ha
razao para que a Igreja e o Estado choquem no exercicio legitimo das respectivas
autoridades, em cumprimento da missao que Deus lhes confiou» (Sao Josemaria,
Sulco, 301).

[17]1«O direito e o dever da educacdo sao primordiais e inalienaveis para os pais»
(Catecismo, 2221). Cf. S. Joao Paulo II, Ex. Ap. Familiaris Consortio, 22-XI-1981, 36.

[18]Cf. S. Jodo Paulo II, Ex. Ap. Familiaris Consortio, 40.

[19]«Como primeiros responsaveis pela educacdo dos seus filhos, os pais, tém o
direito de escolher para eles uma escola que corresponda s suas proprias conviccoes. E
um direito fundamental. Tanto quanto possivel, os pais tém o dever de escolher as
escolas que melhor os apoiem na sua tarefa de educadores cristaos. Os poderes publicos
tém o dever de garantir este direito dos pais e de assegurar as condicoes reais do seu
exercicio» (Catecismo, 2229).

[20]Cf. Paulo VI, Carta Ap. Octogesima Adveniens, 14-V-1971, 25; S. Joao Paulo II,
Enc. Centesimus Annus, 25.

[21]Cf. Congregacao para a Doutrina da Fé, Nota doutrinal sobre algumas questoes
relativas ao compromisso e a conduta dos catolicos na vida politica, 24-X1-2002, 6;
Compéndio, 571.

[22]Cf. Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 75; Paulo VI, Carta Ap.
Octogesima Adveniens, 50; Compéndio DSI, 417.

[23]1Ibidem, 43.

[24]Cf. Sao Josemaria, Temas Actuais do Cristianismo, 117.

[25]«Uma concepcgao relativista do pluralismo nao tem nada que ver com a legitima
liberdade dos cidadaos catolicos de eleger, dentre as opinides politicas compativeis com
a fé e a lei moral natural, aquela que, de acordo com o proéprio critério, se conforma
melhor as exigéncias do bem comum. A liberdade politica nao esta, nem pode estar,
baseada na ideia relativista de acordo com a qual todas as concepcoes sobre o bem do
homem sao igualmente verdadeiras e tém o mesmo valor, mas sobre o facto de que as
actividades politicas apontam, caso a caso, para a realizacao extremamente concreta do
verdadeiro bem humano e social num contexto histérico, geografico, econdémico,
tecnologico e cultural bem determinado. A pluralidade das orientacoes e solucoes que

devem ser, em todo o caso, moralmente aceitaveis, surge precisamente da concrecao

135



dos factos particulares e da diversidade das circunstancias» (Congregacao para a
Doutrina da Fé, Nota doutrinal sobre algumas questoes relativas ao compromisso e a

conduta dos catbélicos na vida politica, 24-X1-2002, 3). Cf. Compéndio DSI, 569 e 572.

136



TEMA 16
Creio naressurreicao da carne e na vida eterna

Esta verdade afirma a plenitude de imortalidade a que o homem esta destinado;

constitui, portanto, uma lembranca da dignidade da pessoa, especialmente do seu corpo.

No final do Simbolo dos Apostolos a Igreja proclama: «Creio na ressurreicao da carne e
na vida eterna». Nesta férmula estdo contados de uma forma breve os elementos

fundamentais da esperanca escatologica da Igreja.

1. Aressurreicédo da carne

A Igreja proclamou em muitas ocasioes a sua fé na ressurreicao de todos os mortos no
final dos tempos. Trata-se, de algum modo da “extensdo” da Ressurreicao de Jesus Cristo,
«0 primogénito entre muitos irmaos» (Rm 8, 29) a todos os homens, vivos e mortos, justos
e pecadores, que tera lugar quando Ele vier no final dos tempos. Com a morte, a alma
separa-se do corpo; com a ressurreicao, corpo e alma unem-se de novo entre si, para sempre
(cf. Catecismo, 997). O dogma da ressurreicao dos mortos, ao mesmo tempo que fala da
plenitude da imortalidade a que o homem esta destinado, é uma viva lembranca da sua
dignidade, especialmente na sua vertente corporal. Fala da bondade do mundo, do corpo, do
valor da histoéria vivida dia a dia, da vocacao eterna da matéria. Por isso, contra os gnosticos
do século II, se falou da ressurreicao da carne, ou seja, da vida do homem no seu aspecto

mais material, temporal, mutavel e, aparentemente, caduco.
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Sao Tomas de Aquino considera que a doutrina sobre a ressurreicao € natural em relacao
a causa final (porque a alma estd feita para estar unida ao corpo e vice-versa), mas €
sobrenatural em relacdo a causa eficiente (que é Deus)[1].

O corpo ressuscitado sera real e material, mas nao terreno nem mortal. Sao Paulo opoe-
se a ideia de uma ressurreicao como transformacao que se leva a cabo dentro da histéria
humana e fala do corpo ressuscitado como “glorioso” (cf. FI 3, 21) e “espiritual” (cf. 1 Cor 15,
44). A ressurreicao do homem, como a de Cristo, tera lugar, para todos, depois da morte.

A Igreja nao promete aos homens uma vida de éxito assegurado nesta terra em nome da
fé crista. Nao havera, assim, uma utopia, pois a nossa vida terrena estara sempre marcada
pela Cruz. Ao mesmo tempo, pela recepcao do Baptismo e da Eucaristia, o processo da
ressurreicao ja comecou de algum modo (cf. Catecismo, 1000). Segundo Sao Tomas, na
ressurreicao, a alma informara o corpo tao profundamente, que ficarao nele reflectidas as
suas qualidades morais e espirituais[2]. Neste sentido a ressurreicao final, que tera lugar
com a vinda de Jesus Cristo na gldria, tornara possivel o juizo definitivo de vivos e defuntos.

Relativamente a doutrina da ressurreicao podem acrescentar-se quatro reflexoes:

- a doutrina da ressurreicao final exclui as teorias da reencarnacado, segundo as quais a
alma humana, depois da morte, emigra para outro corpo, repetidas vezes se for preciso, até
ficar definitivamente purificada. A esse respeito, o Concilio Vaticano II falou do «anico
curso da nossa vida»[3], pois «esta estabelecido que os homens morram uma s6 vez» (Heb
9, 27);

- manifestacdo clara da fé da Igreja na ressurreicao do proprio corpo é a veneracao das
reliquias dos Santos;

- embora a cremacdo do cadaver humano nao seja ilicita, a ndo ser que tenha sido
escolhida por razées contrarias a fé (CIC, 1176), a Igreja aconselha vivamente a conservar o
piedoso costume de sepultar os cadaveres. Com efeito, «os corpos dos defuntos devem ser
tratados com respeito e caridade na fé e a esperanca da ressurreicao. Enterrar os mortos é
uma obra de misericordia corporal, que honra os filhos de Deus, templos do Espirito Santo»
(Catecismo, 2300);

- aressurreicao dos mortos coincide com o que a Sagrada Escritura chama a chegada dos
«novos céus e da nova terra» (Catecismo, 1042; 2 P 3, 13; Ap 21, 1). Nao s6 o homem
chegara a gloria, mas todo o cosmos, em que o homem vive e actua, sera transformado. «A
Igreja, a qual todos somos chamados e na qual por graca de Deus alcancamos a santidade»,

lemos na Lumen Gentium (n. 48), nao sera levada a sua plena perfeicao sendo «quando vier
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o tempo da restauracdo de todas as coisas (cf. Act 3, 21) e, quando, juntamente com o
género humano, também o universo inteiro, que ao homem estd intimamente ligado e por
ele atinge o seu fim, for perfeitamente restaurado em Cristo». Havera continuidade
certamente entre este mundo e o mundo novo, mas também uma importante
descontinuidade. A espera da instauracao definitiva do Reino de Cristo nao deve debilitar
mas avivar, com a virtude teologal da esperanca, o empenho de procurar o progresso

terreno (cf. Catecismo, 1049).

2. O sentido cristdo da morte

O enigma da morte do homem compreende-se somente a luz da ressurreicao de Cristo.
Com efeito, a morte, a perda da vida humana, apresenta-se como o maior mal na ordem
natural, precisamente porque ¢ algo definitivo, que s6 sera vencida definitivamente quando
Deus ressuscitar os homens em Cristo.

Por um lado, a morte é natural no sentido em que a alma pode separar-se do corpo.
Deste ponto de vista, a morte marca o termo da peregrinacao terrena. Depois da morte, o
homem nao pode merecer ou desmerecer mais. «Com a morte, a opcao de vida feita pela
pessoa humana torna-se definitiva»[4]. Ja ndo tera a possibilidade de se arrepender. Logo
depois da morte ira para o Céu, para o Inferno ou para o Purgatoério. Para que isto se
verifique, existe aquilo a que a Igreja chamou juizo particular (cf. Catecismo, 1021-1022). O
facto da morte constituir o limite do periodo de prova serve ao homem para orientar bem a
sua vida, para aproveitar o tempo e outros talentos, para actuar rectamente, para se
consumir ao servico dos outros.

Por outro lado, a Escritura ensina que a morte entrou no mundo por causa do pecado
original (cf. Gn 3, 17-19; Sb 1, 13-14; 2, 23-24; Rm 5, 12; 6, 23; Tg 1, 15; Catecismo, 1007).
Neste sentido, deve ser considerada como castigo pelo pecado; o homem que queria viver a
margem de Deus, deve aceitar o dissabor da ruptura com a sociedade e consigo mesmo
como fruto do seu afastamento. No entanto, Cristo «assumiu a morte num acto de
submissao total e livre a Vontade do Pai» (Catecismo, 1009). Com a sua obediéncia venceu a
morte e ganhou a ressurreicio para a humanidade. Para quem vive em Cristo pelo
Baptismo, a morte continua a ser dolorosa e repugnante, mas ja nao ¢ uma lembranca viva
do pecado, mas uma oportunidade preciosa de poder corredimir com Cristo, mediante a

mortificacdo e a entrega aos outros. «Se morremos com Cristo, também viveremos com Ele»
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(2 Tm 1, 11). Por este motivo, «gracas a Cristo, a morte crista tem um sentido positivo»

(Catecismo, 1010).

3. Avida eterna em comunhao intima com Deus

Ao criar e redimir o homem, Deus destinou-o a eterna comunhao com Ele, aquilo que
Sao Joao chama a “vida eterna”, ou o que se costuma chamar o “Céu”. Assim, Jesus
comunica a promessa do Pai aos seus: «muito bem, servo bom e fiel, ja que foste fiel nas
pequenas coisas, entra no gozo do teu Senhor» (Mt 25, 21). A vida eterna nao é como «uma
sucessao continua de dias do calendério, mas algo parecido com o instante repleto de
satisfacdo, onde a totalidade nos abraca e nés abracamos a totalidade. Seria o instante de
mergulhar no oceano do amor infinito, no qual o tempo — o antes e o depois — ja ndo existe.
Podemos somente procurar pensar que este instante é a vida em sentido pleno, um
incessante mergulhar na vastidao do ser, ao mesmo tempo que ficamos simplesmente
inundados pela alegria»[5].

A vida eterna é que da sentido a vida humana, ao empenho ético, a entrega generosa, ao
servico abnegado, ao esfor¢o por comunicar a doutrina e o amor de Cristo a todas as almas.
A esperanca crista no céu nao € individualista, mas referida a todos[6]. Com base nesta
promessa, o cristdo pode estar firmemente convencido de que “vale a pena” viver a vida
crista em plenitude. «O céu é o fim ultimo e a realizacao das aspiracoes mais profundas do
homem, o estado de felicidade suprema e definitiva» (Catecismo, 1024); assim o exprimiu
Santo Agostinho nas Confissoes : «Fizestes-nos, Senhor, para ti, € 0 nosso coracao esta
inquieto até descansar em ti»[7]. A vida eterna, com efeito, é o objecto principal da
esperanca crista.

«Os que morrem na graca e na amizade de Deus e estiverem perfeitamente purificados,
viverdo para sempre com Cristo. Serdo para sempre semelhantes a Deus, porque O verao
“tal como Ele é” (1 Jo 3, 2), “face a face” (1 Co 13, 12)» (Catecismo, 1023). A teologia
denominou este estado de “visao beatifica”. «<Em virtude da sua transcendéncia, Deus nao
pode ser visto tal como é, sendo quando Ele proprio abrir o seu mistério a contemplacao
imediata do homem e lhe der capacidade para O contemplar» (Catecismo, 1028). O céu ¢é a
maxima expressao da graca divina.

Por outro lado, o céu nao consiste numa pura, abstracta e imo6vel contemplacao da

Trindade. Em Deus o homem podera contemplar todas as coisas que, de algum modo, fazem
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referéncia a sua vida, gozando delas e, em especial, podera amar os que amou no mundo
com um amor puro e perpétuo. «Nunca esquecais que depois da morte vos recebera o Amor.
E no amor de Deus encontrareis, além do mais, todos os amores limpos que tenhais tido na
terra»[8]. O gozo do céu chega ao seu cume pleno com a ressurreicao dos mortos. Segundo
Santo Agostinho, a vida eterna consiste num descanso eterno e numa deliciosa e suprema
actividade[9].

Que o Céu dure eternamente nao significa que nele o homem deixe de ser livre. No céu, o
homem nao peca, nao pode pecar, porque, vendo Deus face a face, vendo-O, além do mais,
como fonte viva de toda a bondade criada, na realidade nao quer pecar. Livre e filialmente, o
homem salvo ficarA em comunhao com Deus para sempre. Com isso, a sua liberdade
alcancou a sua plena realizacao.

A vida eterna é o fruto definitivo da doacdo divina ao homem. Por isso, tem algo de
infinito. No entanto, a graca divina nao elimina a natureza humana, nem no seu ser, nem
nas suas faculdades, nem a sua personalidade, nem o que tenha merecido durante a vida.
Por isso, ha distin¢ao e diversidade entre aqueles que gozam da visao de Deus, nao quanto
ao objecto, que é o proprio Deus, contemplado sem intermediarios, mas quanto a qualidade
do sujeito: «quem tem mais caridade participa mais da luz da gléria e vera mais

perfeitamente a Deus e sera feliz»[10].

4. O inferno como recusa definitiva de Deus

A Sagrada Escritura afirma, repetidas vezes, que os homens que nao se arrependerem
dos seus pecados graves perderao o prémio eterno da comunhdo com Deus, sofrendo a
desgraca perpétua. «Morrer em pecado mortal sem arrependimento e sem dar acolhimento
ao amor misericordioso de Deus, significa permanecer separado d’Ele para sempre, por
nossa propria livre escolha. E este estado de auto-exclusdo definitiva da comunhio com
Deus e com os bem-aventurados que se designa pela palavra “Inferno”» (Catecismo, 1033).
Nao é que Deus predestine alguém a condenacao perpétua; é o homem que, procurando o
seu fim dltimo a margem de Deus e da sua vontade, constréi para si um mundo isolado onde
nao pode penetrar a luz e o amor de Deus. O inferno é um mistério, o mistério do Amor
recusado, é sinal do poder destruidor da liberdade humana quando se afasta de Deus[11].

Relativamente ao inferno, é tradicional distinguir entre “pena de dano”, a mais

fundamental e dolorosa, que consiste na separacao perpétua de Deus, sempre desejado
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ardentemente pelo coracao humano, e “pena dos sentidos”, a que se alude frequentemente
nos evangelhos com a imagem do fogo eterno.

A doutrina sobre o inferno no Novo Testamento apresenta-se como um chamamento a
responsabilidade no uso dos dons e talentos recebidos e a conversao. A sua existéncia faz
com que o homem vislumbre a gravidade do pecado mortal e a necessidade de o evitar por
todos os meios, principalmente, como é l6gico, mediante a oracao confiada e humilde. A
possibilidade da condenagdo recorda aos cristdos a necessidade de viver uma vida
inteiramente apostolica.

Sem lugar a davidas, a existéncia do inferno é um mistério, o mistério da justica de Deus
para com aqueles que se fecham ao Seu perdao misericordioso. Alguns autores pensaram na
possibilidade da aniquilacao do pecador impenitente quando morre. Esta teoria ¢ dificil de
conciliar com o facto de que Deus deu, por amor, a existéncia — espiritual e imortal — a cada
homem][12].

5. A purificacdo necesséaria para o encontro com Deus

«0Os que morrem na graca e na amizade de Deus, mas nao de todo purificados, embora
seguros da sua salvacao eterna, sofrem depois da morte uma purificacao, a fim de obterem a
santidade necessaria para entrar na alegria do céu» (Catecismo, 1030). Pode pensar-se que
muitos homens, mesmo que nao tenham vivido uma vida santa na terra, nao se manterao
definitivamente no pecado. A possibilidade de serem limpos das impurezas e imperfeicGes
da vida, mais ou menos malograda, depois da morte apresenta-se, entdo, como una nova
bondade de Deus, como uma oportunidade para se preparar para entrar na comunhao
intima com a santidade de Deus. «O purgatoério € uma misericordia de Deus, para limpar os
defeitos dos que desejam identificar-se com Ele»[13].

O Antigo Testamento fala da purificacao ultra-terrena (cf. 2 Mt 12, 40-45). Sao Paulo na
primeira Carta aos Corintios (1 Cor 3, 10-15) apresenta a purificacao crista, nesta vida e na
futura, através da imagem do fogo; fogo que, de algum modo, emana de Jesus Cristo,
Salvador, Juiz e Fundamento da vida crista[14]. Embora a doutrina do Purgatério nao tenha
sido definida formalmente até a Idade Média[15], a antiquissima e unanime pratica de
oferecer sufragios pelos defuntos, especialmente mediante e santo Sacrificio eucaristico, é
indicio claro da fé da Igreja na purificacao ultra-terrena. Com efeito, nao teria sentido rezar

pelos defuntos se estivessem, ou ja salvos no céu ou, entiao, condenados no inferno. Os
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protestantes, na sua maioria, negam a existéncia do purgatério, ja que lhes parece uma
confianca excessiva nas obras humanas e na capacidade da Igreja de interceder pelos que
deixaram este mundo.

Mais do que um lugar, o purgatorio deve ser considerado como um estado de
temporario e doloroso afastamento de Deus, em que se perdoam os pecados veniais, se
purifica a inclinacdo para o mal, que o pecado deixa na alma, e se supera a “pena temporal”
devida ao pecado. O pecado nao s6 ofende a Deus, e causa dano ao proprio pecador mas,
através da comunhao dos Santos, causa dano a Igreja, ao mundo, a humanidade. A oracao
da Igreja pelos defuntos restabelece, de algum modo, a ordem e a justica: principalmente
por meio da Santa Missa, das esmolas, das indulgéncias e das obras de peniténcia (cf.
Catecismo, 1032).

Os te6logos ensinam que no purgatorio se sofre muito, de acordo com a situacao de cada
um. No entanto, trata-se de uma dor com significado, «uma dor feliz»[16]. Por isso,
convidam-se os cristdos a procurar a purificacdo dos pecados na vida presente mediante a

contricdo, a mortificacao, a reparacao e a vida santa.

6. As criancas que morrem sem o Baptismo

A Igreja confia a misericordia de Deus as criangas que morreram sem terem recebido o
Baptismo. Ha motivos para pensar que Deus, de algum modo, as acolhe, quer pelo grande
carinho que Jesus manifestou pelas criancas (cf. Mc 10, 14), quer porque enviou o seu Filho
com o desejo de que todos os homens se salvem (cf. 1 Tm 2, 4). Ao mesmo tempo, o facto de
confiar na misericérdia divina nao é motivo para diferir a administracdo do Sacramento do
Baptismo as criancas recém-nascidas (CIC 867), que confere uma particular configuracao
com Cristo: «significa e realiza a morte para o pecado e a entrada na vida da Santissima
Trindade através da configuragdo com o Mistério pascal de Cristo» (Catecismo, 1239).

PAUL O’'CALLAGHAN

- Catecismo da Igreja Catélica, 988-1050.
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A liturgia crista é essencialmente actio Dei que nos une a Jesus através do Espirito (cf.

Ex. ap. Sacramentum Caritatis, n. 37).

1. O Mistério pascal: mistério vivo e vivificante

As palavras e as ac¢Oes de Jesus durante a sua vida oculta em Nazaré e no seu ministério
publico eram salvificas e antecipavam a forca do seu ministério pascal. «Uma vez chegada a
sua “Hora” (cf. Jo 13, 1; 17, 1.), Jesus vive o tnico acontecimento da histéria que nao passa
jamais: morre, é sepultado, ressuscita de entre os mortos e senta-Se a direita do Pai “uma
vez por todas” (Rm 6, 10; Heb 7, 27; 9, 12). E um acontecimento real, ocorrido na nossa
histéria, mas tnico; todos os outros acontecimentos da histéria acontecem uma vez e
passam, devorados pelo passado. Pelo contrario, o mistério pascal de Cristo nao pode ficar
somente no passado, ja que pela sua morte, Ele destruiu a morte; e tudo o que Cristo é, tudo
o que fez e sofreu por todos os homens, participa da eternidade divina, e assim transcende
todos os tempos e em todos se torna presente. O acontecimento da cruz e da ressurreicao
permanece e atrai tudo para a vida» (Catecismo, 1085).

Como sabemos, «no inicio do ser cristao, nao ha uma decisao ética ou uma grande ideia,
mas o encontro com um acontecimento, com uma Pessoa que d4 a vida um novo horizonte
e, desta forma, o rumo decisivo»[1]. Dai que «a fonte da nossa fé e da liturgia eucaristica é o

mesmo acontecimento: a doacao que Cristo fez de Si préprio no mistério pascal»[2].
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2. O Mistério pascal no tempo da Igreja: liturgia e sacramentos

«Em Cristo realizou-se plenamente a nossa reconciliacdo e deu-se-nos a plenitude do
culto divino (...) principalmente pelo mistério pascal da sua bem-aventurada Paixao,
Ressurreicio dos mortos e gloriosa Ascensdo»[3]. «E este mistério de Cristo que a Igreja
proclama e celebra na sua liturgia» (Catecismo, 1068).

«Com razao se considera a Liturgia como o exercicio da fun¢do sacerdotal de Cristo.
Nela, os sinais sensiveis significam e, cada um a sua maneira, realizam a santificacao dos
homens; nela, o Corpo Mistico de Jesus Cristo - cabeca e membros - presta a Deus o culto
publico integral» [4]. «Toda a vida liturgica da Igreja gravita em torno do sacrificio
eucaristico e dos sacramentos» (Catecismo, 1113).

«Sentado a direita do Pai, e derramando o Espirito Santo sobre o seu corpo que é a
Igreja, Cristo age agora pelos sacramentos, que instituiu para comunicar a sua graca»

(Catecismo, 1084).

2.1. Os sacramentos: natureza, origem e numero

«Os sacramentos sao sinais eficazes da graca, instituidos por Cristo e confiados a Igreja,
pelos quais nos é dispensada a vida divina. Os ritos visiveis, com os quais sao celebrados os
sacramentos, significam e realizam as gracas proprias de cada sacramento» (Catecismo,
1131). «Os sacramentos siao sinais sensiveis (palavras e accoes), acessiveis a nossa
humanidade actual» (Catecismo, 1084).

«Aderindo a doutrina da Sagrada Escritura, as tradicoes apostoélicas e ao sentir unanime
dos santos Padres», nds professamos que «os sacramentos da nova Lei foram todos
instituidos por nosso Senhor Jesus Cristo»[5].

«Ha na Igreja sete sacramentos: Baptismo, Confirmacao ou Crisma, Eucaristia,
Peniténcia, Uncao dos enfermos, Ordem e Matrimonio» (Catecismo, 1113). «Os sete
sacramentos tocam todas as etapas e momentos importantes da vida do cristao: outorgam
nascimento e crescimento, cura e missao, a vida de fé dos cristdos. Ha aqui uma certa
semelhanca entre as etapas da vida natural e as da vida espiritual» (Catecismo, 1210).
Formam um conjunto ordenado em que a Eucaristia ocupa o centro pois contém o proprio

Autor dos sacramentos (cf. Catecismo, 1211).
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Os sacramentos significam trés coisas: a causa santificante, que é a Morte e Ressurreicao
de Cristo; o efeito santificante ou graca; e o fim da santificacdao, que é a gléria eterna. «O
sacramento é sinal rememorativo daquilo que o precedeu, isto é, da paixao de Cristo; e
demonstrativo daquilo que em nos a paixao de Cristo realiza, isto é, da graca; e prognostico,
quer dizer, que anuncia de antemao a gloria futura»[6].

O signo sacramental, proprio de cada sacramento, é constituido por coisas (elementos
materiais — agua, azeite, pao, vinho — e gestos humanos — ablucao, uncao, imposicao das
maos, etc.), que se chamam matéria ; e também por palavras que o ministro do sacramento
pronuncia, que sao a forma . Na realidade, «cada celebracao sacramental é um encontro dos
filhos de Deus com o seu Pai, em Cristo e no Espirito Santo. Tal encontro exprime-se como
um didlogo, através de accoes e de palavras» (Catecismo, 1153).

Na liturgia dos sacramentos existe uma parte imutavel (o que o proprio Cristo
estabeleceu acerca do signo sacramental), e as partes que a Igreja pode mudar, para bem
dos fiéis e maior veneracao dos sacramentos, adaptando-as as circunstancias de lugar e de
tempo[7]. «Nenhum rito sacramental pode ser modificado ou manipulado ao arbitrio do

ministro ou da comunidade» (Catecismo, 1125).

2.2 Efeitos e necessidade dos sacramentos

Todos os sacramentos conferem a graca santificante a quem nao coloca obstaculos[8].
Esta graca é «o dom do Espirito que nos justifica e nos santifica» (Catecismo, 2003). Além
disso, os sacramentos conferem a graca sacramental, que & a graca «propria de cada
sacramento» (Catecismo, 1128): um certo auxilio divino para conseguir o fim desse
sacramento.

Nio s6 recebemos a graca santificante, mas também o proprio Espirito Santo. «E pelos
sacramentos da Igreja que Cristo comunica aos membros do seu corpo o seu Espirito Santo
e santificador» (Catecismo, 739) [9]. O fruto da vida sacramental consiste em que o Espirito
Santo deifica os fiéis unindo-os vitalmente a Cristo (cf. Catecismo, 1129).

Os trés sacramentos do Baptismo, Confirmacdo e Ordem conferem, além da graca, o
chamado cardcter sacramental, que € um selo espiritual indelével impresso na almal10],
pelo qual o cristdo participa do sacerdocio de Cristo e forma parte da Igreja segundo os
diversos estados e funcoes. O caracter sacramental permanece para sempre no cristdo como

disposicao positiva para a graca, como promessa e garantia da proteccdo divina e como
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vocacao para o culto divino e servigo da Igreja. Por conseguinte, estes trés sacramentos nao
podem ser reiterados (cf. Catecismo, 1121).

Os sacramentos que Cristo confiou a sua Igreja sdo necessarios — pelo menos o seu
desejo — para a salvagao, para alcancar a graca santificante, e nenhum é supérfluo, embora

nem todos sejam necessarios para todas as pessoas[11].

2.3. Eficacia dos sacramentos

Os sacramentos «sao eficazes, porque neles é o proprio Cristo que opera: é Ele que
baptiza, é Ele que age nos sacramentos para comunicar a graga que o sacramento significa»
(Catecismo, 1127). O efeito sacramental produz-se ex opere operato (pelo proprio facto do
signo sacramental se ter realizado)[12]. «O sacramento nao actua em virtude da justica do
homem que o administra ou do que o recebe, mas pelo poder de Deus»[13]. «Desde que um
sacramento seja celebrado conforme a intencao da Igreja, o poder de Cristo e do seu Espirito
age nele e por ele, independentemente da santidade pessoal do ministro» (Catecismo, 1128).

O homem que realiza o sacramento coloca-se ao servigo de Cristo e da Igreja, por isso
chama-se ministro do sacramento; e nao pode ser qualquer fiel cristao indistintamente, mas
de modo ordinario, necessita da especial configuracdo com Cristo Sacerdote que da o
sacramento da Ordem][14].

A eficacia dos sacramentos deriva do proprio Cristo, que actua neles, «no entanto, os
frutos dos sacramentos dependem também das disposi¢es de quem os recebe» (Catecismo,
1128): quanto melhores forem as disposicoes de fé que possua, conversao do coragao e
adesao a vontade de Deus, mais abundantes sao nos efeitos da graca que recebe (cf.
Catecismo, 1098).

«A Santa Mae Igreja instituiu também os sacramentais. Estes sdo sinais sagrados por
meio dos quais, imitando de algum modo os sacramentos, se significam e se obtém, pela
oracao da Igreja, efeitos principalmente de ordem espiritual. Por meio deles, dispGem-se os
homens para a recep¢ao do principal efeito dos sacramentos e sdo santificadas as varias
circunstancias da vida»[15]. «Os sacramentais nao conferem a graca do Espirito Santo a
maneira dos sacramentos; mas, pela oracao da Igreja, preparam para receber a graca e

dispdoem para cooperar com ela» (Catecismo, 1671).

3. A Liturgia
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A liturgia crista «é essencialmente accao de Deus (actio Dei) que nos envolve em Jesus
por meio do Espirito»[16], e possui uma dupla dimensao: ascendente e descendente[17]. «A
liturgia é “accdo” do “Cristo total” (Christus totus)» (Catecismo, 1136), por isso «¢é toda a
comunidade, o corpo de Cristo unido a sua Cabeca, que celebra» (Catecismo, 1140). No
centro da assembleia encontra-se o proprio Jesus Cristo (cf. Mt 18, 20), agora ressuscitado e
glorioso. Cristo precede a assembleia que celebra. Ele — que actua inseparavelmente unido
ao Espirito Santo — convoca-a, retine-a e ensina-a. Ele, o Sumo e Eterno Sacerdote é o
principal protagonista da accao ritual que torna presente o evento fundador, embora se
sirva dos seus ministros para re-presentar (para tornar presente, real e verdadeiramente, no
aqui e agora da celebracao liturgica) o seu sacrificio redentor e tornar-nos participantes dos
dons conviviais da sua Eucaristia.

Sem esquecer que, formando com Cristo-Cabeca «como que uma tunica pessoa
mistica»[18], a Igreja actua nos sacramentos como “comunidade sacerdotal”,
“organicamente estruturada”: gracas ao Baptismo e a Confirmacao, o povo sacerdotal torna-
se apto para celebrar a Eucaristia. Por isso, «as accoes liturgicas nao sao accoes privadas,
mas celebracoes da Igreja (...), pertencem a todo o corpo da Igreja, manifestam-no e
afectam-no, atingindo, porém, cada um dos membros de modo diverso, segundo a variedade
de estados, funcoes e participacao actual»[19].

Em cada celebracao littirgica comparticipa toda a Igreja, céus e terra, Deus e os homens
(cf. Ap 5). A liturgia crista, embora se celebre apenas aqui e agora, num lugar concreto e
expresse em si uma certa comunidade, € por natureza catolica, provém do todo e conduz ao
todo, em unidade com o Papa, com os bispos em comunhao com o Romano Pontifice, com
os crentes de todas as épocas e lugares «para que Deus seja tudo em todas as coisas» (1 Cor
15, 28). Nesta perspectiva, é fundamental o principio de que o verdadeiro sujeito da liturgia
¢ a Igreja, concretamente a communio sanctorum de todos os lugares e de todos os
tempos[20]. Por isso, quanto mais uma celebracdo esta imbuida desta consciéncia, tanto
mais nela se realiza concretamente o sentido da liturgia. Expressao desta consciéncia de
unidade e universalidade da Igreja é o uso do latim e do canto gregoriano em algumas
partes da celebracao litdrgica[21].

A partir destas consideracoes, podemos afirmar que a assembleia que celebra a
Eucaristia é a comunidade dos baptizados que, «pela regeneracao e pela un¢ao do Espirito
Santo, sdo consagrados para serem casa espiritual, sacerdocio santo, para que, por meio de

todas as obras proprias do cristao, oferecam oblacoes espirituais»[22]. Este “sacerdocio
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comum” é o de Cristo, tnico Sacerdote, no qual todos os seus membros participam[23].
«Assim, na celebracao dos sacramentos, toda a assembleia é “liturga”, cada qual segundo a
sua funcao, mas “na unidade do Espirito” que age em todos» (Catecismo, 1144). Por isso, a
participacao nas celebragoes litirgicas, mesmo que nao abarque toda a vida sobrenatural
dos fiéis, constitui para eles, como para toda a Igreja, o cume para o qual tende toda a sua
actividade e a fonte donde mana a sua forca[24]. Na realidade, «a Igreja recebe-se e
simultaneamente exprime-se nos sete sacramentos, pelos quais a graca de Deus influencia
concretamente a existéncia dos fiéis para que toda a sua vida, redimida por Cristo, se torne
culto agradavel a Deus»[25].

Quando nos referimos a assembleia como sujeito da celebracao quer dizer que cada fiel,
ao actuar como membro participante da assembleia, faz tudo e s6 o que lhe corresponde.
«0Os membros nao tém todos a mesma funcao» (Rm 12, 4). Alguns siao chamados por Deus
na e pela Igreja para um servico especial da comunidade. Estes servidores sao escolhidos
pelo sacramento da Ordem, por meio do qual o Espirito Santo os torna aptos para actuar em
representacao de Cristo-Cabeca ao servigo de todos os membros da Igreja[26]. Como Joao
Paulo II esclareceu em diversos momentos, «in persona Christi quer dizer algo mais do que
“em nome”, ou entdo “nas vezes” de Cristo. In persona , isto é, na especifica e sacramental
identificacao com o Sumo e Eterno Sacerdote, que é o Autor e o principal Sujeito deste seu
proprio sacrificio, no que verdadeiramente nao pode ser substituido por ninguém»[27].
Podemos dizer graficamente, como diz o Catecismo, que «o ministro ordenado é como que o
“icone” de Cristo-Sacerdote» (Catecismo, 1142).

«O mistério celebrado na liturgia é um s6, mas as formas da sua celebracao sao diversas.
A riqueza insondavel do mistério de Cristo é tal, que nenhuma tradicao littrgica pode
esgotar-lhe a expressdao». (Catecismo, 1200-1201). «As tradigoes litairgicas ou ritos,
actualmente em uso na Igreja, sdo: o rito latino (principalmente o rito romano, mas também
os ritos de certas igrejas locais, como o rito ambrosiano ou o de certas ordens religiosas) e os
ritos bizantino, alexandrino ou copta, siriaco, arménio, maronita e caldeu» (Catecismo,
1203). «A Igreja considera iguais em direito e honra todos os ritos legitimamente
reconhecidos, quer que se mantenham e sejam por todos os meios promovidos»[28].

JUAN JOSE SILVESTRE
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- Catecismo da Igreja Catdlica, 1066-1098; 1113-1143; 1200-1211 e 1667-1671.

- S. Josemaria, Homilia «A Eucaristia, mistério de fé e de amor», em Cristo que Passa,
83-94; também os n. 70 e 80. Temas Actuais do Cristianismo, 115.

- J. Ratzinger, Introducao ao Espirito da Liturgia, Edi¢oes Paulinas, 2002.

- J. L. Gutiérrez-Martin, Belleza y misterio. La liturgia, vida de la Iglesia, EUNSA
(Astrolabio), Pamplona 2006, pp. 53-84, 13-126.
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O Baptismo outorga ao cristdo a justificacdo. Com a Confirmacdo completa-se o

patrimonio baptismal com os dons sobrenaturais da maturidade crista.

Baptismo

1. Fundamentos biblicos e instituicao

De entre as numerosas prefiguracoes veterotestamentarias do Baptismo, destaca-se o
dilavio universal, a travessia do Mar Vermelho e a circuncisao, visto se encontrarem
explicitamente mencionadas no Novo Testamento ao aludirem a este sacramento (cf. 1 Pe 3,
20-21; 1 Cor 10, 1; Cl 2, 11-12). Com S. Joao Baptista, o rito da agua, ainda sem eficacia
salvadora, une-se a preparacao doutrinal, a conversao e ao desejo da graca, pilares do futuro
catecumenato.

Jesus é baptizado nas aguas do rio Jordao no inicio do Seu ministério puablico (cf. Mt 3,
13-17), nao por necessidade, mas por solidariedade redentora. Nessa ocasidao fica
definitivamente indicada a 4gua como elemento material do signo sacramental. Além disso,
abrem-se os céus, desce o Espirito Santo em forma de pomba e ouve-se a voz de Deus Pai
que confirma a filiacao divina de Cristo: acontecimentos que revelam nos primérdios da
futura Igreja o que depois se realizara sacramentalmente nos seus membros.

Depois disso, teve lugar o encontro com Nicodemos, durante o qual Jesus afirma o
vinculo pneumatologico que existe entre a agua baptismal e a salvacdo, dai a sua

necessidade: «quem nao nascer da agua e do Espirito nao pode entrar no Reino de Deus»

(Jo 3, 5).
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O mistério pascal confere ao baptismo o seu valor salvifico. Jesus, com efeito, «ja tinha
falado da sua paixao, que ia sofrer em Jerusalém, como dum “baptismo” com que devia ser
baptizado (Mc 10, 38; cf. Lc 12, 50). O sangue e a agua que manaram do lado aberto de
Jesus crucificado (cfr. Jo 19, 34) sao tipos do Baptismo e da Eucaristia, sacramentos da vida
nova» (Catecismo, 1225).

Antes de subir aos céus, o Senhor disse aos Apostolos: «Ide, pois, fazei discipulos de
todos os povos, baptizando-os em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, ensinando-os a
cumprir tudo quanto vos tenho mandado» (Mt 28, 19-20). Este mandato é seguido
fielmente a partir do Pentecostes e marca o sentido primordial da evangelizacao, que
continua a ser actual.

Comentando estes textos, disse S. Tomas de Aquino que a instituicdo do Baptismo foi
multipla: no que se refere a matéria, no Baptismo de Joao; a sua necessidade foi afirmada
em Jo 3, 5; o seu comecgou quando Jesus enviou os seus discipulos a pregar e a baptizar; a

sua eficacia provém da Paixao; a sua difusao foi imposta em Mt 28, 19 [1].

2. A justificacéo e os efeitos do Baptismo

Lé-se na Epistola aos Romanos (Rm 6, 3-4): «Ou ignorais que todos nos, que fomos
baptizados em Cristo Jesus, fomos baptizados na sua morte? Pelo Baptismo fomos, pois,
sepultados com Ele na morte, para que, tal como Cristo foi ressuscitado de entre os mortos
pela gloria do Pai, também no6s caminhemos numa vida nova». O Baptismo, que reproduz
no fiel a passagem de Jesus Cristo pela Terra e a sua acc¢ao salvadora, outorga ao cristao a
justificacdo. Para isto mesmo aponta Cl 2, 12: «Sepultados com Ele no Baptismo, foi
também com Ele que fostes ressuscitados, pela fé que tendes no poder de Deus, que o
ressuscitou dos mortos». Acrescente-se agora a incidéncia da fé que, com o rito da agua, nos
«revestimos de Cristo», como afirma GI 3, 26-27: «E que todos v6s sois filhos de Deus em
Cristo Jesus, mediante a fé; pois todos os que fostes baptizados em Cristo, revestistes-vos de
Cristo mediante a fé».

Esta realidade de justificacdo pelo Baptismo traduz-se em efeitos concretos na alma do
cristdo, que a teologia apresenta como efeitos curativos e santificantes. Os primeiros
referem-se ao perdao dos pecados, como sublinha a pregacao petrina: «Pedro respondeu-
lhes: “Convertei-vos e peca cada um o baptismo em nome de Jesus Cristo, para a remissao
dos seus pecados; recebereis, entao, o dom do Espirito Santo”» (Act 2, 38). Isto inclui o

pecado original e, nos adultos, todos os pecados pessoais. Ocorre também a remissao da
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totalidade da pena temporal e eterna. No entanto, permanecem no baptizado «certas
consequéncias temporais do pecado, como os sofrimentos, a doenca, a morte, ou as
fragilidades inerentes a vida, como as fraquezas de caracter, etc., assim como uma
inclinacdao para o pecado a que a Tradicao chama concupiscéncia ou, metaforicamente, a
“isca” ou “aguilhao” do pecado (“fomes peccati”)» (Catecismo, 1264).

O aspecto santificante consiste na efusiao do Espirito Santo; com efeito, «num s6
Espirito, fomos todos baptizados» (1 Cor 12, 13). Porque se trata do proprio «Espirito de
Cristo» (Rm 8, 9), recebemos «um Espirito que faz de vos filhos adoptivos» (Rm 8, 15),
como filhos no Filho. Deus concede ao baptizado a graca santificante, as virtudes teologais e
morais e os dons do Espirito Santo.

Com esta realidade de graca «o Baptismo marca o cristdio com um selo espiritual
indelével («charactere») da sua pertenga a Cristo. Esta marca nao é apagada por nenhum
pecado, embora o pecado impeca o Baptismo de produzir frutos de salvacao» (Catecismo,
1272).

Como fomos baptizados num sé Espirito «para formar um s6 corpo» (1 Cor 12, 13), a
incorporacao em Cristo é contemporaneamente incorporacdo na Igreja, e nela ficamos
vinculados com todos os cristaos, também com aqueles que nao estao em comunhao plena
com a Igreja Catdlica.

Finalmente, recordemos que os baptizados sao «linhagem escolhida, sacerddcio régio,
nacdo santa, povo adquirido em propriedade, a fim de proclamarem as maravilhas
daquele que os chamou das trevas para a sua luz admiravel» (1 Pe 2, 9): participam do
sacerdocio comum dos fiéis, «’devem confessar diante dos homens a fé que de Deus
receberam por meio da Igreja” (LG 11 ) e participar na actividade apostdlica e missionaria

do povo de Deus»(Catecismo, 1270).

3. Necessidade

A catequese neotestamentaria afirma categoricamente de Cristo que «nao ha no Céu outro
nome dado aos homens pelo qual sejamos salvos». E visto que ser «baptizados em Cristo»
equivale a ser «revestido de Cristo» (Gl 3, 27), devem entender-se com toda a sua forca
aquelas palavras de Jesus segundo as quais «quem acreditar e for baptizado sera salvo; mas,
quem nao acreditar sera condenado» (Mc 16, 16). Daqui deriva a fé da Igreja sobre a

necessidade do Baptismo para a salvacao.
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Deve-se entender esta ultima afirmacao segundo a cuidadosa formulacao do Magistério:
«O Baptismo é necessario para a salvacao de todos aqueles a quem o Evangelho foi
anunciado e que tiveram a possibilidade de pedir este sacramento (cf. Mc 16, 16). A Igreja
nao conhece outro meio a nao ser o Baptismo para garantir a entrada na bem-aventuranga
eterna. Por isso, tem cuidado em nao negligenciar a missao que recebeu do Senhor de fazer
“renascer da agua e do Espirito” todos os que podem ser baptizados . Deus ligou a salvacgao
ao sacramento do Baptismo; mas Ele proprio ndo esta prisioneiro dos seus sacramentos»
(Catecismo, 1257).

Com efeito, existem situacOes especiais nas quais os principais frutos do Baptismo se
podem adquirir sem a mediacao sacramental. Mas precisamente porque nao ha signo
sacramental, nao existe a certeza da graca conferida. O que a tradicao eclesial chamou
Baptismo de sangue e Baptismo de desejo nao sdo «actos recebidos», mas um conjunto de
circunstancias que concorrem num sujeito, determinando as condicOes para que se possa
falar de salvacdo. Entende-se assim «a firme conviccao de que aqueles que sofrem a morte
por causa da fé, sem terem recebido o Baptismo, sao baptizados pela sua morte por Cristo e
com Cristo» (Catecismo, 1258). De modo anélogo, a Igreja afirma que «todo o homem que,
na ignorancia do Evangelho de Cristo e da sua Igreja, procura a verdade e faz a vontade de
Deus conforme o conhecimento que dela tem, pode salvar-se. Podemos supor que tais
pessoas teriam desejado explicitamente o Baptismo se dele tivessem conhecido a
necessidade» (Catecismo, 1260).

As situacoes de Baptismo de sangue e de desejo nao incluem as criancas mortas sem
Baptismo. A essas, «a Igreja nao pode senao confia-las a misericordia de Deus, como o faz
no rito do respectivo funeral. De facto, a grande misericordia de Deus, “que quer que todos
os homens se salvem” (1 Tm 2, 4) (...) permite-nos esperar que haja um caminho de salvacao

para as criancas que morrem sem Baptismo» (cf. Catecismo, 1261).

4. Celebracgdo liturgica

Os «ritos de acolhimento» tentam discernir devidamente a vontade dos candidatos, ou dos
seus pais, de receber o sacramento e de assumir as consequéncias. Seguem-se as leituras
biblicas, que ilustram o mistério baptismal, e sio comentadas na homilia. A seguir, invoca-
se a intercessao dos santos, em cuja comunhio o candidato serd integrado; a oracao de
exorcismo e a unciao com o 6leo dos catecimenos significa a proteccao divina contra as

insidias do maligno. Depois, benze-se a agua com férmulas de alto contetudo catequético,
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que dao forma litargica ao nexo agua-Espirito. A fé e a conversao tornam-se presentes
mediante a profissdo trinitaria e a rentincia a Satanas e ao pecado.

Entra-se agora na fase sacramental do rito, «para a santificar, purificando-a, no banho
da agua, pela palavra» (Ef 5, 26). A ablugao, seja por infusao ou por imersao, deve-se
realizar de tal modo que a agua escorra pela cabeca, significando assim a verdadeira
lavagem da alma. A matéria valida do Sacramento ¢é a agua tida como tal segundo o juizo
comum dos homens. Enquanto o ministro derrama trés vezes a agua sobre a cabeca do
candidato, ou o submerge, pronuncia as palavras: «N., eu te baptizo em nome do Pai, e do
Filho, e do Espirito Santo».

Os ritos apds o Baptismo (ou explicativos) ilustram o mistério realizado. Unge-se a
cabeca do candidato (se ndo se administra a seguir a Confirmacao), para significar a sua
participacao no sacerdécio comum e evocar o futuro Crisma. Entrega-se uma veste branca
como exortagao a conservar a inocéncia baptismal e como simbolo da nova vida concedida.
A vela acesa no cirio pascal simboliza a luz de Cristo de Cristo, entregue para viver como
filhos da luz. O rito do effeta, realizado nas orelhas e na boca do candidato, quer significar a
atitude de escuta e de proclamacdao da palavra de Deus. Finalmente, a recitacio do Pai
Nosso em frente do altar — nos adultos, dentro da liturgia eucaristica — sublinha a nova

condicao de filho de Deus.

5. Ministro e sujeito

O ministro ordinario é o bispo e o presbitero e, na Igreja latina, também o didcono. Em caso
de necessidade, pode baptizar qualquer homem ou mulher, mesmo nao cristao, desde que
tenha a intencao de realizar o que a Igreja cré quando assim actua.

O Baptismo destina-se a todos os homens e mulheres que ainda o nao tenham recebido.
As condicoes do candidato dependem da sua condicao de crianca ou adulto. Os primeiros,
que ainda nao tenham chegado ao uso da razao, devem receber o sacramento durante os
primeiros dias de vida, mal o permita a satide da mae: proceder de outro modo é, na
expressao forte de S. Josemaria, «um grave atentado contra a justica e contra a
caridade»[2]. Com efeito, como porta da vida da graca, o Baptismo é um evento
absolutamente gratuito, para cuja validade basta que nao seja rejeitado; por outro lado, a fé
do candidato, que é necessariamente fé eclesial, torna-se presente na fé da Igreja. No

entanto, existem determinados limites a praxe do Baptismo das criancas: ¢ ilicita se falta o
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consenso dos pais, ou nao existe garantia suficiente da futura educacao catolica. Face a esta
ultima condicdo, designam-se os padrinhos, escolhidos entre pessoas de vida exemplar.

Os candidatos adultos preparam-se através do catecumenato, estruturado segundo os
diversos usoslocais, com vista a receber também na mesma cerimoénia a Confirmagao e a
primeira Comunhao. Durante este periodo, procura-se que aumente o desejo da graca, o que
inclui a intencdo de receber o sacramento, como condi¢do da sua validade. Tudo isto
acompanha a instrucao doutrinal, que progressivamente leccionada procura suscitar no
candidato a virtude da fé, e a verdadeira conversao do coracdo, o que pode pedir mudancas

radicais na vida do candidato.

Confirmacéo

1. Fundamentos biblicos e historicos

As profecias sobre o Messias tinham anunciado que «sobre Ele repousara o espirito do
Senhor» (Is 11, 2), e isto estaria unido a sua eleicao como enviado: «Eis o meu servo, que Eu
amparo, o meu eleito, que Eu preferi. Fiz repousar sobre Ele o meu espirito, para que leve as
nacgoes a verdadeira justica» (Is 42, 1). O texto profético é ainda mais explicito quando é
colocado nos labios do Messias: «O espirito do Senhor Deus estd sobre mim, porque o
Senhor me ungiu: enviou-me para levar a boa-nova aos que sofrem, para curar os
desesperados, para anunciar a libertacao aos exilados e a liberdade aos prisioneiros» (Is 61,
1).

Algo similar se anuncia também para o povo de Deus; aos seus membros, Deus disse:
«Dentro de vos porei o meu espirito, fazendo com que sigais as minhas leis e obedecais e
pratiqueis os meus preceitos» (Ez 36, 27); e em JI 3, 2 acentua-se a universalidade desta
difusao: «sobre servos e servas, naqueles dias, derramarei o meu espirito».

No mistério da Encarnacao realiza-se a profecia messianica (cf. Lc 1, 35), confirmada,
completada e publicamente manifestada na un¢ao do Jordao (cf. Lc 3, 21-22), quando desce
sobre Cristo o Espirito Santo em forma de pomba e a voz do Pai actualiza a profecia de
eleicao. O proprio Senhor apresenta-se no inicio do seu ministério como o ungido de Yahvé
em quem se cumprem as profecias (cf. Lc 4, 18-19), e deixa-se guiar pelo Espirito (cf. Lc 4, 1;
4, 14; 10, 21) até ao proprio momento da morte (cf. Heb 9, 14).

Antes de oferecer a Sua vida por nos, Jesus promete o envio do Espirito (cf. Jo 14, 16; 15,
26; 16, 13), como efectivamente sucede no Pentecostes (cf. Act 2, 1-4), referindo-se
explicitamente a profecia de Joel (cf. Act 2, 17-18), dando assim inicio a missao universal da

Igreja.
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O proprio Espirito Santo descido em Jerusalém sobre os Apostolos € por eles
comunicado aos baptizados mediante a imposi¢ao das maos e a oracao (cf. Act 8, 14-17; 19,
6). Esta praxechega a ser tdo conhecida na Igreja primitiva, que é referida na Carta aos
Hebreus como parte dos «ensinamentos elementares» e dos «temas fundamentais» (Heb 6,
1-2). Este quadro biblico completa-se com a tradicdo paulina e joanina que vincula os
conceitos de «uncao» e «selo» com o Espirito infundido sobre os cristaos (cf. 2 Cor 1, 21-22;
Ef 1, 13; 1 Jo 2, 20. 27). Este tltimo encontra expressao litargica jA nos mais antigos
documentos, com a uncao do candidato com 6leo perfumado.

Estes mesmos documentos atestam a unidade ritual primitiva dos trés sacramentos de
iniciacdo crista, administrados durante a celebracao pascal presidida pelo bispo na catedral.
Quando o cristianismo se difunde fora das cidades e o Baptismo das criancas passa a ser
massivo, ja nao é possivel continuar com a praxe primitiva. Enquanto no ocidente se reserva
a administracao da Confirmacao ao bispo, separando-a do Baptismo, no oriente conserva-se
a unidade dos sacramentos de iniciacao, concedidos um a seguir ao outro ao recém-nascido
pelo presbitero. Dai a importancia crescente no oriente da uncao com o myron, que se
estende a diversas partes do corpo; no ocidente, a imposicdo das maos torna-se uma

imposicao geral a todos os confirmandos, enquanto cada um recebe a un¢ao na testa.

2. Significacao liturgica e efeitos sacramentais

O crisma, composto de azeite e balsamo, é consagrado pelo bispo ou patriarca, e s6 por ele,
durante a missa crismal de quinta-feira santa. A uncao do confirmando com o santo crisma
é sinal da sua consagracao. «Pela Confirmacao, os cristaos, quer dizer, os que sdo ungidos,
participam mais na missao de Jesus Cristo e na plenitude do Espirito Santo de que Ele esta
repleto, a fim de que toda a sua vida espalhe “o bom odor de Cristo” (cf. 2 Cor 2, 15). Por
esta uncao, o confirmando recebe “a marca”, o selo do Espirito Santo» (Catecismo, 1294-
1295).

Esta uncao ¢ liturgicamente precedida — quando se realiza separadamente do Baptismo
— da renovacao das promessas do Baptismo e a profissao de fé dos confirmandos. «Assim se
evidencia claramente que a Confirmacao se situa na continuacao do Baptismo» (Catecismo,
1298). Na liturgia romana, continua-se com a extensio manuum para todos os confirmandos
do bispo, enquanto se pronuncia uma oracao em voz alta de grande contetido epiclético (isto
é, de invocacao e suplica). Chega-se assim ao rito especificamente sacramental, que se

realiza «pela uncao do santo crisma sobre a fronte, feita com a imposicao da mao, e por
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estas palavras: “Accipe signaculum doni Spiritus Sancti — Recebe por este sinal o Espirito
Santo, o Dom de Deus”». Nas igrejas orientais, a uncao faz-se sobre as partes mais
significativas do corpo, acompanhada cada uma pela formula: «Selo do dom que ¢ o Espirito
Santo» (Catecismo, 1300). O rito termina com o beijo da paz, como manifestacdo da
comunhao eclesial com o bispo (cf. Catecismo, 1301).

Assim, a Confirmacao possui uma unidade intrinseca com o Baptismo, mesmo que nao
se expresse necessariamente no mesmo rito. Com ela, o patriménio baptismal do candidato
completa-se com os dons sobrenaturais caracteristicos da maturidade crista. A Confirmagao
¢ dada uma s6 vez, pois «imprime na alma uma marca espiritual indelével, o “caracter”,
que é sinal de que Jesus Cristo marcou um cristdo com o selo do seu Espirito, revestindo-o
da fortaleza do Alto, para que seja sua testemunha» (Catecismo, 1304). Através dela, os
cristdos recebem com particular abundancia os dons do Espirito Santo, ficam mais
estreitamente vinculados a Igreja, «e deste modo ficam obrigados a difundir e defender a fé

por palavras e obras»[3].

3. Ministro e sujeito

Enquanto sucessores dos Apdstolos, s6 os bispos sdo «os ministros originarios da
Confirmacao»[4]. No rito latino, o ministro ordinario é exclusivamente o bispo; um
presbitero pode confirmar validamente s6 nos casos previstos na legislacao geral (baptismo
de adultos, acolhimento na fé catolica, equiparacao episcopal, perigo de morte), quando
recebe a faculdade especifica ou quando ¢é associado momentaneamente a estes efeitos pelo
bispo. Nas igrejas orientais, o presbitero também é ministro ordinario, o qual deve usar
sempre o crisma consagrado pelo patriarca ou bispo.

Como sacramento de iniciacdo, a Confirmacao esta destinada a todos os cristaos e nao s
a alguns escolhidos. No rito latino, é conferida uma vez que o candidato chegue ao uso da
razao: a idade concreta depende dos usos locais, as quais devem respeitar o seu caracter de
iniciacdo. Requer-se a prévia instrucao, verdadeira intencao de a receber e estado de graca.

PHILIP GOYRET

- Catecismo da Igreja Catdlica, 1212-1321.

- Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica 251-270.
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[1]Cf. S. Tomas, In IV Sent., d.3, g. 1, a. 5, sol. 2.
[2]S. Josemaria, Cristo que Passa , 78.

[3]Concilio Vaticano II, Const. Lumen Gentium, 11.
[41Ibidem, 26

163



TEMA 19
A Eucaristia (1)

A Eucaristia é o memorial da Pascoa de Cristo, a actualizagdo do seu unico sacrificio,

na liturgia da Igreja.

1. Natureza sacramental da Santissima Eucaristia
1.1. O que é a Eucaristia?

A Eucaristia é o sacramento que torna presente, na celebracao littrgica da Igreja, a
Pessoa de Jesus Cristo (Cristo total: Corpo, Sangue, Alma e Divindade) e o seu sacrificio
redentor, na plenitude do Mistério Pascal, da sua paixao, morte e ressurreicao. Esta
presenca nao é estatica ou passiva (como a de um objecto num lugar), mas activa, porque o
Senhor Se torna presente com o dinamismo do seu amor salvador: na Eucaristia Ele
convida-nos a acolher a salvacao que nos oferece e a receber o dom do seu Corpo e do seu
Sangue como alimento de vida eterna, permitindo-nos entrar em comunhao com Ele — com
a sua Pessoa e o seu sacrificio — e em comunhdo com todos os membros do seu Corpo
Mistico que ¢ a Igreja.

Com efeito, como afirma o Concilio Vaticano II, «O nosso Salvador instituiu na tltima
Ceia, na noite em que foi entregue, o Sacrificio eucaristico do seu Corpo e do seu Sangue
para perpetuar pelo decorrer dos séculos, até Ele voltar, o Sacrificio da cruz, confiando a
Igreja, sua esposa amada, o memorial da sua morte e ressurreicao: sacramento de piedade,
sinal de unidade, vinculo de caridade, banquete pascal em que se recebe Cristo, a alma se

enche de graca e nos é concedido o penhor da gloria futura»[1].
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1.2. Os nomes com que se designa este sacramento

A Eucaristia é denominada, tanto pela Sagrada Escritura como pela Tradicao da Igreja,
com diversos nomes, que reflectem os miultiplos aspectos deste sacramento e expressam a
sua incomensuravel riqueza, mas nenhum esgota o seu sentido. Vejamos os mais
significativos:

a) Alguns nomes recordam a origem do rito: Eucaristia[2], Fraccao do Pao, Memorial da
paixao, morte e ressurreicao do senhor, Ceia do Senhor.

b) Outros sublinham o caracter sacrificial da Eucaristia: Santo Sacrificio, Santo
Sacrificio da Missa, Sacramento do Altar, Hostia (=Vitima imolada).

c) Outros tentam expressar a realidade da presenca de Cristo sob as espécies
consagradas: Sacramento do Corpo e do Sangue de Cristo, Pao do Céu (cf. Jo 6, 32-35 ; Jo
6, 51-58), Santissimo Sacramento (porque contém o Santo dos Santos, a propria santidade
de Deus encarnado).

d) Outros referem-se aos efeitos causados pela Eucaristia em cada fiel e em toda a Igreja:
Pdo da Vida, Pao dos Filhos, Cdlice de Salvacao, Viatico (para que nao desfalecamos no
caminho para Casa), Comunhdo. Este Gltimo nome indica que mediante a Eucaristia nos
unimos a Cristo (comunhao pessoal com Cristo) e a todos os membros do seu Corpo Mistico
(comunhao eclesial em Jesus Cristo).

e) Outros designam toda a celebracao eucaristica com o termo que indica, no rito latino,
a despedida dos fiéis depois da comunhao: Missa, Santa Missa.

Entre todos estes nomes o termo Eucaristia € o que tem prevalecido cada vez mais na
Igreja do Ocidente, até se tornar a expressao comum com que se designa tanto a accao
littrgica da Igreja, que celebra o memorial do Senhor, como o sacramento do Corpo e do
Sangue de Cristo.

No Oriente a celebracao eucaristica, sobretudo a partir do século X, é designada

habitualmente pela expressao Santa e Divina Liturgia.

1.3. A Eucaristia na ordem sacramental da Igreja

«O amor da Trindade pelos homens faz com que, da presenca de Cristo na Eucaristia,
nascam para a Igreja e para a humanidade todas as gracas»[3]. A Eucaristia é o sacramento

mais excelso, porque nele «esta contido todo o tesouro espiritual da Igreja, isto é, o proprio
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Cristo, a nossa Pascoa e o pao vivo que d4 aos homens a vida mediante a sua carne vivificada
e vivificadora pelo Espirito Santo»[4]. Os outros sacramentos, embora possuam uma
virtude santificadora que provém de Cristo, ndo sao como a Eucaristia, que torna
verdadeiramente presente, real e substancialmente a propria Pessoa de Cristo — o Filho
encarnado e glorificado do Pai Eterno —, com a poténcia salvifica do seu amor redentor,
para que os homens possam entrar em comunhao com Ele e vivam por Ele e n'Ele (cf. Jo 6,
56, 57).

Além disso, a Eucaristia constitui o cume para o qual convergem todos os outros
sacramentos em ordem ao crescimento espiritual de cada um dos crentes e de toda a Igreja.
Neste sentido, o Concilio Vaticano II afirma que a Eucaristia é «fonte e centro de toda a vida
crista», o centro da vida da Igreja[5]. Todos os outros sacramentos e todas as obras da Igreja
ordenam-se a Eucaristia porque o seu fim é conduzir os fiéis a uniao com Cristo, presente
neste sacramento (cf. Catecismo, 1324).

Embora contenha Cristo, fonte através da qual a vida divina chega a humanidade, e
ainda sendo o fim para o qual se ordenam os outros sacramentos, a Eucaristia ndo substitui
nenhum deles (nem o Baptismo, nem a Confirmac¢ao, nem a Peniténcia, nem a Uncao dos
Doentes), e s6 pode ser consagrada por um ministro validamente ordenado. Cada
sacramento tem o seu papel no conjunto sacramental e na vida da propria Igreja. Neste
sentido, a Eucaristia considera-se o terceiro sacramento da iniciacdo cristd. Desde os
primeiros séculos do cristianismo que o Baptismo e a Confirmacao foram considerados
como preparacao para a participacao na Eucaristia, como disposicoes para se poder entrar
em comunhdo sacramental com o Corpo de Cristo e o seu sacrificio, e para inserir-se mais

vitalmente no mistério de Cristo e da sua Igreja.

2. A promessa da Eucaristia e a sua instituicao por Jesus Cristo
2.1. A promessa

O Senhor anunciou a Eucaristia durante a sua vida publica, na Sinagoga de Cafarnaum,
perante aqueles que O tinham seguido depois de serem testemunhas do milagre da
multiplicacao dos paes, com que saciou a multidao (cf. Jo 6, 1-13). Jesus aproveitou aquele
sinal para revelar a sua identidade e a sua missdo, e para prometer a Eucaristia: «"Em
verdade, em verdade vos digo: Nao foi Moisés que vos deu o pao do Céu, mas é o meu Pai
quem vos da o verdadeiro pao do Céu, pois o pao de Deus é aquele que desce do Céu e da a

vida ao mundo." Disseram-lhe entao: “Senhor, dd-nos sempre desse pao!" Respondeu-lhes
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Jesus: “Eu sou o pao da vida... Eu sou o pao vivo, o que desceu do Céu: se alguém comer
deste pao, vivera eternamente; e o pao que Eu hei-de dar é a minha carne, pela vida do
mundo... Quem realmente come a minha carne e bebe o meu sangue tem a vida eterna e Eu
hei-de ressuscita-lo no altimo dia, porque a minha carne é uma verdadeira comida e o meu
sangue, uma verdadeira bebida. Quem realmente come a minha carne e bebe o meu sangue
fica a morar em mim e Eu nele. Assim como o Pai que me enviou vive e Eu vivo pelo Pai,

também quem de verdade me come vivera por mim"» (cf. Jo 6, 32-35, 51, 54-57).

2.2. Alinstituicdo e o seu contexto pascal

Jesus Cristo instituiu este sacramento na Ultima Ceia. Os trés Evangelhos sin6pticos (cf.
Mt 26, 17-30; Mc 14, 12-26; Lc 22, 7-20) e S. Paulo (cf. 1 Cor 11, 23-26) transmitiram-nos o
relato da sua instituigao. Eis aqui a sintese da narracao que o Catecismo da Igreja Catoélica
nos oferece: «Veio o dia dos Azimos, em que devia imolar-se a Pascoa. [Jesus] enviou entdo
a Pedro e a Joao, dizendo: "Ide preparar-nos a Pascoa, para que a possamos comer" [...].
Partiram pois, [...] e prepararam a P4scoa. Ao chegar a hora, Jesus tomou lugar a mesa, e os
Apostolos com Ele. Disse-lhes entdo: "Tenho desejado ardentemente comer convosco esta
Péscoa, antes de padecer. Pois vos digo que nao voltarei a comé-la, até que ela se realize
plenamente no Reino de Deus". [...] Depois, tomou o pao e, dando gracas, partiu-o, deu-lho
e disse-lhes: "Isto é o Meu corpo, que vai ser entregue por vos. Fazei isto em memoria de
Mim". No fim da ceia, fez 0 mesmo com o célice e disse: "Este calice é a Nova Alianca no
meu sangue, que vai ser derramado por vos"» (Catecismo, 1339).

Jesus celebrou pois a Ultima Ceia no contexto da P4scoa judaica, mas a Ceia do Senhor
possui uma novidade absoluta: no centro nao se encontra o cordeiro da Antiga P4scoa, mas
o proprio Cristo, o seu Corpo entregue (oferecido em sacrificio ao Pai, a favor dos homens)...
e o seu Sangue derramado por muitos para a remissao dos pecados (cf. Catecismo, 1339).
Podemos pois dizer que Jesus, mais do que celebrar a Antiga Pascoa, anunciou e realizou —

antecipando-a sacramentalmente — a Nova Pascoa.

2.3. Significado e conteudo do mandato do Senhor

O preceito explicito de Jesus: «fazei isto em memoéria de mim» [como meu memorial]
(Lc 22, 19; 1 Cor 11, 24-25), evidencia o caracter propriamente institucional da Ultima Ceia.

Com este mandato, pede-nos que correspondamos ao seu dom e que o representemos
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sacramentalmente (que o voltemos a realizar, que reiteremos a sua presenca: a presenca do
seu Corpo entregue e do seu Sangue derramado, ou seja, do seu sacrificio em remissao dos
nossos pecados).

- «Fazei isto». Deste modo designou aqueles que poderiam celebrar a Eucaristia (os
Apbstolos e os seus sucessores no sacerdocio), confiou-lhes a potestade de a celebrar e
determinou os elementos fundamentais do rito: os mesmos que Ele empregou. Assim, na
celebracao da Eucaristia é necessaria a presenca do pao e do vinho, da oracao de acgao de
gracas e de béncao, da consagracao dos dons no Corpo e Sangue do Senhor, da distribuicao
e comunhao deste Santissimo Sacramento.

- «<Em memoria de mim» [como meu memorial]. Deste modo, Cristo ordenou aos
Apoéstolos (e neles aos seus sucessores no sacerddcio), que celebrassem um novo
“memorial", que substituisse o da Antiga Pascoa. Este rito memorial tem uma particular
eficacia: nao sb ajuda a “recordar" a comunidade crente o amor redentor de Cristo, as suas
palavras e gestos durante a Ultima Ceia, mas que, além disso, como sacramento da Nova
Lei, torna objectivamente presente a realidade significada: Cristo “Nossa Pascoa" (1 Cor 5,

7), € o seu sacrificio redentor.

3. A celebracao liturgica da Eucaristia

A Igreja, obediente ao mandato do Senhor, celebrou a seguir a Eucaristia em Jerusalém
(cf. Act 2, 42-48), em Troade (cf. Act 20, 7-11) em Corinto (cf. 1 Cor 10, 14, 21; 1 Cor 11, 20-
34), e em todos os lugares onde haveria de chegar o cristianismo. «Era sobretudo “no
primeiro dia da semana", isto é, no dia de domingo, dia da ressurreicao de Jesus, que os
cristaos se reuniam “para partir o pao" (Act 20, 7). Desde esses tempos até aos nossos dias, a
celebracao da Eucaristia perpetuou-se, de maneira que hoje a encontramos em toda a parte

na Igreja com a mesma estrutura fundamental» (Catecismo, 1343).

3.1. A estrutura fundamental da celebracao

Fiel ao mandato de Jesus, a Igreja, guiada pelo «Espirito de Verdade» (Jo 16, 13), que é o
Espirito Santo, quando celebra a Eucaristia nao faz outra coisa sendo conformar-se com o
rito realizado pelo Senhor na Ultima Ceia. Os elementos essenciais das sucessivas
celebracoes eucaristicas nao podem ser outros senao os da Eucaristia originaria, ou seja:

a) A assembleia dos discipulos de Cristo, por Ele convocada e reunida a sua volta.
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b) A realizacdo do novo rito memorial.

A assembleia eucaristica

Logo nos comecos da vida da Igreja, a assembleia crista que celebra a Eucaristia
manifesta-se hierarquicamente estruturada: normalmente é constituida pelo bispo ou por
um presbitero (que preside sacerdotalmente a celebracdao eucaristica e actua in persona
Christi Capitis Ecclesiae), pelo didcono, por outros ministros e pelos fiéis, unidos pelo
vinculo da fé e do baptismo. Todos os membros desta assembleia sao chamados a participar
consciente, devota e activamente na liturgia eucaristica, cada um segundo o seu modo
proprio: o sacerdote celebrante, o didcono, os leitores, «os que trazem as oferendas, os que
distribuem a comunhio e todo o povo cujo Amen manifesta a participacao» (Catecismo,
1348). Assim, cada um devera cumprir o que é proprio do seu ministério, sem que haja
confusdo entre o sacerdécio ministerial, o sacerdécio comum dos fiéis, o ministério do
diacono e de outros possiveis ministros.

O papel do sacerddcio ministerial na celebracao da Eucaristia é essencial. S6 o sacerdote
validamente ordenado pode consagrar a Santissima Eucaristia, pronunciando in in persona
Christi (quer dizer, na identificacao especifica sacramental com o Sumo e Eterno Sacerdote,
Jesus Cristo), as palavras da consagracao (cf. Catecismo, 1369). Por outro lado, nenhuma
comunidade crista tem capacidade para se atribuir por si s6 o ministério ordenado. «Este é
um dom que ela recebe através da sucessdo episcopal que remonta aos Apéstolos. E o
Bispo que constitui, pelo sacramento da Ordem, um novo presbitero, conferindo-lhe o poder
de consagrar a Eucaristia»[6].

O desenrolar da celebragdo

A accio do rito memorial desenrola-se, desde as origens da Igreja, em dois grandes
momentos, que formam um s6 acto de culto: a “Liturgia da Palavra" (que compreende a
proclamacao e a escuta-acolhimento da Palavra de Deus) e a “Liturgia Eucaristica" (que
compreende a apresentacao do pao e do vinho, a anafora ou oracao eucaristica — com as
palavras da consagracdo — e a comunhao. Estas duas partes principais estdo delimitadas
pelos ritos de introducao e de conclusao (cf. Catecismo, 1349-1355). Ninguém pode tirar ou
acrescentar a seu bel-prazer nada do que foi estabelecido pela Igreja na Liturgia da Santa
Missa[7].

A constituicdo do signo sacramental

Os elementos essenciais e necessarios para constituir o signo sacramental da Eucaristia

sdao: por um lado, o pao de farinha de trigo[8] e o vinho de uvas[9]; e, por outro lado, as
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palavras consecratérias, que o celebrante pronuncia in persona Christi, no contexto da
«Oracao Eucaristica». Gracas a virtude das palavras do Senhor e a poténcia do Espirito
Santo, o pao e o vinho convertem-se em signos eficazes, com plenitude ontolégica e nao
apenas de significado, da presenca do “Corpo entregue" e do “Sangue derramado" de Cristo,
ou seja, da sua Pessoa e do seu sacrificio redentor (cf. Catecismo, 1333 € 1375).

ANGEL GARCiA IBANEZ
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[2]0 termo eucaristia significa accao de gracas, e remete para as palavras de Jesus
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o Culto Divino e a Disciplina dos Sacramentos, Instrucao Redemptionis Sacramentum,

14-18.

170



[8]Cf. Missal Romano, Instituto generalis, n. 320. No rito latino deve ser pao azimo,
isto é, nao fermentado; cf. Ibidem.

[9]Cf. Missal Romano, Instituto generalis, n. 319. Na Igreja latina, ao vinho
acrescenta-se um pouco de agua; cf. Ibidem. As palavras que o sacerdote pronuncia ao
deitar 4gua no vinho, manifestam o sentido deste rito: «Pelo mistério desta agua e deste
vinho sejamos participantes da divindade d'Aquele que assumiu a nossa humanidade»
(missal Romano, Ofertorio). Para os Padres da Igreja este rito significa também a uniao

da Igreja com Cristo no sacrificio eucaristico; cf. S. Cipriano, Ep. 63, 13: CSEL 3, 711.
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A Santa Missa é sacrificio em sentido proprio e singular, porque representa (torna
presente), no hoje da celebracao litiirgica da Igreja, o unico sacrificio da nossa redencao e

porque é dele o memorial e porque aplica o seu fruto.

1. A dimensé&o sacrificial da Santa Missa
1.1. Em que sentido a Santa Missa é sacrificio?

A Santa Missa é sacrificio em sentido proprio e singular, e € “novo” em relacao aos
sacrificios das religioes naturais e do Antigo Testamento: é sacrificio porque a Santa Missa
representa (torna presente), no hoje da celebracao littrgica da Igreja, o inico sacrificio da
nossa redencao, porque é seu memorial e aplica o seu fruto (cf. Catecismo, 1362-1367).

A Igreja cada vez que celebra a Eucaristia estd chamada a acolher o dom que Cristo lhe
oferece e, portanto, a participar no sacrificio do seu Senhor, oferecendo-se com Ele ao Pai
pela salvacdo do mundo. Logo, pode-se afirmar que a Santa Missa é o sacrificio de Cristo e
da Igreja.

Veremos mais detalhadamente estes dois aspectos do Mistério Eucaristico.

1.2. A Eucaristia, presenga sacramental do sacrificio redentor de Cristo

Como temos dito, a Santa Missa é verdadeiro e propriamente sacrificio pela sua relacao
directa — de identidade sacramental — com o unico sacrificio, perfeito e definitivo da

Cruz[1]. Esta relacdo foi instituida por Jesus Cristo na Ultima Ceia, quando entregou aos
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Apbstolos, sob as espécies do pao e do vinho, o seu Corpo oferecido em sacrificio e o seu
Sangue derramado em remissdo dos pecados, antecipando no rito memorial o que iria
acontecer historicamente, pouco depois, sobre o Golgota. Desde entao, a Igreja, sob o guia e
a virtude do Espirito Santo, nao cessa de cumprir o mandato de reiteracao que Jesus Cristo
deu aos seus discipulos: «Fazei isto em Minha memoéria [como meu memorial]» (Lc 22, 19; 1
Cor 11, 24-25). Deste modo, “anuncia” (torna presente com a palavra e o sacramento) «a
morte do Senhor» (ou seja, o seu sacrificio: cf. Ef 5, 2; Heb 9, 26), «até que Ele venha»
(portanto, a sua Ressurreicao e Ascensao gloriosas) (cf. 1 Cor 11, 26).

Este antncio, esta proclamacao sacramental do Mistério Pascal do Senhor, é de
particular eficacia, pois nao sb se representa in signo, ou in figura, o sacrificio redentor de
Cristo, mas também se torna verdadeiramente presente. O Catecismo da Igreja Catolica
expressa-o do seguinte modo: «A Eucaristia é o memorial da Pascoa de Cristo, a
actualizacdo e a oferenda sacramental do seu tnico sacrificio, na liturgia da Igreja que é o
seu corpo» (Catecismo, 1362).

Portanto, quando a Igreja celebra a Eucaristia, pela consagracao do pao e do vinho no
Corpo e Sangue de Cristo, torna-se presente a mesma vitima do Golgota, agora gloriosa; o
proprio sacerdote, Jesus Cristo; o mesmo acto de oferta sacrificial (a oferta primordial da
Cruz) inseparavelmente unido a presenca sacramental de Cristo; oferta sempre actual em
Cristo ressuscitado e glorioso[2]. S6 muda a manifestacdo externa desta entrega: no
Calvario, mediante a paixao e morte de Cristo; na Santa Missa, através do memorial-
sacramento: a dupla consagracao do pao e do vinho no contexto da Oracao Eucaristica
(imagem sacramental da imolacao da Cruz)[3].

Concluindo: a Ultima Ceia, o sacrificio do Calvario e a Eucaristia estdo estreitamente
relacionados: a Ultima Ceia foi a antecipacio sacramental do sacrificio da Cruz; a Eucaristia,
que entao Jesus Cristo instituiu, perpetua (torna presente) ao longo dos tempos, ali onde se
celebra sacramentalmente, o tnico sacrificio redentor do Senhor, para que todas as geracoes
possam entrar em contacto com Cristo e acolher a salvagdo que Ele oferece a humanidade
inteira[4].

1.3. A Eucaristia, sacrificio de Cristo e da Igreja

A Santa Missa é o sacrificio de Cristo e da Igreja, porque cada vez que se celebra o

mistério eucaristico, ela, a Igreja, participa no sacrificio do seu Senhor, entrando em
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comunhao com Ele — com a sua oferta sacrificial ao Pai — e com os bens da redencao que Ele
nos obteve. Toda a Igreja oferece e € oferecida em Cristo ao Pai pelo Espirito Santo. Assim o
afirma a tradicao viva da Igreja, tanto nos textos da liturgia como nos ensinamentos dos
Padres e do Magistério[5]. O fundamento desta doutrina encontra-se no principio de uniao
e cooperacao entre Cristo e os membros do seu Corpo, claramente exposto pelo Concilio
Vaticano II: «<Em tao grande obra, que permite que Deus seja perfeitamente glorificado e
que os homens se santifiquem, Cristo associa sempre a si a Igreja, sua esposa muito
amada»[6].

A Igreja oferece com Cristo

A participacao da Igreja — o Povo de Deus hierarquicamente estruturado — na oferta do
sacrificio eucaristico esta legitimada pelo mandato de Jesus: «fazei isto em minha memoria
[como meu memorial]» e reflecte-se na formula litirgica «memores... offerimus... [tibi
Pater]... gratias agentes... hoc sacrifictum», frequentemente utilizada nas Oracoes
Eucaristicas da Igreja Antiga[7], e igualmente presente nas actuais Orac¢oes Eucaristicas[8].

Como testemunham os textos da liturgia eucaristica, os fiéis nao sao simples
espectadores dum acto de culto realizado pelo sacerdote celebrante; todos podem e devem
participar na oferta do sacrificio eucaristico, porque em virtude do Baptismo foram
incorporados em Cristo e formam parte da «linhagem escolhida, sacerddcio régio, nacao
santa, povo adquirido em propriedade, (...) povo de Deus» (1 Pe 2, 9); ou seja, do novo Povo
de Deus em Cristo, que Ele proprio continua a reunir a sua volta para que, de um confim ao
outro da Terra, se ofereca ao Seu nome um sacrificio perfeito (cf. Ml 1, 10-11). Oferecem nao
s6 o culto espiritual do sacrificio das obras e da sua existéncia inteira, mas também — em
Cristo e com Cristo — a Vitima pura, santa e imaculada. Tudo isto comporta o exercicio do
sacerdocio comum dos fiéis na Eucaristia.

Entre a oferta da Igreja e a de Cristo nao ha justaposicao, mas identificacao. Os fiéis nao
oferecem um sacrificio diferente do de Cristo, pois ao unirem-se a Ele tornam possivel que
incorpore a oblacao da Igreja a Sua, de tal modo que a oferta da Igreja é a mesma oferta de
Cristo. E é Ele, Jesus Cristo, quem oferece, incorporado ao seu, o sacrificio espiritual dos
fiéis. A relacdo entre estes dois aspectos nao se pode caracterizar como justaposicao nem
como sucessao, mas como presenca de um e de outro.

A Igreja é oferecida a Cristo
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A Igreja, em unido com Cristo, ndo s6 oferece o sacrificio eucaristico, mas também ¢é
oferecida n’Ele pois, como Corpo e Esposa, est4 inseparavelmente unida a sua Cabeca e ao
seu Esposo.

O ensinamento dos Padres é muito claro e este respeito. Para S. Cipriano, a Igreja
oferecida (a oblacao invisivel dos fiéis) esta simbolizada na oferta litargica dos dons do pao
e do vinho, misturado com algumas gotas de agua, como matéria do Sacrificio do Altar[9].
Para S. Agostinho, é claro que no Sacrificio do Altar toda a Igreja é oferecida com o seu
Senhor, e que isto se manifesta na propria celebracdo sacramental: «Esta cidade
plenamente redimida, ou seja, a assembleia e a sociedade dos santos, é oferecida a Deus
como um sacrificio universal pelo Sumo Sacerdote que, sob a forma de escravo, se ofereceu
por no6s na sua Paixdo, para fazer de nds o corpo de uma tao grande Cabeca... Tal é o
sacrificio dos cristaos: sendo muitos, ndo formamos mais que “um sb6 corpo em Cristo»”
(Rm 12, 5). A Igreja celebra este mistério no sacramento do altar, bem conhecido dos fiéis,
onde se mostra que, no que ela oferece, se oferece a si mesma»[10]. Para S. Gregorio Magno,
a celebracao da Eucaristia é um estimulo para que imitemos o exemplo do Senhor, oferendo
a nossa vida ao Pai como Jesus fez; deste modo, chegara até nos a salvagao que provém do
sacrificio da Cruz do Senhor: «E necessario que quando celebramos este sacrificio
eucaristico nos oferecamos a Deus de coracdo contrito, porque ao celebrarmos os mistérios
da paixao do Senhor devemos imitar aquilo que fazemos. Entao a hostia ocupara o nosso
lugar junto de Deus, se nos fazemos hostias a nés mesmos»[11].

A propria liturgia eucaristica ndo deixa de expressar a participacdo da Igreja, sob o
influxo do Espirito Santo, no sacrificio de Cristo: «Olhai benignamente para a oblacao da
vossa Igreja: vede nela a vitima que nos reconciliou convosco, e fazei que, alimentando-nos
do Corpo e Sangue do vosso Filho, cheios do Espirito Santo, sejamos em Cristo um s6 corpo
e um so6 espirito. O Espirito Santo faca de n6s uma oferenda permanente...»[12]. De modo
semelhante se pede na Oracdo Eucaristica IV: «Olhai, Senhor, para esta oblacdo que
preparastes para a vossa Igreja; e concedei, por vossa bondade, a quantos vamos participar
do mesmo pao e do mesmo calice, que, reunidos pelo Espirito Santo num s6 corpo, sejamos
em Cristo uma oferenda viva para louvor da vossa gloria».

A participacao dos fiéis consiste antes de mais em unirem-se interiormente ao sacrificio
de Cristo, tornado presente sobre o altar gracas ao ministério do sacerdote celebrante. Nao
se pode dizer de nenhum modo que os fiéis “concelebram” com o sacerdote[13], j& que s6 ele

actua in persona Christi Capitis. Mas, na verdade, concorrem para a celebracao do sacrificio
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por meio do sacerdécio comum recebido no Baptismo. Esta participacdo interior deve
manifestar-se na participacao exterior: na comunhao (estado de graca), nas respostas e nas
oracoes que os fiéis rezam com o sacerdote; nas posicoes; e as vezes, também na realizagao
de alguns ritos, como a proclamacao das leituras ou a oracao dos fiéis.

Pelo que respeita ao Magistério contemporaneo, basta citar este texto do Catecismo da
Igreja Catdlica: «A Eucaristia é igualmente o sacrificio da Igreja. A Igreja, que é o corpo de
Cristo, participa na oblacao da sua Cabeca. Com Ele, ela propria é oferecida integralmente.
Ela une-se a sua intercessao junto do Pai em favor de todos os homens. Na Eucaristia, o
sacrificio de Cristo torna-se também o sacrificio dos membros do seu corpo. A vida dos fiéis,
o seu louvor, o seu sofrimento, a sua oracao, o seu trabalho unem-se aos de Cristo e a sua
oblacao total, adquirindo assim um novo valor. O sacrificio de Cristo presente sobre o altar
proporciona a todas as geracoes de cristaos a possibilidade de se unirem a sua oblagao»
(Catecismo, 1368).

A doutrina enunciada tem importancia fundamental para a vida crista. Todos os fiéis
estdo chamados a participar na Santa Missa pondo em exercicio o seu sacerdocio real, ou
seja, com a intencao de oferecer a sua propria vida sem mancha de pecado ao Pai, com
Cristo, Vitima imaculada, em sacrificio espiritual-existencial, restituindo-o com amor filial e
em acc¢ao de gracas por tudo o que d’Ele receberam.

Os fiéis devem procurar que a Santa Missa seja realmente centro e raiz da sua vida
interior[14], orientando para ela o seu dia inteiro, o trabalho e todas as suas accoes. Esta é
uma manifestacao central da “alma sacerdotal”. Nesta linha, S. Josemaria exorta-nos: «Luta
por conseguir que o Santo Sacrificio do Altar seja o centro e a raiz da tua vida interior, de
maneira que toda a jornada se converta num acto de culto — prolongamento da Missa que
ouviste e preparacao para a seguinte —, que vai transbordando em jaculatoérias, em visitas ao
Santissimo, no oferecimento do teu trabalho profissional e da tua vida familiar...»[15].

As missas sem participacdo de povo, tém também caracter publico e social. Os seus
efeitos estendem-se a todos os tempos e lugares. Dai a grande conveniéncia de que os

sacerdotes celebrem todos os dias, mesmo quando possa nao haver participacgao de fiéis[16].

2. Fins e frutos da Santa Missa

A Santa Missa, enquanto re-presentacdo sacramental do sacrificio de Cristo, tem os

mesmos fins que o sacrificio da Cruz[17]. Esses fins sdo os seguintes:
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- latréutico (louvar e adorar a Deus Pai, pelo Filho, no Espirito Santo);

- eucaristico (dar gracas a Deus pela criacao e pela redencao);

- propiciatério (desagravar a Deus pelos nossos pecados);

- impetratoério (pedir a Deus os seus dons e as suas gracas).

Isto expressa-se nas diversas oracoes que formam parte da celebracao littrgica da
Eucaristia, especialmente no Gléria, no Credo, nas diversas partes da Anafora ou Oracao
Eucaristica (Prefacio, Sanctus, Epiclesis, Anamnesis, Intercessoes, Doxologia final), no Pai
Nosso, e nas oragoes proprias de cada Missa: Oracao Colecta, Oracao sobre as oferendas,
Oracao depois da Comunhao.

Tais frutos de santidade nao se determinam identicamente em todos os que participam
no sacrificio eucaristico; serdo maiores ou menores segundo a insercao de cada um na
celebracao litirgica e na medida da sua fé e devogao. Assim, participam de maneira diversa
dos frutos da Santa Missa: toda a Igreja; o sacerdote que celebra e os que, unidos com ele,
concorrem a celebracdo eucaristica; os que, sem participar na Missa, se unem
espiritualmente ao sacerdote que celebra; e aqueles por quem a Missa se aplica, que podem
ser vivos ou defuntos[18].

Quando um sacerdote recebe uma oferta para que aplique os frutos da Missa por uma
intencao, fica gravemente obrigado a fazé-lo[19].
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INDICE DE TEMAS

[1]O Catecismo da Igreja Catdlica expressa-o assim: «O sacrificio de Cristo e o
sacrificio da Eucaristia sdo um tinico sacrificio » (Catecismo, 1367).

[2]Nesta linha, o Catecismo da Igreja Catoélica afirma: «Na liturgia da Igreja, Cristo
significa e realiza principalmente o seu mistério pascal. Durante a sua vida terrena,
Jesus anunciava pelo seu ensino e antecipava pelos seus actos o seu mistério pascal.
Uma vez chegada a sua “Hora” (cfr. Jo 13, 1; 17, 1), Jesus vive o tinico acontecimento da
histéria que nao passa jamais: morre, é sepultado, ressuscita de entre os mortos e
senta-se a direita do Pai “uma vez por todas” (Rm 6, 10; Heb 7, 27; 9, 12). E um
acontecimento real, ocorrido na nossa histéria, mas tnico; todos os outros
acontecimentos da histéria acontecem uma vez e passam, devorados pelo passado. Pelo
contrario, o mistério pascal de Cristo nao pode ficar somente no passado, ja que pela
sua morte, Ele destruiu a morte; e tudo o que Cristo ¢, tudo o que fez e sofreu por todos
os homens, participa da eternidade divina, e assim transcende todos os tempos e em
todos se torna presente. O acontecimento da cruz e da ressurreicdo permanece e atrai
tudo para a vida» (Catecismo, 1085).

[3]O signo sacramental da Eucaristia nao causa de novo, nao produz nem reproduz
a realidade feita presente (nao volve a renovar o sacrificio cruento da Cruz, pois Cristo
ressuscitou e «a morte nao tem mais poder sobre Ele» (Rm 6, 9), nem causa em Cristo
nada que nao possua ja plena e definitivamente: nao exige novos actos de imolacao e de
oferta sacrificial em Cristo glorioso). A eucaristia simplesmente torna presente uma
realidade preexistente: a Pessoa de Cristo — o Verbo encarnado, que foi crucificado e

ressuscitou — e, n’Ele, do acto sacrificial da nossa redencao. O signo s6 Lhe oferece um
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novo modo de presenca, sacramental, permitindo, como veremos a seguir, a
participacao da Igreja no sacrificio do Senhor.

[4]Neste sentido, afirma o Concilio Vaticano II: «Sempre que no altar se celebra o
sacrificio da cruz, na qual “Cristo, nossa Pascoa, foi imolado”» (1 Cor 5, 7), realiza-se
também a obra da nossa redencao» (Lumen Gentium, 3).

[51Cf. Catecismo, 1368-1370.

[6]Concilio Vaticano II, Const. Sacrosanctum Concilium, 7.

[7ICf. Oracao Eucaristica da Tradicao Apostélica de S. Hipdlito; Andfora de Addai e
Mari; Andfora de S. Marcos.

[8]Cf. Missal Romano, Oracao Eucaristica I (Unde et memores e Supra quae);
Oracao Eucaristica III (Memores igitur; Respice quaesemus e Ipse nos tibi); expressoes
semelhantes encontram-se nas Oracoes Il e IV:

[9]Cf. S. Cipriano, Ep. 63, 13: CSEL 3, 71.

[10]S. Agostinho, De Civ. Dei, 10, 6: CCL 47, 279.

[11]S. Gregoério Magno, Dialog., 4, 61, 1: SChr 265, 202

[12]Missal Romano, Oracao Eucaristica III: Respice, quaesumus e Ipse nos tibi.

[13]Cf. Pio XII, Carta Enciclica Mediator Dei (DS 3850); Congregacao para o Culto
Divino e a Disciplina dos Sacramentos, Instrucao Redemptionis Sacramentum, 42.

[14]Cf. S. Josemaria, Cristo que Passa, 87.

[15]S. Josemaria, Forja, 69.

[16]Cf. Concilio de Trento, Doutrina sobre o Santissimo Sacrificio da Missa, cap. 6:
DS 1747; Concilio Vaticano II, Decreto Presbyterorum Ordinis, 13; S. Joao Paulo II,
Enc. Ecclesia de Eucharistia, 31; Bento XVI, Ex. ap. Sacramentum Caritatis, 80.

[17]Esta identidade de fins baseia-se nao s6 na intencao da Igreja celebrante, mas
sobretudo na presenca sacramental do proprio Jesus Cristo: ainda sdo actuais e
operativos n’Ele os fins pelos quais ofereceu a sua vida ao Pai (cf. Rm 8, 34; Heb 7, 25).

[18]A aplicacao do que acabamos de falar — trata-se de uma oracdo especial de
intercessao — nao implica nenhum automatismo na salvacao; a esses fiéis, a graca nao
chega de modo automatico, mas na medida da sua uniao com Deus pela fé, esperanca e
amor.

[19]Cf. Cbdigo de Direito Candnico, can. 945-958. Com esta aplicacdo particular, o

sacerdote celebrante nao exclui das bénc¢aos do sacrificio eucaristico os outros membros
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da Igreja, nem a humanidade inteira; simplesmente inclui alguns fiéis de modo

especial.
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TEMA 21
A Eucaristia (111)

A fé na presenca real de Cristo na Eucaristia levou a Igreja a tributar culto de latria ao

Santissimo Sacramento, tanto durante a liturgia da Missa, como fora da sua celebracao.

1. A presenca real eucaristica

Na celebracao da Eucaristia torna-se presente a Pessoa de Cristo — o Verbo encarnado,
que foi crucificado, morreu e ressuscitou pela salvacdo do mundo —, com uma presenca
misteriosa, sobrenatural e tinica. Encontramos o fundamento desta doutrina na proépria
instituicdo da Eucaristia, quando Jesus identificou os dons que oferecia, com o seu Corpo e
com o seu Sangue («isto é o meu Corpo... este é o calice do meu Sangue...»), ou seja, com a
sua corporeidade inseparavelmente unida ao Verbo e, portanto, com a sua Pessoa total.

Jesus Cristo esta certamente presente, de multiplas maneiras, na sua Igreja: na sua
Palavra, na oracao dos fiéis (cf. Mt 18, 20), nos pobres, doentes e prisioneiros (cf. Mt 25, 31-
46), nos sacramentos e especialmente na pessoa do ministro sacerdote. Mas, sobretudo, esta
presente sob as espécies eucaristicas (cf. Catecismo, 1373).

A singularidade da presenca eucaristica de Cristo estad no facto de que o Santissimo
Sacramento contém verdadeira, real e substancialmente o Corpo e o Sangue, juntamente
com a Alma e a Divindade de nosso Senhor Jesus Cristo, Deus verdadeiro e Homem
perfeito, 0 mesmo que nasceu da Virgem Maria, morreu na Cruz e agora esta sentado nos

céus a direita de Deus Pai. «Esta presenca chama-se "real", nao a titulo exclusivo como se as
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outras presencas nao fossem "reais", mas por exceléncia, porque ¢é substancial, e porque por
ela se torna presente Cristo completo, Deus e homem» (Catecismo, 1374).

O termo substancial procura indicar a consisténcia da presenca pessoal de Cristo na
Eucaristia: esta nao é simplesmente uma “figura”, capaz de “significar” e de estimular a
mente a pensar em Cristo, realmente presente noutro lugar, no Céu; nem é um simples
“sinal”, através do qual se nos oferece a “virtude salvadora” — a graca —, que provém de
Cristo. A Eucaristia é, pelo contrario, presencga objectiva, do ser-em-si (a substancia) do
Corpo e do Sangue de Cristo, ou seja, da sua inteira Humanidade — inseparavelmente unida
a Divindade pela unido hipostatica —, embora velada sob as “espécies” ou aparéncias do pao
e do vinho.

Por conseguinte, «a presenca do verdadeiro Corpo e do verdadeiro Sangue de Cristo
neste sacramento, "nao a apreendemos pelos sentidos, diz Sao Tomas, mas so pela fé, que se
apoia na autoridade de Deus"» (Catecismo, 1381). Isto o exprime muito bem a seguinte
estrofe do hino Adoro te devote: «Visus, tactus, gustus in te fallitur, Sed auditu solo tuto
créditur. Credo, quidquid dixit Dei Filius: Nil hoc verbo Veritatis vérius» (A vista, o tacto, o
gosto, nada sabem. S6 no que o ouvido sabe se ha-de crer. Creio em tudo o que o Filho de

Deus veio dizer, nada mais verdadeiro pode ser do que a propria Palavra da Verdade.)

2. A transubstanciacao

A presenca verdadeira, real e substancial de Cristo na Eucaristia sup6e uma conversao
extraordinaria, sobrenatural e tinica. Tal conversdao tem o seu fundamento nas proprias
palavras do Senhor: «Tomai e comei: Isto é o Meu Corpo... Bebei dele todos. Porque isto é o
Meu Sangue, o sangue da nova Alianca» (Mt 26, 26-28). Com efeito, estas palavras tornam-
se realidade s6 se 0 pao e o vinho deixam de ser pao e vinho para se converterem no Corpo e
no Sangue de Cristo, porque é impossivel que uma mesma coisa possa ser simultaneamente
dois seres diferentes: pao e corpo de Cristo, vinho e Sangue de Cristo.

Sobre este ponto, o Catecismo da Igreja Catoélica recorda: «O Concilio de Trento resume
a fé catolica declarando: “Porque Cristo, nosso Redentor, disse que o que Ele oferecia sob a
espécie do pao era verdadeiramente o seu corpo, sempre na Igreja se teve esta convicgao que
o sagrado Concilio de novo declara: pela consagracio do pao e do vinho opera-se a
conversao de toda a substancia do pao na substancia do corpo de Cristo nosso Senhor, e de

toda a substancia do vinho na substancia do seu sangue; a esta mudanca, a Igreja catblica
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chama, de modo conveniente e apropriado, transubstanciagcdo”» (Catecismo, 1376). No
entanto, permanecem inalteradas as aparéncias de pao e de vinho, ou seja “as espécies
eucaristicas”.

Apesar dos sentidos captarem verdadeiramente as aparéncias do pao e do vinho, a luz da
fé da-nos a conhecer que sob o véu das espécies eucaristicas o que realmente se contém ¢é a
substancia do Corpo e do Sangue do Senhor. Gracas a permanéncia das espécies
sacramentais do pao, podemos afirmar que o Corpo de Cristo — a sua inteira Pessoa — esta

realmente presente no altar, na pixide ou no Sacréario.

3. Propriedades da presenca eucaristica

O modo da presenca de Cristo na Eucaristia é um mistério admiravel. Segundo a fé
catolica, Jesus estd integralmente presente, com a sua corporeidade glorificada, sob cada
uma das espécies eucaristicas, e esta integro em cada uma das partes resultantes da divisao
das espécies, de modo que a fraccao do pao nao divide Cristo (cf. Catecismo, 1377)[1]. Trata-
se de uma modalidade de presenca singular, porque ¢ invisivel e intangivel, e além disso, é
permanente, no sentido de que, uma vez realizada a consagracao, dura todo o tempo que

subsistam as espécies eucaristicas.

4. O culto da Eucaristia

A fé na presenca real de Cristo na Eucaristia levou a Igreja a tributar culto de latria (quer
dizer, de adoracao), ao Santissimo Sacramento, tanto durante a liturgia da Missa (por isso
indicou que ajoelhemos ou nos inclinemos profundamente ante as espécies consagradas),
como fora da celebragdo: conservando com o maior cuidado as hostias consagradas no
Sacrario (ou Tabernaculo), apresentando-as aos fiéis para que as venerem com solenidade,
levando-as em procissao, etc. (cf. Catecismo, 1378).

A Sagrada Eucaristia conserva-se no sacrario[2]:

- Principalmente para poder dar a Sagrada Comunhao aos doentes e a outros fiéis
impossibilitados de participar na Santa Missa.

- Além disso, para que a Igreja possa prestar culto de adoracao a Deus Nosso Senhor no
Santissimo Sacramento (de modo especial durante a Exposi¢ao da Santissima Eucaristia, na
Béncao com o Santissimo; na Procissdao com o Santissimo Sacramento na Solenidade do

Corpo e do Sangue de Cristo, etc.).
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- E para que os fiéis possam adorar sempre o Senhor com frequentes visitas. Neste
sentido, afirma S. Jodo Paulo II: «A Igreja e o mundo tém grande necessidade do culto
eucaristico. Jesus espera por nos neste Sacramento do Amor. Nao nos mostremos avaros
com 0 nosso tempo para nos irmos encontrar com Ele na adoracao, na contemplagao cheia
de fé e pronta para reparar as grandes culpas e os crimes do mundo. N3o cesse nunca a
nossa adoracao»[3];

Ha duas grandes festas (solenidades) liturgicas em que se celebra de modo especial este
Sagrado Mistério: a Quinta-Feira Santa (comemora-se a instituicio da Eucaristia e da
Ordem Sagrada) e a solenidade do Corpo e do sangue de Cristo (destinada principalmente a

adoracao e a contemplacao do Senhor na Eucaristia).

5. A Eucaristia, Banquete Pascal da Igreja
5.1. Porque é que a Eucaristia é o Banquete Pascal da Igreja?

«A Eucaristia é o banquete pascal, porque Cristo, pela realizacao sacramental da sua
Péascoa [a passagem deste mundo ao Pai através da sua Paixdo, Morte, Ressurreicao e
Ascensao gloriosa[4], nos da o seu Corpo e o seu Sangue, oferecidos como alimento e

bebida, e nos une a si e entre nés no seu sacrificio» (Compéndio, 287).

5.2. Celebracéo da Eucaristia e Comunhao com Cristo

«Missa €, ao mesmo tempo e inseparavelmente, o memorial sacrificial em que se
perpetua o sacrificio da cruz e o banquete sagrado da comunhao do corpo e sangue do
Senhor. Mas a celebracao do sacrificio eucaristico esta toda orientada para a uniao intima
dos fiéis com Cristo pela comunhao. Comungar € receber o proprio Cristo, que Se ofereceu
por nos» (Catecismo, 1382).

A Santa Comunhao, ordenada por Cristo («tomai e comei... bebei dele todos...», Mt 26,
26-28; cf. Mc 14, 22-24; Lc 22, 14-20; 1 Cor 11, 23-26), forma parte da estrutura
fundamental da celebracao da Eucaristia. S6 quando Cristo é recebido pelos fiéis como
alimento de vida eterna, alcanca sentido pleno tornar-se alimento para os homens, e se
cumpre o memorial por Ele instituido[5]. Por isso, a Igreja recomenda vivamente a
comunhao sacramental a todos os que participem na celebracio eucaristica e possuam as

devidas disposi¢Oes para receber dignamente o Santissimo Sacramento[6].
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5.3. Necessidade da Sagrada Comunhao

Quando Jesus prometeu a Eucaristia afirmou que este alimento nao s6 é 1til, mas
necessario: € uma condicao de vida para os seus discipulos. «Em verdade, em verdade vos
digo: se nao comerdes mesmo a carne do Filho do Homem e nao beberdes o seu sangue, nao
tereis a vida em vos» (Jo 6, 53).

Comer é uma necessidade para o homem. E, como o alimento natural mantém o homem
na vida e lhe d4 forcas para caminhar por este mundo, de modo semelhante a Eucaristia
mantém o cristao na vida de Cristo, recebida no Baptismo, e da-lhe forcas para ser fiel ao
Senhor nesta terra, até a chegada a Casa do Pai. Os Padres da Igreja interpretaram o pao e a
agua, que o Anjo ofereceu ao Profeta Elias, como tipo da Eucaristia (cf. 1 Rs 19, 1-8): depois
de receber o dom, ele que estava esgotado recupera o seu vigor e é capaz de cumprir a
missao de Deus.

Por conseguinte, a Comunhdo nao é um elemento que possa ser acrescentado
arbitrariamente a vida cristd; nao é necessaria s6 para alguns fiéis especialmente
comprometidos na missdo da Igreja, mas € vital para todos: s6 pode viver em Cristo e
difundir o seu Evangelho quem se nutre da propria vida de Cristo.

O desejo de receber a Santa Comunhao deveria estar sempre presente nos cristaos, como
permanente deve ser a vontade de alcancar o fim ultimo da nossa vida. Este desejo de
receber a Comunhao, explicito ou pelo menos implicito, é necessario para alcangar a
salvagao.

Além disso, de facto, a recepcao da Comunhao é necessaria, com necessidade de preceito
eclesiastico, para todos os cristaos no uso da razao: «A Igreja impoe aos fiéis a obrigacao (...)
de receber a Eucaristia a0 menos uma vez em cada ano, se possivel no tempo pascal,
preparados pelo sacramento da Reconciliacao» (Catecismo, 1389). Este preceito eclesiastico
indica apenas o minimo, que nunca sera suficiente para desenvolver uma auténtica vida
crista. Por isso, a Igreja «recomenda vivamente aos fiéis que recebam a santa Eucaristia aos

domingos e dias de festa, ou ainda mais vezes, mesmo todos os dias» (Catecismo, 1389).

5.4. Ministro da Sagrada Comunhao

O ministro ordinario da Santa Comunhao é o bispo, o presbitero e o diacono[7]. O

acolito é ministro extraordinario permanente da distribuicio da Comunhao[8]. Podem ser
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ministros extraordinarios da distribuicdo da Comunhao outros fiéis a que o Bispo do lugar
atribuiu a faculdade de distribuir a Eucaristia, quando o julgue necessario na pastoral dos
fiéis e nao esteja presente um sacerdote, um didcono ou um acélito[9].

«Nao esta permitido que os fiéis tomem a hostia consagrada nem o calice sagrado “por si
mesmos, e muito menos que o passem entre si de mao em mao”»[10]. A propdsito desta
norma, ¢ oportuno considerar que a Comunhao tem valor de signo sagrado; este signo deve
manifestar que a Eucaristia ¢ um dom de Deus ao homem; por isso, em condi¢oes normais,
deve-se distinguir, na distribuicao da Eucaristia, entre o ministro que dispensa o dom,

oferecido pelo proprio Cristo, e o sujeito que o acolhe com gratidao, na fé e no amor.

5.5. Disposicdes parareceber a Sagrada Comunhao

Disposicoes da alma.

Para comungar dignamente é necessario estar na graca de Deus. «Quem comer o pao ou
beber do calice do Senhor indignamente — proclama S. Paulo —, serd réu do corpo e do
sangue do Senhor. Examine-se, pois, cada qual a si mesmo e entdo coma desse pao e beba
deste calice; pois quem come e bebe, sem discernir o corpo do Senhor, come e bebe a
propria condenacao» (1 Cor 11, 27-29). Portanto, ninguém se deve aproximar da Sagrada
Comunhao com a consciéncia de ter cometido um pecado mortal, por muito contrito que lhe
pareca estar, sem a preceder da confissao sacramental (cf. Catecismo, 1385).

Para comungar frutuosamente requer-se, além de estar na graga de Deus, um sério
empenho em receber o Senhor com a maior devocao possivel: preparacdo (remota e
proxima); recolhimento; actos de amor e de reparacao, de adoracao, de humildade, de accao
de gracas, etc.

Disposicoes do corpo

A reveréncia interior ante a Sagrada Eucaristia deve-se reflectir também nas disposi¢oes
do corpo. A Igreja prescreve o jejum. Para os fiéis do rito latino o jejum consiste em se
abster de qualquer alimento ou bebida (excepto 4gua ou farmacos) uma hora antes de
comungar[11]. Também se deve cuidar a higiene corporal, o modo de vestir adequado, os
gestos de veneracao que manifestem respeito e amor ao Senhor, presente no Santissimo
Sacramento, etc. (cf. Catecismo, 1387).

O modo tradicional de receber a Sagrada Comunhao no rito latino — fruto da fé, do amor

e da piedade plurissecular da Igreja — é de joelhos e na boca. Os motivos que deram origem
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a este piedoso e antiquissimo costume continuam plenamente validos. Também se pode
comungar de pé e, nalgumas dioceses do mundo, esta permitido — nunca imposto — receber

a comunhdo na mao[12].

5.6. Idade e preparacédo para receber a primeira Comunhao

O preceito da comunhao sacramental obriga a partir do uso da razao. Convém prepara-la
muito bem e nao atrasar a Primeira Comunhao das criancas. «Deixai vir a mim os
pequeninos e nao os afasteis, porque o Reino de Deus pertence aos que sao como eles» (Mc
10, 14) [13].

Para se poder receber a Primeira Comunhao, exige-se que a crianc¢a tenha conhecimento,
segundo a sua capacidade, dos principais mistérios da nossa fé, e que saiba distinguir o Pao
eucaristico do pao vulgar. «Os pais em primeiro lugar, e os que fazem a suas vezes, assim
como também o paroco, tém obrigacao de procurar que as criancas, que chegaram ao uso da
razao, se preparem convenientemente e se nutram, quanto antes, com prévia confissao

sacramental, deste alimento divino»[14].

5.7. Efeitos da Sagrada Comunhéao

O que o alimento produz no corpo para bem da vida fisica, assim produz na alma a
Eucaristia, de modo infinitamente mais sublime, o bem da vida espiritual. Mas enquanto o
alimento se converte na nossa substancia corporal, ao recebermos a Sagrada Comunhao,
somos ndés os que nos convertemos em Cristo: «Nao me converteras tu em ti, como a
comida na tua carne, mas que tu te converteras em Mim»[15]. Mediante a Eucaristia a nova
vida em Cristo, iniciada no crente com o Baptismo (cf. Rm 6, 3-4; Gal 3, 27-28), pode
consolidar-se e desenvolver-se até alcancar a sua plenitude (cf. Ef 4, 13), permitindo ao
cristdo levar a bom termo o ideal enunciado por S. Paulo: «Ja nao sou eu que vivo, mas é
Cristo que vive em mim» (Gal 2, 20) [16].

Por conseguinte, a Eucaristia configura-nos com Cristo, faz-nos participantes do ser e da
missdo do Filho, identifica-nos com as suas intencoes e sentimentos, da-nos a forca para
amar como Cristo nos pede (cf. Jo 13, 34-35), para inflamar todos os homens e mulheres do
nosso tempo com o fogo do amor divino que Ele veio trazer a Terra (cf. Lc 12, 49). Tudo isto
deve manifestar-se efectivamente na nossa vida: «Se fomos renovados com a recep¢ao do

Corpo do Senhor, temos de o manifestar com obras. Que os nossos pensamentos sejam
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sinceros: de paz, de entrega, de servico. Que as nossas palavras sejam verdadeiras, claras,
oportunas; que saibam consolar e ajudar, que saibam sobretudo levar aos outros a luz de
Deus. Que as nossas acgdes sejam coerentes, eficazes, acertadas: que tenham esse bonus
odor Christi, o bom odor de Cristo, por recordarem o seu modo de Se comportar e de
viver»[17].

Na Sagrada Comunhao, Deus aumenta a graga e as virtudes, perdoa os pecados veniais e
a pena temporal, preserva dos pecados mortais e concede a perseveranca no bem: numa
palavra, estreita os lacos de uniao com Ele (cf. Catecismo, 1394-1395). Mas a Eucaristia nao
foi instituida para o perdao dos pecados mortais; isto é proprio do Sacramento da Confissao
(cf. Catecismo, 1395).

A Eucaristia fomenta a unidade de todos os cristaos no Senhor, isto é, a unidade da
Igreja, Corpo Mistico de Cristo (cf. Catecismo, 1396).

A Eucaristia é penhor ou garantia da gloria futura, ou seja, da ressurreicao e da eterna
felicidade junto de Deus, Uno e Trino, dos Anjos e de todos os Santos: «Tendo passado deste
mundo para o Pai, Cristo deixou-nos na Eucaristia o penhor da gloria junto d'Ele: a
participacao no santo sacrificio identifica-nos com o seu coracao, sustenta as nossas forcas
ao longo da peregrinacao desta vida, faz-nos desejar a vida eterna e desde ja nos une a Igreja
do céu, a Santissima Virgem e a todos os santos» (Catecismo, 1419).
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TEMA 22
A Peniténcia (I)

Cristo instituiu o sacramento da Peniténcia oferecendo-nos uma nova possibilidade de

nos convertermos e de recuperarmos, depois do Baptismo, a graca da justificacao.

1. A luta contra o pecado depois do Baptismo
1.1. Necessidade da converséo

Apesar do Baptismo apagar todo o pecado, de nos fazer filhos de Deus e dispor a pessoa
para receber a davida divina da gloria do Céu, ainda ficamos expostos nesta vida a cair no
pecado; as quedas sao frequentes e ninguém estd dispensado de lutar contra ele. Jesus
ensinou-nos a rezar no Pai Nosso: «Perdoai-nos as nossas ofensas, assim como nos
perdoamos a quem nos tem ofendido», e isto ndo de vez em quando, mas todos os dias,
frequentemente. O Apostolo S. Jodo também diz: «Se dizemos que nao temos pecado,
enganamo-nos a n6s mesmos e a verdade nao esta em noés» (1 Jo 1, 8). E aos primeiros
cristaos em Corinto, S. Paulo exortava: «<Em nome de Cristo suplicamo-vos: reconciliai-vos
com Deus» (2 Cor 5, 20).

Assim, a chamada de Deus a conversao: «O tempo chegou ao seu termo, o Reino de Deus
esta proximo: convertei-vos e acreditai na boa-nova» (Mc 1, 15), nao se dirige apenas aos
que ainda nao O conhecem, mas a todos os cristaos que também se devem converter e avivar
a sua fé. «Esta segunda conversao é uma tarefa ininterrupta para toda a Igreja» (Catecismo,

1428).
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1.2. A peniténcia interior

A conversao comeca no nosso interior: a que se limita a aparéncias externas nao é
verdadeira conversao. Ninguém se pode opor ao pecado, ofensa a Deus, sendao com um acto
verdadeiramente bom, acto de virtude, com o qual se arrepende daquilo com que contrariou
a vontade de Deus, e procura activamente eliminar essa desordem com todas as suas
consequéncias. Nisto consiste a virtude da peniténcia.

«A peniténcia interior é uma reorientacao radical de toda a vida, um regresso, uma
conversao a Deus de todo o nosso coragao, uma rotura com o pecado, uma aversao ao mal,
com repugnancia pelas mas ac¢oes que cometemos. Ao mesmo tempo, implica o desejo e o
proposito de mudar de vida, com a esperanca da misericérdia divina e a confianca na ajuda
da sua graca» (Catecismo, 1431).

A peniténcia nao é obra exclusivamente humana, um reajustamento interior resultante
dum forte dominio de si proprio, que coloca em jogo todos os impulsos do conhecimento
proprio e uma série de decisoes enérgicas. «A conversao €, antes de mais, obra da graca de
Deus, a qual faz com que os nossos coracoes se voltem para Ele: «Convertei-nos, Senhor, e
seremos convertidos» (Lm 5, 21).Deus é quem nos da a coragem de comecar de novo»

(Catecismo, 1432).

1.3. Diversas formas de peniténcia na vida crista

A conversao nasce do coracao, mas nao fica encerrada no interior do homem, mas
frutifica em obras exteriores, pondo em jogo a pessoa inteira, corpo e alma. Entre essas,
destacam-se, em primeiro lugar, as que estao incluidas na celebracao da Eucaristia e as do
sacramento da Peniténcia, que Jesus instituiu para que saissemos vitoriosos na luta contra o
pecado.

Além disso, o cristdo possui muitas outras formas de por em pratica o seu desejo de
conversao. «A Escritura e os Padres insistem sobretudo em trés formas: o jejum, a oracdo e
a esmola (cf. Tb 12, 8; Mt 6, 1-18), que exprimem a conversao, em relacido a si mesmo, a
Deus e aos outros» (Catecismo, 1434). A essas trés formas se reconduzem, dum modo ou de
outro, todas as obras que nos permitem rectificar a desordem do pecado.

Por jejum entende-se nao s6 a rentincia moderada ao gosto nos alimentos, mas também

tudo o que se exige ao corpo para nao lhe dar prazeres, a fim de nos dedicarmos ao que Deus
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nos pede para o bem dos outros e de noés proprios. Como oracdo, podemos entender todos
os esforcos das nossas faculdades espirituais — inteligéncia, vontade, memoria — para nos
unirmos a Deus nosso Pai numa conversacao familiar e intima. No que se refere a esmola,
nao se trata apenas de dar dinheiro ou outros bens materiais aos necessitados, mas também
outros tipos de donativos: compartilhar o proprio tempo, cuidar dos doentes, perdoar aos
que nos ofenderam, corrigir quem necessita de rectificar, consolar quem sofre, e muitas
outras manifestacoes de entrega aos outros.

Especialmente nalguns momentos, a Igreja impulsiona-nos a realizar obras de
peniténcia, que nos servem também para sermos mais solidarios com os nossos irmaos na
fé. «Os tempos e os dias de peniténcia no decorrer do Ano Litargico (tempo da Quaresma,
cada sexta-feira em memoria da morte do Senhor) sio momentos fortes da pratica

penitencial da Igreja» (Catecismo, 1438).

2. O sacramento da Peniténcia e Reconciliacéo
2.1. Cristo instituiu este sacramento

«Cristo instituiu o sacramento da Peniténcia para todos os membros pecadores da sua
Igreja, antes de mais para aqueles que, depois do Baptismo, cairam em pecado grave e assim
perderam a graca baptismal e feriram a comunhio eclesial. E a eles que o sacramento da
Peniténcia oferece uma nova possibilidade de se converterem e de reencontrarem a graca da
justificacdo. Os Padres da Igreja apresentam este sacramento como “a segunda tabua (de
salvacao), depois do naufragio que é a perda da graga”» (Catecismo, 1446).

Jesus, durante a sua vida publica, ndo s6 exortou os homens a peniténcia como,
acolhendo os pecadores, os reconciliava com o Pai[1]. «Foi ao dar o Espirito Santo aos
Apobstolos que Cristo ressuscitado lhes transmitiu o seu proprio poder divino de perdoar os
pecados: “Recebei o Espirito Santo: aqueles a quem perdoardes os pecados, ser-lhes-ao
perdoados; e aqueles a quem os retiverdes, ser-lhes-ao retidos”» (Jo 20, 22-23). (Catecismo,
976). E um poder que se transmite aos bispos, sucessores dos apdstolos como pastores da
Igreja, e aos presbiteros, que sao sacerdotes do Novo Testamento, colaboradores dos bispos,
em virtude do sacramento da Ordem. «Cristo quis que a sua Igreja fosse, toda ela, na sua
oracdo, na sua vida e na sua actividade, sinal e instrumento do perdao e da reconciliacao que
Ele nos adquiriu pelo preco do seu sangue. Entretanto, confiou o exercicio do poder de

absolvicao ao ministério apostolico» (Catecismo, 1442).
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2.2. Nomes deste sacramento

Este sacramento tem diversos nomes conforme se acentua um ou outro aspecto. «E
chamado sacramento da Peniténcia, porque consagra uma caminhada pessoal e eclesial de
conversao, de arrependimento e de satisfacao por parte do cristao pecador» (Catecismo,
1423). «Sacramento da Reconciliacao, porque da ao pecador o amor de Deus que
reconcilia» (Catecismo, 1424). «Sacramento da confissao, porque (...) a confissao dos
pecados perante o sacerdote é um elemento essencial deste sacramento» (ibidem) .
«Sacramento do perdao, porque, pela absolvicao sacramental do sacerdote, Deus concede
ao penitente “o perdao e a paz”» (ibidem) . «Sacramento da conversdo, porque realiza

sacramentalmente o apelo de Jesus a conversao» (Catecismo, 1423).

2.3. Sacramento da Reconciliagdo com Deus e com a Igreja

«Aqueles que se aproximam do sacramento da Peniténcia, obtém da misericordia de
Deus o perdao da ofensa a Ele feita e, ao mesmo tempo, reconciliam-se com a Igreja, que
tinham ferido com o seu pecado, a qual, pela caridade, exemplo e oracao, trabalha pela sua
conversao» (Lumen Gentium, 11).

«Como o pecado é uma ofensa a Deus, que quebra amizade com Ele, a peniténcia “tem
como termo o amor e o abandono no Senhor”. Assim, o pecador, movido pela graca de Deus
misericordioso, inicia o seu percurso de conversdao, retorna ao Pai, que “nos amou
primeiro”, a Cristo que se entregou por nos e ao Espirito Santo que derramado
copiosamente em nds»[2].

«”Por arcanos e misteriosos designios de Deus, os homens estao vinculados entre si por
lacos sobrenaturais, de tal maneira que o pecado de um prejudica os outros, do mesmo
modo que a santidade de um beneficia os outros”. Por isso a peniténcia tem como
consequéncia a reconciliacdo com os outros, bem como a santidade de um beneficia aqueles

que o proprio pecado prejudica»[3].
2.4. A estrutura fundamental da Peniténcia

«Os elementos essenciais do sacramento da Reconciliacao sao dois: os actos realizados

pelo homem que se converte sob a accao do Espirito Santo e a absolvi¢ao do sacerdote, que
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em Nome de Cristo concede o perdao e estabelece a modalidade da satisfacao» (Compéndio,

302).

3. Os actos do penitente

Sao «os actos do homem que se converte sob a accao do Espirito Santo, a saber, a

contricao, a confissao e a satisfacao» (Catecismo, 1448).

3.1. A contricao

«Entre os actos do penitente, a contri¢ao ocupa o primeiro lugar. Ela é “uma dor da alma
e uma detestacio do pecado cometido, com o propoésito de nao mais pecar no
futuro” [4]» (Catecismo, 1451).

Quando procedente do amor de Deus, amado sobre todas as coisas, a contricao é dita
«perfeita» (contricio de caridade). Uma tal contricdo perdoa as faltas veniais: obtém
igualmente o perdao dos pecados mortais, se incluir o proposito firme de recorrer, logo que
possivel, a confissao sacramental» (Catecismo, 1452).

«A contricao dita «imperfeita» (ou «atricdo») é, também ela, um dom de Deus, um
impulso do Espirito Santo. Nasce da consideracao da fealdade do pecado ou do temor da
condenacao eterna e das outras penas de que o pecador estd ameacado (contricdo por
temor). Um tal abalo da consciéncia pode dar inicio a uma evolucao interior, que sera levada
a bom termo sob a ac¢do da graca, pela absolvigao sacramental. No entanto, por si mesma, a
contricao imperfeita ndo obtém o perdao dos pecados graves, mas dispoe para obté-lo no
sacramento da Peniténcia» (Catecismo, 1453).

«E conveniente que a recepcido deste sacramento seja preparada por um exame de
consciéncia, feito a luz da Palavra de Deus. Os textos mais adaptados para este efeito devem
procurar-se no Decalogo e na catequese moral dos evangelhos e das cartas dos Apostolos:

sermao da montanha e ensinamentos apostoélicos» (Catecismo, 1454).

3.2. A confissao dos pecados

«A confissdo ao sacerdote constitui uma parte essencial do sacramento da Peniténcia:
“Os penitentes devem, na confissdo, enumerar todos os pecados mortais de que tém

consciéncia, ap0s se terem seriamente examinado, mesmo que tais pecados sejam
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secretissimos e tenham sido cometidos apenas contra os dois tultimos preceitos do Decalogo
(cfr. Ex 20, 17; Mt 5, 28); porque, por vezes, estes pecados ferem mais gravemente a alma e
sa0 mais perigosos que os cometidos a vista de todos” [5]» (Catecismo, 1456).

«A confissao individual, integra e a absolvicao continuam a ser o inico modo ordinario
para que os fiéis se reconciliem com Deus e a Igreja, a menos que ocorra uma
impossibilidade fisica ou moral que impeca este modo de confissao»[6]. A confissao das
culpas nasce do verdadeiro conhecimento de si proprio perante Deus, como fruto do exame
de consciéncia e da contricao dos seus pecados. E muito mais que um desafogo humano: <A
confissdo sacramental ndo é um didlogo humano, é um coléquio divino»[7].

Ao confessar os pecados, o cristao penitente submete-se ao juizo de Jesus Cristo, que o
exercita por meio do sacerdote, o qual prescreve ao penitente as obras de peniténcia e o
absolve dos pecados. O penitente combate o pecado com as armas da humildade e

obediéncia.

3.3. A satisfacao

«A absolvicao tira o pecado, mas nao remedeia todas as desordens causadas pelo pecado.
Aliviado do pecado, o pecador deve ainda recuperar a perfeita saiide espiritual. Ele deve,
pois, fazer mais alguma coisa para reparar os seus pecados: “satisfazer” de modo apropriado
ou “expiar” os seus pecados. A esta satisfacdo também se chama “peniténcia”» (Catecismo,
1459).

O confessor, antes de dar a absolvicao, impde a peniténcia, que o penitente deve aceitar e
cumprir imediatamente. Essa peniténcia serve-lhe como satisfacdo pelos pecados e o seu
valor provém sobretudo do sacramento: o penitente obedeceu a Cristo cumprindo o que Ele
estabeleceu sobre este sacramento, e Cristo oferece ao Pai essa satisfacio de um seu
membro.
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TEMA 23
A Peniténcia (ll)

Cristo confiou o ministério da reconcilia¢cdo aos Apostolos que o transmitiram aos seus
colaboradores. Os sacerdotes podem perdoar os pecados em nome do Pai e do Filho e do

Espirito Santo.

1. Os actos do ministro do sacramento
1.1. Quem é o ministro e qual é a sua tarefa

«Cristo confiou o ministério da reconciliacio aos seus Apoéstolos, aos Bispos seus
sucessores e aos presbiteros seus colaboradores, os quais se convertem em instrumentos da
misericordia e da justica de Deus. Eles exercem o poder de perdoar os pecados em Nome do
Pai e do Filho e do Espirito Santo» (Compéndio, 307).

O confessor realiza o ministério da reconciliacio em virtude do poder sacerdotal
recebido no sacramento da Ordem. O exercicio deste poder esta regulado pelas leis da Igreja
de tal modo que é necessario que o sacerdote tenha a faculdade para o exercer sobre
determinados fiéis ou sobre todos.

«Ao celebrar o sacramento da Peniténcia, o sacerdote exerce o ministério do bom Pastor
que procura a ovelha perdida; do bom Samaritano que cura as feridas; do Pai que espera
pelo filho prodigo e o acolhe no seu regresso; do justo juiz que nao faz acepcao de pessoas e
cujo juizo é, ao mesmo tempo, justo e misericordioso. Em resumo, o sacerdote é sinal e

instrumento do amor misericordioso de Deus para com o pecador» (Catecismo, 1465).
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«Dada a delicadeza e a grandeza deste ministério e o respeito devido as pessoas, todo o
confessor esta obrigado a manter o sigilo sacramental, isto €, o absoluto segredo acerca dos
pecados conhecidos em confissao, sem nenhuma excep¢ao e sob penas severissimas»

(Compéndio , 309).

1.2. A absolvigcao sacramental

Entre os actos do confessor, alguns sao necessarios para que o penitente realize aqueles
que lhe correspondem, concretamente, escutar a sua confissao e impor-lhe a peniténcia.
Além disso, com o poder sacerdotal do sacramento da Ordem, da-lhe a absolvicao recitando
a formula prescrita no Ritual, que no «essencial sao as palavras: Eu te absolvo dos teus
pecados em nome do Pai, e do Filho e do Espirito Santo”»[1].

«Assim, por meio do sacramento da peniténcia, o Pai acolhe o filho que volta até Ele,
Cristo toma sobre os seus ombros a ovelha perdida conduzindo-a novamente ao redil e o

Espirito Santo volta a santificar o seu templo ou habita nele com maior plenitude»[2].

2. Os efeitos do sacramento da Peniténcia

«Os efeitos do sacramento da Peniténcia s3o: a reconciliacio com Deus e portanto o
perdao dos pecados; a reconciliacao com a Igreja; a recuperacao, se perdida, do estado de
graca; a remissao da pena eterna merecida por causa dos pecados mortais e, a0 menos em
parte, das penas temporais que sao consequéncia do pecado; a paz e a serenidade da
consciéncia, e a consolacao do espirito; o acréscimo das forcas espirituais para o combate
cristao» (Compéndio, 310).

S. Josemaria Escriva resume vivamente os seus efeitos: «Neste Sacramento maravilhoso,
o Senhor limpa a tua alma e inunda-te de alegria e de forca para nao desanimares na tua
luta e para voltares de novo sem cansagco a Deus, mesmo quando tudo te pareca
obscuro»[3].

«Neste sacramento, o pecador, remetendo-se ao juizo misericordioso de Deus, de certo

modo antecipa o julgamento a que sera submetido no fim desta vida terrena» (Catecismo,

1470).
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3. Necessidade e utilidade da Peniténcia
3.1. Necessidade para o perdao dos pecados graves

«Para os que cairam depois do Baptismo, este sacramento da Peniténcia é tao necessario
como o proprio Baptismo para os ainda nao regenerados»[4].

«Segundo o mandamento da Igreja, “todo o fiel que tenha atingido a idade da discricao,
esta obrigado a confessar fielmente os pecados graves, ao menos uma vez ao ano” (CDC can.
916)» (Catecismo, 1457).

«”Aquele que tem consciéncia de haver cometido um pecado mortal, ndo deve receber a
sagrada Comunhao, mesmo que tenha uma grande contricao, sem ter previamente recebido
a absolvicao sacramental; a nao ser que tenha um motivo grave para comungar e nao lhe

seja possivel encontrar-se com um confessor”(CDC, can. 916)» (Catecismo, 1457).

3.2. Utilidade da Confissao frequente

«Sem ser estritamente necessaria, a confissao das faltas quotidianas (pecados veniais) é
contudo vivamente recomendada pela Igreja. Com efeito, a confissao regular dos nossos
pecados veniais ajuda-nos a formar a nossa consciéncia, a lutar contra as mas inclinacoes, a
deixarmo-nos curar por Cristo, a progredir na vida do Espirito» (Catecismo, 1458).

«0 uso frequente e cuidadoso deste sacramento também é muito 1til em relaciao aos
pecados veniais. Com efeito, nao se trata de mera repeticao ritual nem de um certo exercicio
psicologico, mas de um constante empenho em aperfeicoar a graca do Baptismo, de maneira
que nos vai conformando continuamente com a morte de Cristo, até que chegue a

manifestar-se em noés a vida de Jesus»[5].

4. A celebracdo do sacramento da Peniténcia

«A confissao individual, integra e a absolvicao continuam a ser o inico modo ordinario
para que os fiéis se reconciliem com Deus e a Igreja, a menos que ocorra uma
impossibilidade, fisica ou moral, que impeca este modo de confissao»[6].

«0O sacerdote acolhe o penitente com caridade fraterna (...). Depois o penitente faz o

sinal da cruz dizendo: “Em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo. Amen”. O sacerdote
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pode fazé-lo ao mesmo tempo. Depois o sacerdote convida-o com uma breve formula de
confianca em Deus»[7].

«Entao o sacerdote, ou o proprio penitente, 1€, se é oportuno, um texto da Sagrada
Escritura; esta leitura também se pode fazer durante a preparagdo do sacramento. Com a
palavra de Deus, o cristao é iluminado no conhecimento dos seus pecados e é chamado a
conversao e a confianca na misericordia de Deus»[8].

«Depois o penitente confessa o seus pecados»[q]. O sacerdote exorta-o ao
arrependimento, da-lhe os conselhos oportunos para recomecar uma nova vida e imp6e-lhe
a peniténcia. «Depois, o penitente manifesta a sua contricdo e o propoésito de levar uma
nova vida por meio de alguma férmula de oraciao, com a qual implora o perdao de Deus
Pai»[10]. A seguir, o sacerdote da-lhe a absolvicao.

Uma vez recebida a absolvi¢ao, o penitente pode proclamar a misericordia de Deus e
agradecer-Lhe com uma breve aclamacdo retirada da Sagrada Escritura, ou entdo o
sacerdote recita uma formula de louvor a Deus e de despedida do penitente.

«O sacramento da Peniténcia pode também ter lugar no ambito duma celebracao
comunitaria, na qual se faz uma preparacao conjunta para a confissao e conjuntamente se
dao gracas pelo perdao recebido. Neste caso, a confissao pessoal dos pecados e a absolvigao
individual sao inseridas numa liturgia da Palavra de Deus, com leituras e homilia, exame de
consciéncia feito em comum, pedido comunitario de perdao, oracao do Pai Nosso e accao de
gracas em comum» (Catecismo, 1482).

«As normas sobre a sede para a confissdo sao dadas pelas respectivas Conferéncias
Episcopais, as quais hao-de garantir que esteja situada em “lugar patente” e este “provido
com uma grade” de modo que possa ser utilizada pelos fiéis e pelos confessores que o

desejarem»[11]. «Nao se devem ouvir confissoes fora do confessionario, a nao ser por causa
justa»[12].

5. As indulgéncias

A pessoa que pecou necessita nao s6 do perdao do pecado por ter ofendido a Deus, mas
também das penas que mereceu por tal desordem. Com o perdao das culpas graves, o
pecador obtém também a libertacio da pena da separacio eterna de Deus, mas
normalmente ainda permanece merecedor de penas temporais, ou seja, nao eternas. As

culpas veniais também merecem penas temporais. «E essas penas sdo impostas pelo
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julgamento, de Deus, julgamento ao mesmo tempo justo e misericordioso, a fim de purificar
as almas, defender a integridade da ordem moral e restituir a gloria de Deus a sua plena
majestade. Todo pecado acarreta, efectivamente, uma perturbacao da ordem universal,
estabelecida por Deus com indizivel sabedoria e caridade infinita, e uma destruicao de bens
imensos, quer se considere o pecador como tal quer a comunidade humana»[13].

«A indulgéncia é a remissao, perante Deus, da pena temporal devida aos pecados
cujaculpa ja foi apagada; remissdao que o fiel devidamente disposto obtém em certas e
determinadas condicoes, pela accao da Igreja, a qual, enquanto dispensadora da redencao,
distribui e aplica por sua autoridade o tesouro das satisfagoes de Cristo e dos santos»
(Catecismo, 1471).

Aos «bens espirituais da comunhao dos santos, também lhes chamamos o tesouro da
Igreja, “que nao € um somatoério de bens, como quando se trata das riquezas materiais
acumuladas no decurso dos séculos, mas sim o preco infinito e inesgotavel que tém junto de
Deus as expiacoes e méritos de Cristo, nosso Senhor, oferecidos para que a humanidade seja
liberta do pecado e chegue & comunhio com o Pai. E em Cristo, nosso Redentor, que se
encontram em abundancia as satisfacoes e os méritos da sua redencdo. Pertencem
igualmente a este tesouro o preco verdadeiramente imenso, incomensuravel e sempre novo
que tém junto de Deus as oracoes e boas obras da bem-aventurada Virgem Maria e de todos
os santos, que se santificaram pela graca de Cristo, seguindo as suas pegadas, e que
realizaram uma obra agradavel ao Pai; de modo que, trabalhando pela sua prépria salvacao,
igualmente cooperaram na salvacao dos seus irmaos na unidade do corpo Mistico”[14]»
(Catecismo, 1476-1477).

«A indulgéncia é parcial ou plenaria, consoante liberta parcialmente ou na totalidade da
pena temporal devida ao pecado. O fiel pode lucrar para si mesmo as indulgéncias [...], ou
aplica-las aos defuntos» (Catecismo, 1471).

«Ao fiel que, ao menos contrito de coracdo, realiza uma obra enriquecida duma
indulgéncia parcial, é concedida pela Igreja uma remissao de pena temporal igual a que ele
mesmo obtém pela sua ac¢ao»[15].

«Para adquirir a indulgéncia plenaria é preciso fazer uma obra enriquecida de
indulgéncia e preencher as seguintes trés condicoes: confissao sacramental, comunhao
eucaristica e oracao pelas intencoes do Sumo Pontifice. Requer-se além disso rejeitar todo o
apego ao pecado, qualquer que seja, mesmo venial. Se falta essa plena disposicao ou nao se

cumprem as condic¢oes indicadas (...), a indulgéncia sera apenas parcial»[16].
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TEMA 24.
() A Uncéo dos Doentes

Para um cristao, a doenca e a morte podem e devem ser meios para se santificar e

redimir com Cristo. Para isto contribui a Uncao dos Doentes.

1. A Uncgao dos Doentes, sacramento de salvacéo e de cura

Natureza deste sacramento

A Uncao dos Doentes é um sacramento instituido por Cristo, insinuado como tal no
Evangelho de S. Marcos (cf. Mc 6, 13), recomendado e promulgado aos fiéis pelo Apostolo S.
Tiago: «Algum de vos esta doente? Chame os presbiteros da Igreja e que estes orem sobre
ele, ungindo-o com 6leo em nome do Senhor. A oragao da fé salvara o doente e o Senhor o
aliviara; e, se tiver cometido pecados, ser-lhe-ao perdoados» (Tg 5, 14-15). A Tradicao viva
da Igreja, reflectida nos textos do Magistério eclesiastico, reconheceu neste rito,
especialmente destinado a confortar os doentes e a purifica-los do pecado e de suas
sequelas, um dos sete sacramentos da Nova Lei[1].

Sentido cristao da dor, da morte e da preparacao para bem morrer

No Ritual da Uncao dos Doentes, o sentido da doenca do homem, dos seus sofrimentos e
da morte compreendem-se a luz do designio salvador de Deus, mais concretamente, a luz do
valor salvifico da dor assumida por Cristo, o Verbo Encarnado, no mistério da sua Paixao,
Morte e Ressurreicao[2]. O Catecismo da Igreja Catodlica apresenta uma concepc¢ao similar:

«Pela sua paixao e morte na cruz. Cristo deu novo sentido ao sofrimento: desde entao este
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pode configurar-nos com Ele e unir-nos a sua paixao redentora» (Catecismo, 1505). «Cristo
convida os discipulos a seguirem-no, tomando a sua cruz (cf. Mt 10, 38). Seguindo-O, eles
adquirem uma nova visao da doenca e dos doentes» (Catecismo, 1506).

A Sagrada Escritura indica uma estreita relacao entre a doenca, a morte e o pecado[3].
Mas seria um erro considerar a doenca como um castigo pelos pecados pessoais (cf. Jo 9, 3).
O sentido da dor do inocente s6 se alcanca a luz da fé, crendo firmemente na Bondade e na
Sabedoria de Deus, na sua Providéncia amorosa e contemplando o mistério da Paixao,
Morte e Ressurreicao de Cristo, gracas a qual foi possivel a Redencao do mundo[4].

Ao mesmo tempo que o Senhor nos ensinou o sentido positivo da dor para realizar a
Redencao, quis curar a multidao de doentes, manifestando no seu poder sobre a dor e a
doenca, a sua potestade para perdoar os pecados (cf. Mt 9, 2-7). Depois da Ressurreicao
envia os Apostolos: «<Em meu nome... hao-de impor as maos aos doentes, e estes ficarao
curados»: Mc 16, 1 7-18) (cf. Catecismo, 1507)[5]1.

Para um cristdo, a doenca e a morte podem e devem ser meios para se santificar e
redimir com Cristo. A Uncao dos Doentes ajuda a viver estas realidades dolorosas da vida
humana com sentido cristdo: «Na Uncao dos Doentes, como agora chamam a Extrema

Uncao, assistimos a uma amorosa preparacao da viagem, que terminara na casa do Pai»[6].

2. A estrutura do signo sacramental e a celebracdo do sacramento

Segundo o Ritual da Unc¢ao dos Doentes, a matéria apta do sacramento € o azeite ou, em
caso de necessidade, outro 6leo vegetal[7]. Este azeite deve ser benzido pelo bispo ou por
um presbitero que tenha essa faculdade[8].

A Uncao administra-se ungindo o doente na fronte e nas maos[g9]. A férmula
sacramental usada no rito latino para administrar o sacramento da Uncao dos Doentes ¢é a
seguinte: «Per istam sanctam Unctionem et suam piissimam misericordiam adiuvet te
Dominus gratia Spiritus Sancti. Amen./ Ut a peccatis liberatum te salvet atque propitius
allevet. Amen». (Por esta santa uncdo e pela sua infinita misericordia o Senhor venha em
teu auxilio com a graca do Espirito Santo, para que, liberto dos teus pecados, Ele te salve e,
na sua bondade, alivie os teus sofrimentos. Amen)[10].

Como recorda o Catecismo da Igreja Catoélica, «é muito conveniente que seja celebrada
durante a Eucaristia, memorial da Pascoa do Senhor. Se as circunstancias a tal convidarem,

a celebracao do sacramento pode ser precedida pelo sacramento da Peniténcia e seguida
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pelo da Eucaristia. Enquanto sacramento da Pascoa de Cristo, a Eucaristia deveria ser
sempre o ultimo sacramento da peregrinacao terrestre, o “viatico” da “passagem” para a

vida eterna» (Catecismo, 1517).

3. Ministro da Uncéo dos Doentes

O ministro deste sacramento é unicamente o sacerdote (bispo ou presbitero)[11]. E dever
dos pastores instruir os fiéis sobre os beneficios deste sacramento. Os fiéis (em particular,
os familiares e os amigos) devem animar os doentes a chamar o sacerdote para receber a
Uncao dos Doentes (cf. Catecismo, 1516).

Convém que os fiéis tenham presente que no nosso tempo tende-se a “isolar” a doenca e
a morte. Nas clinicas e nos hospitais modernos, os doentes graves morrem frequentemente
na solidao, embora se encontrem rodeados de outras pessoas numa “unidade de cuidados
intensivos”. Todos — em particular os cristaos que trabalham em ambientes hospitalares —
devem fazer um esforco para que nao faltem aos doentes internados os meios que déem
consolo e alivio ao corpo e a alma do que sofre. Entre esses meios — além do sacramento da

Peniténcia e do Viatico — encontra-se o sacramento da Unc¢ao dos Doentes.

4. Sujeito da Uncé&o dos Doentes

O sujeito da Ungao dos Doentes é qualquer pessoa baptizada, que tenha alcangado o uso
da razdo e se encontre em perigo de vida face a uma doenca grave, ou por velhice
acompanhada de avancada debilidade senil[12]. Aos defuntos nao se pode administrar a
Uncao dos Doentes.

Para receber os frutos deste sacramento requer-se do sujeito a prévia reconciliacio com
Deus e com a Igreja, pelo menos com o desejo, inseparavelmente unido a intencao de se
confessar, quando for possivel, no sacramento da Peniténcia. Por isso, a Igreja prevé que,
antes da Uncao, se administre ao doente o sacramento da Peniténcia e da Reconciliacao[13].

O sujeito deve ter a intencdo, pelo menos habitual e implicita, de receber este
sacramento[14]. Dito de outro modo: o doente deve ter a vontade, nao retratada, de morrer
como morrem os cristaos e com os auxilios sobrenaturais que lhes estao destinados.

Embora a Unc¢ao dos Doentes se possa administrar a quem ja tenha perdido os sentidos,

ha que procurar que se receba com conhecimento, para que o doente se disponha melhor a
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receber a graca do sacramento. Nao se deve administrar aqueles que permanecem
obstinadamente impenitentes em pecado mortal manifesto (cf. CDC, can. 1007).

Se um doente, que recebeu a Un¢ao dos Doentes, recupera a satide pode, no caso de nova
doenca grave, tornar a receber este sacramento; e, no decurso da mesma doenca, o
sacramento pode ser reiterado caso a doenca se agrave (cf. CDC, can. 1004, 2).

Por fim, convém ter presente esta indicacao da Igreja: «No caso de duavida sobre se o
doente alcancou o uso da razao, se sofre de uma doenca grave ou ja faleceu, administre-se o

sacramento» (CDC, can. 1005).

5. Necessidade deste sacramento

A recepcao da Ungao dos Doentes nao é necessaria como necessidade de meio para a
salvacdo, mas nao se deve prescindir voluntariamente deste sacramento, se é possivel
recebé-lo, porque o contrario seria rejeitar um auxilio de grande eficacia para a salvacao.

Privar um doente desta ajuda poderia constituir um pecado grave.

6. Efeitos da Uncao dos Doentes

Enquanto verdadeiro e proprio sacramento da Nova Lei, a Uncao dos Doentes transmite
ao cristao a graca santificante; além disso, a graca sacramental especifica da Uncao dos
Doentes tem como efeitos:

- A uniao mais intima com Cristo na sua Paixao redentora, para o seu bem e de toda a
Igreja (cf. Catecismo, 1521-1522; 1532).

- O consolo, a paz e o animo para vencer as dificuldades e os sofrimentos préoprios da
doenca grave ou da fragilidade devida a velhice (cf. Catecismo, 1520; 1532).

- A libertacao das reliquias do pecado e o perdao dos pecados veniais, bem como dos
mortais no caso do doente se ter arrependido mas nao tenha podido receber o sacramento
da Peniténcia (cf Catecismo, 1520).

- O restabelecimento da satide corporal, se tal for a vontade de Deus (cf. Concilio de
Florenca: DS 1325; Catecismo, 1520).

- A preparacdo na passagem para a vida eterna. Neste sentido, afirma o Catecismo da
Igreja Catdlica: «Esta graca é um dom do Espirito Santo, que renova a confianca e a fé em
Deus, e da forca contra as tentagoes do Maligno, especialmente a tentacao do desanimo e da

angustia da morte (cf. Tg 5, 15)» (Catecismo, 1520).
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INDICE DE TEMAS

[11Cf. DS 216; 1324-1325; 1695-1696; 1716-1717; Catecismo, 1511-1513.

[2]Cf. Ritual da Uncao dos Doentes, Praenotanda, 1-2.

[3]ICf. Dt 28, 15; Dt 28, 21-22; Dt 28, 27; Sl 37 (38), 2-12; SI 38 (39), 9-12; SI 106
(107), 17; Sb 2, 24; Rm 5, 12; Rm 5, 14-15.

[4]«Cristo ndo sb6 Se deixa tocar pelos doentes, como também faz suas as misérias
deles: “Tomou sobre Si as nossas enfermidades e carregou com as nossas doencas” (Mt
8, 17) (...). Na cruz, Cristo tomou sobre Si todo o peso do mal (cf. Is 53, 4-6) e tirou “o
pecado do mundo” (Jo 1, 29), do qual a doenca nao é mais que uma consequéncia»
(Catecismo, 1505).

[5]A dor, em si, ndo salva nem redime. S6 a doenca vivida na fé, na esperanca e no
amor de Deus, s6 a doenca vivida em uniao com Cristo, purifica e redime. Entao, Cristo
salva-nos nao da dor, mas na dor, transformada em orag¢ao, num “sacrificio espiritual”
(cf. Rm 12, 1; 1 Pe 2, 4-5), que podemos oferecer a Deus unindo-nos ao sacrificio
Redentor de Cristo, actualizado em cada celebracdo da Eucaristia para que nos

possamos participar nele.
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Além disso, convém considerar que «entra dentro do plano providencial de Deus
que o homem lute ardentemente contra qualquer doenca e procure solicitamente a
saude, para que possa continuar a desempenhar as suas funcées na sociedade e na
Igreja, de tal modo que esteja sempre disposto a completar o que falta a Paixao de
Cristo para a salvacao do mundo, esperando a libertacdo na gloria dos filhos de Deus
(cf. Cl1, 24; Rm 8, 19-21)» (Ritual da Unc¢ao dos Doentes)

[6]S. Josemaria, Cristo que Passa, 80.

[7ICf. Ritual da Uncao dos Doentes, Praenotanda, n. 20; Concilio Vaticano II,
Const. Sacrosanctum Concilium, 73 Paulo VI, Const. Ap. Sacram Unctionem
Infirmorum, 30-XI-1972, AAS 65 (1973) 8.

[8]Cf. Ritual da Uncao dos Doentes, Praenotanda, 21. Neste documento indica-se
também, de acordo com o CDC, can. 999, que qualquer sacerdote, em caso de
necessidade, pode benzer o 6leo para a Un¢ao dos Doentes, mas dentro da celebracao.

[9]Cf. Idem, Praenotanda, 23. Em caso de necessidade, bastaria fazer uma s6 uncao
na fronte ou noutra parte conveniente do corpo (cf. ibidem).

[10]Ritual da Uncdao dos Doentes, Praenotanda, n. 25; cf. CDC, can. 847, 1,
Catecismo, 1513. Esta formula pronuncia-se de modo que a primeira parte se diz
enquanto se unge a fronte e a segunda enquanto se ungem as maos. Em caso de
necessidade, quando s6 se pode dar uma uncao, o ministro pronuncia simultaneamente
a formula inteira (cf. Ritual da Unc¢do dos Doentes, Praenotanda, n. 23)

[11]Cf. CDC, can. 1003, 1. Nem os diaconos nem os fiéis leigos podem administrar
validamente a Uncao dos Doentes (cf. Congregacao para a Doutrina da Fé, Nota sobre o
ministro do sacramento da Uncao dos Doentes, «Notitiae», 41 (2005) 479).

[12]Cf. Concilio Vaticano II, Const. Sacrosanctum Concilium, 73; CDC, can. 1004-
1007; Catecismo, 1514. A Uncao dos Doentes ndo é um sacramento para os fiéis que
estdo na chamada “terceira idade” (nao é um sacramento para reformados), nem sequer
€ um sacramento para moribundos. No caso de uma operacao cirtirgica, a Uncao dos
Doentes pode administrar-se quando a doenca, que motiva a operagao, pode por em
perigo a vida do doente.

[13]Cf. Concilio Vaticano II, Const. Sacrosanctum Concilium, 74.

[14]A este proposito, diz o CDC: «Deve-se administrar este sacramento aos doentes
que, quando estao na posse das suas faculdades, o tenham pedido pelo menos de forma

implicita» (can. 1006).
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TEMA 25.

(1) Ordem sagrada

Mediante o sacramento da Ordem confere-se a participag¢ao no sacerddcio de Cristo. O

sacerddcio ministerial distingue-se essencialmente do sacerdécio comum dos fiéis.

1. O sacerdocio de Cristo

De entre o povo de Israel, designado como «reino de sacerdotes» (Ex 19, 6), a tribo de
Levi foi escolhida por Deus para o servico do «Tabernaculo do Testemunho» (Nm 1, 50);
por sua vez, de entre os levitas consagravam-se os sacerdotes da Antiga Alianca com o rito
da uncao (cf. Ex 29, 1-7), atribuindo-lhes uma funcao «em favor dos homens, nas coisas
respeitantes a Deus, para oferecer dons e sacrificios pelos pecados» (Heb 5, 1). Como
elemento da lei mosaica, este sacerdocio é «introducao a uma esperanca melhor» (Heb 7,
19), «possuindo apenas a sombra dos bens futuros», mas por si mesmo «nunca pode
conduzir a perfeicao aqueles que participam nos sacrificios que se oferecem constantemente
cada ano» (Heb 10, 1).

O sacerdocio levitico prefigurou de algum modo no povo escolhido a plena realizacdo do
sacerdocio de Jesus Cristo, ndo estando ligado nem a genealogia, nem aos sacrificios do
templo, nem a Lei, mas apenas ao proprio Deus (cf. Heb 6, 17-20 e 7, 1ss). Por isso, foi
«proclamado por Deus Sumo Sacerdote segundo a ordem de Melquisedec» (Heb 5, 10), que
«com uma so oferta, Ele tornou perfeitos para sempre os que sao santificados» (Heb 10, 14).

Com efeito, o Verbo de Deus encarnado, ao cumprir as profecias messianicas, redime todos

210



os homens com a sua morte e ressurreicao, entregando a sua propria vida em cumprimento
da sua condicao sacramental. Este sacerddcio, que o préprio Jesus apresenta em termos de
consagracao e missao (Jo 10, 14), tem valor universal: ndo existe «uma accao salvifica de

Deus fora da tinica mediacao de Cristo»[1].

2. O sacerdo6cio nos Apéstolos e na sucesséo apostolica

Na Ultima Ceia, Jesus manifesta a vontade de tornar os seus Apostolos participantes do
seu sacerdocio, expresso como consagracao e missao: «Assim como Tu me enviaste ao
mundo, também Eu os enviei ao mundo, e por eles totalmente me entrego, para que
também eles fiquem a ser teus inteiramente, por meio da Verdade» (Jo 17, 18-19). Esta
participacao torna-se realidade em diversos momentos ao longo do ministério de Cristo, que
se podem considerar como as sucessivas fases que conduzirao até a instituicdo da ordem
sagrada: quando chama os Apostolos constituindo-os como colégio (cf. Mc 3, 13-19), quando
os institui e envia a pregar (cf. Lc 9, 1-6), quando lhes confere o poder de perdoar os pecados
(cf. Jo 20, 22-23), quando lhes confia a missao universal (cf. Mt 28, 18-20); até a
especialissima ocasido em que lhes manda celebrar a Eucaristia: «fazei isto em minha
memoria» (1 Cor 11, 24). Na missao apostolica, eles «foram confirmados plenamente no dia
de Pentecostes»[2].

Durante a sua vida «ndo s6 tiveram varios auxiliares no ministério mas, para que a
missdo que lhes fora entregue se continuasse ap6s a sua morte, confiaram aos seus
imediatos colaboradores, como em testamento, o encargo de completarem e confirmarem a
obra comecada por eles (...) e ordenaram também que apdés a sua morte fosse o seu
ministério assumido por outros homens experimentados». E assim como «os Bispos
receberam, com os seus colaboradores os presbiteros e diaconos, o encargo da comunidade,
presidindo em lugar de Deus ao rebanho de que sido pastores como mestres da doutrina,

sacerdotes do culto sagrado, ministros do governo»[3].

2.1. Liturgia da ordenacéo

No Novo testamento, o ministério apostolico é transmitido através da imposicao das
maos acompanhada duma oracao (cf. Act 6, 6; 1 Tm 4, 14; 5, 22; 2 Tm 1, 6); esta é a praxe
presente nos ritos de ordenacao mais antigos, como os recolhidos na Tradicdo Apostolica e

nos Statuta Ecclesiae Antiqua. Este nicleo essencial, que constitui o signo sacramental, foi
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sendo enriquecido ao longo dos séculos por alguns ritos complementares, que podem diferir
segundo as diferentes tradicoes litargicas. «Os ritos iniciais, no rito latino — a apresentacao
e a eleicao do ordinando, a alocugao do bispo, o interrogatoério do ordinando, as ladainhas
dos santos — atestam que a escolha do candidato se fez em conformidade com o costume da
Igreja e preparam o acto solene da consagracao depois da qual varios ritos vém exprimir e
completar, de modo simbdlico, o mistério realizado: para o bispo e para o sacerdote, a uncao
com o santo crisma, sinal da uncao especial do Espirito Santo, que torna fecundo o seu
ministério; entrega do livro dos Evangelhos do anel, da mitra e do baculo ao bispo, em sinal
da sua missao apostolica de anunciar a Palavra de Deus, da sua fidelidade a Igreja, esposa
de Cristo, do seu munus de pastor do rebanho do Senhor: para o presbitero, entrega da
patena e do calice, “a oferenda do povo santo” que ele é chamado a apresentar a Deus; para
o diacono, entrega do livro dos Evangelhos, pois acaba de receber a missao de anunciar o

Evangelho de Cristo» (Catecismo, 1574).

2.2. Natureza e efeitos do sacramento da Ordem

Mediante o sacramento da Ordem confere-se a participacao no sacerdocio de Cristo,
segundo a modalidade transmitida pela sucessao apostolica. O sacerdocio ministerial
distingue-se do sacerdocio comum dos fiéis, proveniente do Baptismo e da Confirmacao;
ambos se «ordenam mutuamente um ao outro, embora se diferenciem essencialmente e nao
apenas em grau»[4]. E proprio e especifico do sacerdocio ministerial ser «uma
representacao sacramental de Jesus Cristo Cabeca e Pastor»[5], o que permite exercer a
autoridade de Cristo na funcdo pastoral de pregaciao e de governo, e actuar in persona
Christi no exercicio do ministério sacramental.

A repraesentatio Christi Capitis subsiste sempre no ministro, cuja alma foi selada com o
caracter sacramental, impresso indelevelmente na alma no momento da ordenacdo. O
caracter é, pois, o efeito principal do sacramento; sendo realidade permanente faz com que a
Ordem nao possa ser novamente repetida, nem eliminada, nem conferida por um tempo
limitado. «Uma pessoa validamente ordenada pode, é certo, por graves motivos, ser
dispensada das obrigacoes e funcdes decorrentes da ordenacdo, ou ser proibido de as
exercer: mas ja nao pode voltar a ser leigo, no sentido estrito» (Catecismo, 1583).

A Ordem em cada um dos seus graus confere também «a graga do Espirito Santo propria

deste sacramento» que «consiste numa configuracdo com Cristo, Sacerdote, Mestre e
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Pastor, de quem o ordenado ¢é constituido ministro» (Catecismo, 1585). Esta
ministerialidade é tanto dom como tarefa, pois a Ordem recebe-se em func¢ao do servigo a
Cristo e aos fiéis, que na Igreja constituem o seu Corpo Mistico. Mais especificamente, para
o bispo o dom recebido é «o espirito de governo que deste ao teu amado Filho Jesus Cristo,
e Ele, por sua vez, comunicou aos santos Apdstolos»[6]. Para o presbitero, pede-se a Deus o
dom do Espirito «para que seja digno de se apresentar irrepreensivel ante o altar, de
anunciar o Evangelho do teu Reino, de realizar o ministério da tua palavra de verdade, de Te
oferecer dons e sacrificios espirituais, de renovar o Teu povo na agua da regeneracao; de
maneira que va ao encontro do nosso Deus Todo-Poderoso e Salvador Jesus Cristo»[7]. No
caso dos diaconos, «fortalecidos com a graca sacramental, servem o Povo de Deus em uniao

com o Bispo e o seu presbitério, no ministério da Liturgia, da palavra e da caridade»[8].

2.3. Os graus do Ordem sagrada

O diaconado, o presbiterado e o episcopado conservam entre si uma relacao intrinseca,
como graus da Unica realidade sacramental da Ordem sagrada, recebidos sucessivamente de
modo inclusivo. Além disso, distinguem-se segundo a realidade sacramental conferida e as
suas correspondentes fungoes na Igreja.

Episcopado

O episcopado é «a plenitude do sacramento da Ordem», aquela que «é chamada sumo
sacerdocio e suma do sagrado ministério na tradicao litirgica e nos santos Padres»[9].
Confia-se aos bispos «o encargo da comunidade, presidindo em lugar de Deus ao rebanho e
que sdo pastores como mestres da doutrina, sacerdotes do culto sagrado, ministros do
governo»[10]. Sao sucessores dos Apostolos e membros do colégio episcopal, no qual se
incorporam imediatamente em virtude da ordenacao, conservando a comunhao hierarquica
com o Papa, cabeca do colégio, e com os outros membros. Correspondem-lhes
principalmente as funcoes de capilaridade, tanto na Igreja universal como na presidéncia
das igrejas locais, que regem «como vigarios e legados de Cristo», e fazem-no «por meio de
conselhos, persuasoes, exemplos, mas também com autoridade e poder sagrado»[11]. Entre
os oficios episcopais «ocupa lugar preeminente a pregacao do Evangelho. Os Bispos sao os
arautos da fé que para Deus conduzem novos discipulos. Dotados da autoridade de Cristo,

sao doutores auténticos, que pregam ao povo a eles confiado a fé que se deve crer e aplicar
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na vida pratica» e, quando ensinam «em comunhiao com o Romano Pontifice, devem por
todos ser venerados como testemunhas da verdade divina e catélica»[12].

Finalmente, como administradores da graca do supremo sacerdocio, moderam com a
sua autoridade a distribuigao sa e frutuosa dos sacramentos: «eles regulam a administragao
do Baptismo, pelo qual é concedida a participagao no sacerdocio real de Cristo. Sao eles os
ministros originarios da Confirmacao, dispensadores das sagradas ordens e reguladores da
disciplina penitencial, e com solicitude exortam e instruem o seu povo para que participe
com fé e reveréncia na Liturgia, principalmente no santo sacrificio da missa»[13].

Presbiterado

O presbiterado foi instituido por Deus para que os seus ministros «possuissem o sagrado
poder da Ordem para oferecer o Sacrificio, perdoar os pecados e exercer oficialmente o
oficio sacerdotal em nome de Cristo a favor dos homens»[14]. Confiou-se aos presbiteros a
funcao ministerial «em grau subordinado para que, constituidos na Ordem do presbiterado,
fossem cooperadores da Ordem do episcopado para o desempenho perfeito da missao
apostolica confiada por Cristo»[15]. Eles participam «da autoridade com que o proprio
Cristo edifica, santifica e governa o seu corpo»; e pela Ordem sacramental recebida «ficam
assinalados com um caracter particular e, dessa maneira, configurados a Cristo sacerdote,
de tal modo que possam agir em nome de Cristo cabeca»[16]. Eles «constituem com o seu
Bispo um presbitério com diversas fun¢oes»[17] e desempenham a sua missao em contacto
directo com os homens. Mais concretamente, os presbiteros «tém, como primeiro dever,
anunciar a todos o Evangelho de Deus, para que, realizando o mandato do Senhor: “Ide por
todo o mundo, pregai o Evangelho a todas as criaturas” (Mc 16, 15), constituam e aumentem
o Povo de Deus»[18]. E no culto. ou celebracio eucaristica que[os presbiteros] exercem
principalmente o seu munus sagrado; nela, actuando em nome de Cristo e proclamando o
Seu mistério, unem as preces dos fiéis ao sacrificio da cabeca e, no sacrificio da missa,
representam e aplicam, até a vinda do Senhor (cf. 1 Cor 11, 26), o Gnico sacrificio do Novo
Testamento, ou seja, Cristo oferecendo-se, uma vez por todas, ao Pai, como hostia
imaculada (cf. Heb 9, 11-28)»[19]. Isto une-se ao «ministério da reconciliacio e do
conforto», que exercem «para com os fiéis arrependidos ou enfermos». Como verdadeiros
pastores desempenham «segundo a medida da autoridade que possuem, o munus de Cristo
pastor e cabeca, reinem a familia de Deus em fraternidade animada por um mesmo espirito
e, por Cristo e no Espirito Santo, conduzem-na a Deus Pai»[20].

Diaconado
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Os diaconos constituem o grau inferior da hierarquia. Sao-lhes impostas as maos «nao
em ordem ao sacerdocio mas ao ministério», que exercem como uma repraesentatio Christi
Servi. Compete ao diacono «administrar solenemente o Baptismo, guardar e distribuir a
Eucaristia, assistir e abencoar o Matrimonio em nome da Igreja, levar o viatico aos
moribundos, ler aos fiéis a Sagrada Escritura, instruir e exortar o povo, presidir ao culto e a

oracao dos fiéis, administrar os sacramentais, dirigir os ritos do funeral e da sepultura»[21].

3. Ministro e sujeito

A administracdo da Ordem nos seus trés graus esta reservada exclusivamente ao bispo:
no Novo testamento s6 os Apostolos a conferem, e, «<uma vez que o sacramento da Ordem é
o sacramento do ministério apostdlico, pertence aos bispos, enquanto sucessores dos
Apoéstolos, transmitir “o dom espiritual” (LG 21), “a semente apostolica” (LG 20)»
(Catecismo, 1576), conservada ao longo dos séculos no ministério ordenado.

Para a licitude da ordenacao episcopal requer-se, na Igreja latina, um explicito mandato
pontificio (cf. CDC, 1013); nas igrejas orientais, estd reservada ao Romano Pontifice, ao
Patriarca ou ao Metropolita, sendo sempre ilicita se nao existe mandato legitimo (cf. CCEO,
745). No caso de ordenacGes de presbiteros e diaconos, é preciso que o ordenante seja o
proprio bispo do candidato, ou ter recebido as cartas dimissorias da autoridade competente
(cf. CDC, 1015-1016); se a ordenacao tiver lugar fora da propria circunscricao, € necessaria a
vénia do respectivo bispo diocesano (cf. CDC 1017).

Para a validade da ordenacao, nos seus trés graus, é necessario que o candidato seja do
sexo masculino e esteja baptizado. Com efeito, Jesus escolheu como Apostolos somente
homens, apesar de que entre quem o seguia se encontrassem também mulheres, que em
certas circunstancias demonstraram maior fidelidade. Esta conduta do Senhor é normativa
para toda a Igreja e nao se pode considerar circunstancial, pois ja os Apostolos se sentiram
vinculados a esta praxe e impuseram as maos somente sobre homens, mesmo quando a
Igreja estava difundida em regidoes onde a presenca de mulheres no ministério nao teria
suscitado perplexidade. Os Padres da Igreja seguiram fielmente esta norma, conscientes de
se tratar de uma tradicdo vinculativa, que foi adequadamente recolhida em decretos
sinodais. Consequentemente, «a Igreja nao se considera autorizada a admitir as mulheres a

ordenacao sacerdotal»[22].

215



Além disso, a ordenacao legitima e plenamente frutuosa exige, por parte do candidato, a
vocacao como realidade sobrenatural, ao mesmo tempo confirmada pelo convite da
autoridade competente (a «chamada da hierarquia»). Por outro lado, na Igreja latina vigora
a lei do celibato para os trés graus; embora nao seja «exigida pela propria natureza do
sacerdocio»[23], mas «estd em conformidade com o sacerdécio», pois com ela os clérigos
participam na modalidade celibataria assumida por Cristo para realizar a sua missao,
«aderem a Ele mais facilmente com um coracao indiviso, n'Ele e por Ele mais livremente se
dedicam ao servico de Deus e dos homens». Com a entrega plena das suas vidas a missao
confiada, os ordenandos evocam «assim aquela misteriosa unido fundada por Deus e que se
ha-de manifestar plenamente no futuro, em que a Igreja terd um tnico esposo, Cristo. Além
disso, tornam-se sinal vivo do mundo futuro, ja presente pela fé e pela caridade, em que os
filhos da ressurreicao nao se casam nem se dao em casamento»[24]. Nao estao obrigados ao
celibato os diaconos permanentes nem os didconos e presbiteros das igrejas orientais.
Finalmente, para serem ordenados requerem-se determinadas disposicOes internas e
externas, a idade e ciéncia devidas, o cumprimento dos requisitos prévios a ordenacao e a
auséncia de impedimentos e irregularidades (cf. CDC, 1029-1042; CCEO, 758-762). Nos
candidatos a ordenacdo episcopal regem condicOes particulares que asseguram a sua
idoneidade (cf. CDC, 378).
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TEMA 26.
O Matrimonio

A intima comunidade de vida e de amor conjugal entre o homem e a mulher é sagrada
e esta estruturada segundo leis estabelecidas pelo Criador, que ndo dependem do arbitrio

humano.

«O pacto matrimonial, pelo qual o homem e a mulher constituem entre si a comunhao
intima para toda a vida, ordenado por sua indole natural ao bem dos cénjuges e a procriacao
e educacdo da prole, entre os baptizados foi elevado por Cristo Senhor a dignidade de
sacramento» (CDC, 1055 §1).

1. O designio divino sobre o matrimonio

«O proprio Deus é o autor do matriménio»[1]. A intima comunidade conjugal entre o
homem e a mulher é sagrada e est4 estruturada com leis proprias estabelecidas pelo Criador
que nao dependem do arbitrio humano.

A instituicdo do matriménio nao é uma ingeréncia indevida nas relacées intimas entre
um homem e uma mulher, mas uma exigéncia interior do pacto de amor conjugal: € o Gnico
lugar que torna possivel que o amor entre um homem e uma mulher seja conjugal[2], quer
dizer, um amor electivo que abarca o bem da totalidade da pessoa enquanto sexualmente
diferenciada[3]. Este amor muatuo entre os esposos «torna-se imagem do amor absoluto e
indefectivel com que Deus ama o homem. E bom, muito bom, aos olhos do Criador (Gn 1,

31). E este amor, que Deus abencoa, esta destinado a ser fecundo e a realizar-se na obra
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comum do cuidado da criacdo: «Deus abencoou-os e disse-lhes: "Sede fecundos e
multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a" (Gn 1, 28)». (Catecismo, 1604).

O pecado original introduziu a ruptura da comunhao original entre o homem e a mulher,
debilitando a consciéncia moral relativa a unidade e indissolubilidade do matriménio. A Lei
antiga, conforme a pedagogia divina, nao critica a poligamia dos patriarcas nem proibe o
divorcio; mas «ao verem a Alianga de Deus com Israel sob a imagem dum amor conjugal,
exclusivo e fiel (cf. Os 1-3; Is 54.62, Jr 2-3.31; Ez 16, 62; 23), os profetas prepararam a
consciéncia do povo eleito para uma inteligéncia aprofundada da unicidade e
indissolubilidade do matrimoénio (cf. Mal 2, 13-17)» (Catecismo, 1611).

«Jesus Cristo nao so restabelece a ordem inicial querida por Deus, mas d4 a graca para
viver o Matrimonio na nova dignidade de sacramento, que é o sinal do seu amor esponsal
pela Igreja: «Vos maridos amai as vossas mulheres, como Cristo amou a Igreja» (Ef 5, 25)»
(Compéndio, 341).

«Entre os baptizados, nao pode haver contrato matrimonial valido que nao seja por isso
mesmo sacramento» (CDC, 1055 §2)[4].

O sacramento do matriménio aumenta a graca santificante e confere a graca sacramental
especifica, a qual exerce singular influéncia sobre todas as realidades da vida conjugal[5],
especialmente sobre o amor dos esposos[6]. A vocacao universal a santidade ¢é especificada
para os esposos «pela celebracao do sacramento e traduzida concretamente nas realidades
proprias da existéncia conjugal e familiar»[7]. «Os casados estdo chamados a santificar o
seu matrimoénio e a santificar-se nessa uniao: cometeriam, por isso, um grave erro. se
edificassem a sua vida espiritual a margem do lar. A vida familiar, as relagcbes conjugais, o
cuidado e a educacdo dos filhos, o esfor¢o por sustentar, manter e melhorar
economicamente a familia, as relacoes com as outras pessoas que constituem a comunidade
social, tudo isso sao situagoes humanas e correntes que os esposos cristios devem

sobrenaturalizar»[8].
2. A celebracdo do matrimoénio

O matrimonio nasce do consentimento pessoal e irrevogavel dos esposos (cf. Catecismo,
1626). «O consentimento matrimonial é o acto da vontade, pela qual o homem e a mulher se

entregam e aceitam mutuamente em alianca irrevogavel para constituir o matriménio»
(CDC, 1057 §2).
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«Normalmente, a Igreja exige para os seus fiéis a forma eclesiastica da celebracao do
Matrimoénio» (Catecismo, 1631). Por isso, «somente sao validos aqueles casamentos que se
contraem perante o Ordinario do lugar ou o paroco, um sacerdote ou didcono delegado por
um deles, para que assistam, e perante testemunhas, de acordo com as regras estabelecidas»
pelo Codigo do Direito Candnico (CDC, 1108 §1).

Concorrem vérias razoes para explicar esta determinagdo: o casamento sacramental é
um acto littirgico; introduz numa ordo eclesial, criando direitos e deveres na Igreja entre os
esposos e para com os filhos. Devido ao matrimoénio ser um estado de vida na Igreja, é
preciso que sobre ele existam certezas (dai a obrigacao da presenca de testemunhas); e o
caracter publico do consentimento protege o “Sim” uma vez dado e ajuda a permanecer-lhe

fiel (cf. Catecismo, 1631).

3. Propriedades essenciais do matriménio

«As propriedades essenciais do matrimonio sao a unidade e a indissolubilidade, que no
casamento cristao adquirem particular importancia devido ao sacramento» (CDC, 1506). «O
homem e a mulher, que, pela alianca conjugal “ja nao sao dois, mas uma s6 carne” (Mt 19, 6)
(...) Esta uniao intima, ja que é o dom reciproco de duas pessoas, exige, do mesmo modo que
o bem dos filhos, a inteira fidelidade dos conjuges e a indissolubilidade da sua uniao»[9].

«Aigual dignidade pessoal, que se deve reconhecer a mulher e a0 homem no amor pleno
que tém um pelo outro, manifesta claramente a unidade do Matrimoénio, confirmada pelo
Senhor. A poligamia é contraria a esta igual dignidade e ao amor conjugal, que é Gnico e
exclusivo» (Catecismo, 1645).

«Na sua pregacao, Jesus ensinou sem equivocos o sentido original da uniao do homem e
da mulher, tal como o Criador a quis no principio: a permissao de repudiar a sua mulher,
dada por Moisés, era uma concessao a dureza do coracao (cf. Mt 19, 8): a unido matrimonial
do homem e da mulher € indissolavel: foi o proprio Deus que a estabeleceu: “Nao separe,
pois, 0 homem o que Deus uniu” (Mt 19, 6)» (Catecismo, 1614). Em virtude do sacramento,
em que 0s esposos cristdos manifestam e participam do mistério da unidade e do amor
fecundo entre Cristo e a Igreja (Ef 5, 32), a indissolubilidade adquire um novo sentido e
mais profundo aumentando a solidez original do vinculo conjugal, de modo que «o
matrimoénio rato (isto é, celebrado entre baptizados) e consumado nao pode ser dissolvido

por nenhum poder humano, nem por nenhuma causa, além da morte» (CDC, 1141).
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«O divércio é uma ofensa grave a lei natural. Pretende romper o contrato livremente
aceite pelos esposos de viverem um com o outro até a morte. O divorcio é uma injaria contra
a alianca da salvacao, de que o matrimoénio sacramental € sinal» (Catecismo, 2384). «Pode
acontecer que um dos conjuges seja a vitima inocente do divorcio declarado pela lei civil;
esse, entdo, nao viola o preceito moral. H4 uma grande diferenca entre o conjuge que
sinceramente se esforcou por ser fiel ao sacramento do matrimoénio e se vé injustamente
abandonado, e aquele que, por uma falta grave da sua parte, destr6i um matrimoénio
canonicamente valido» (Catecismo, 2386).

«No entanto, ha situagoes em que a coabitacdo matrimonial se torna praticamente
impossivel pelas mais diversas razoes. Em tais casos, a Igreja admite a separacao fisica dos
esposos e o fim da coabitacao. Mas os esposos nao deixam de ser marido e mulher perante
Deus: nao sao livres de contrair nova uniao. Nesta situacao dificil, a melhor solucao seria, se
possivel, a reconciliagdo» (Catecismo, 1649). Se depois da separacao «o divorcio civil for a
unica maneira possivel de garantir certos direitos legitimos, tais como o cuidado dos filhos
ou a defesa do patrimonio, pode ser tolerado sem constituir falta moral» (Catecismo, 2383).

Se depois do divorcio se contrai uma nova uniao, mesmo reconhecida pela lei civil, «o
conjuge casado outra vez encontra-se numa situacao de adultério ptiblico e permanente»
(Catecismo, 2384). Os divorciados novamente casados, embora continuem a pertencer a
Igreja, nao podem ser admitidos a Comunhao eucaristica, porque o seu estado e condicao de
vida contradizem objectivamente essa unido de amor indissolavel entre Cristo e a Igreja
significada e actualizada na Eucaristia. «A reconciliacdo pelo sacramento da peniténcia —
que abriria o caminho ao sacramento eucaristico — pode ser concedida s6 aqueles que,
arrependidos de ter violado o sinal da Alianca e da fidelidade a Cristo, estao sinceramente
dispostos a uma forma de vida ndo mais em contradicdo com a indissolubilidade do
matrimoénio. Isto tem como consequéncia, concretamente, que quando o homem e a mulher,
por motivos sérios — como, por exemplo, a educacao dos filhos — ndo se podem separar,
«assumem a obrigacao de viver em plena continéncia, isto é, de abster-se dos actos proprios

dos conjuges»[10].

4. A paternidade responsavel

«Pela sua propria natureza, a instituicdo matrimonial e o amor conjugal estao ordenados

a procriacao e a educacao dos filhos, que constituem o ponto alto da sua missao e a sua
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coroa. Os filhos sao, sem davida, o mais excelente dom do matriménio e contribuem
muitissimo para o bem dos proprios pais. O mesmo Deus que disse: "nao é bom que o
homem esteja s6" (Gn 2, 18) e que "desde o principio fez o homem varao e mulher" (Mt 19,
4), querendo comunicar-lhe uma participacao especial na sua obra criadora, abencoou o
homem e a mulher dizendo: "Sede fecundos e multiplicai-vos" (Gn 1, 28). Por isso, o culto
auténtico do amor conjugal e toda a vida familiar que dele nasce, sem por de lado os outros
fins do Matrimonio, tendem a que os esposos, com fortaleza de animo, estejam dispostos a
colaborar com o amor do Criador e do Salvador, que, por meio deles, aumenta
continuamente e enriquece a sua familia» (Catecismo, 1652)[11]. Por isso, entre «0s esposos
que deste modo satisfazem a missdo que Deus lhes confiou, devem ser especialmente
lembrados aqueles que, de comum acordo e com prudéncia, aceitam com grandeza de
animo educar uma prole numerosa»[12].

O esteredtipo da familia apresentada pela cultura actualmente dominante opde-se a
familia numerosa, justificado por razdes econdmicas, sociais, higiénicas, etc. Mas «o
verdadeiro amor mutuo transcende a comunidade de marido e mulher e estende-se aos seus
frutos naturais, os filhos. O egoismo, pelo contrario, acaba por rebaixar esse amor a simples
satisfacao do instinto, e destroi a relacao que une pais e filhos. Dificilmente havera quem se
sinta bom filho — verdadeiro filho — de seus pais, se puder vir a pensar que veio ao mundo
contra a vontade deles, que nao nasceu de um amor limpo, mas de uma imprevisao ou de
um erro de célculo (...). Vejo com clareza que os ataques as familias numerosas provém da
falta de fé, sao produto de um ambiente social incapaz de compreender a generosidade, um
ambiente que tende a encobrir o egoismo e certas praticas inconfessaveis com motivos
aparentemente altruistas»[13].

Mesmo com uma atitude generosa face a paternidade, os esposos podem encontrar-se
«em situacoes em que, pelo menos temporariamente, nao lhes é possivel aumentar o
namero de filhos»[14]. «Se existem motivos sérios para distanciar os nascimentos, que
derivem ou das condigbes fisicas ou psicoldgicas dos coOnjuges, ou de circunstancias
exteriores, a Igreja ensina que entao € licito ter em conta os ritmos naturais imanentes as
fungoes geradoras, para usar do matriménio s6 nos periodos infecundos e, deste modo,
regular a natalidade»[15].

E intrinsecamente m4 «toda a accio que, ou em previsdo do acto conjugal, ou durante a
sua realizacdo, ou também durante o desenvolvimento das suas consequéncias naturais, se

proponha, como fim ou como meio, tornar impossivel a procriacao»[16].
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Mesmo que se procure atrasar uma nova concepc¢ao, o valor moral do acto conjugal
realizado no periodo infecundo da mulher é diferente do efectuado com o recurso a um meio
contraceptivo. «O acto conjugal, ao mesmo tempo que une profundamente os esposos,
torna-os aptos para a geracao de novas vidas, segundo leis inscritas no préprio ser do
homem e da mulher. Salvaguardando estes dois aspectos essenciais, unitivo e procriador, o
acto conjugal conserva integralmente o sentido de amor mutuo e verdadeiro e a sua
ordenacao para a altissima vocacao do homem para a paternidade»[17]. Mediante o recurso
a contracepcao exclui-se o significado procriativo do acto conjugal; o uso do matrimonio nos
periodos infecundos da mulher respeita a inseparavel conexao dos significados unitivos e
procriativos da sexualidade humana. No primeiro caso, comete-se um acto positivo para
impedir a procriacao, eliminando do acto conjugal a sua potencialidade propria em ordem a
procriacao; no segundo, s6 se omite o uso do matrimoénio nos periodos fecundos da mulher,
0 que por si nao lesa nenhum outro acto conjugal da sua capacidade procriadora no
momento da sua realizacao[18]. Assim, a paternidade responsével, tal como a proclama a
Igreja, nao admite nenhum modo a mentalidade contraceptiva; antes pelo contrario,
responde a determinada situacao provocada por circunstancias pontuais, que em si nao se
desejam, mas suportam-se, e que podem contribuir, com a ajuda da oragao, por unir mais os

conjuges e toda a familia.

5. Matrimoénio e familia

«Segundo o designio de Deus, o matrimoénio é o fundamento da mais ampla comunidade
da familia, pois que o proprio instituto do matrimoénio e o amor conjugal se ordenam a
procriacao e educacao da prole, na qual encontram a sua coroacao»[19].

«Pois que o Criador de todas as coisas constituiu o matrimoénio principio e fundamento
da sociedade humana», a familia tornou-se a «célula primeira e vital da sociedade»[20].
Esta especifica e exclusiva dimensao publica do matrimonio exige a sua defesa e a promocao
perla autoridade civil[21]. As leis que nao reconhecem as propriedades essenciais do
matrimonio — o divorcio — ou as equiparam a outras formas de unido nao matrimoniais —
unides de facto ou uniGes entre pessoas do mesmo sexo — sdo injustas: lesam gravemente o
fundamento da propria sociedade que o Estado esta obrigado a proteger e a fomentar[22].

Na Igreja, a familia é chamada Igreja doméstica, porque a comunhao especifica dos seus

membros estd chamada «a fazer a experiéncia de uma comunhdo nova e original, que
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confirma e aperfeicoa a comunhao natural e humana»[23]. «Na familia, como numa igreja
doméstica, devem os pais, pela palavra e pelo exemplo, ser para os filhos os primeiros
arautos da fé e favorecer a vocacao propria de cada um, especialmente a vocacao
sagrada»[24]. «E aqui que se exerce, de modo privilegiado, o sacerdécio baptismal do pai
de familia, da mae, dos filhos, de todos os membros da familia, “na recepcao dos
sacramentos, na oracao e accao de gracas, no testemunho da santidade de vida, na
abnegacao e na caridade efectiva” (LG, 10). O lar é, assim, a primeira escola de vida crista e
“uma escola de enriquecimento humano” (GS, 52) (184). E aqui que se aprende a tenacidade
e a alegria no trabalho, o amor fraterno, o perdao generoso e sempre renovado, e,
sobretudo, o culto divino, pela oracao e pelo oferecimento da propria vida» (Catecismo,

1657).
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[4]«De facto, mediante o Baptismo, o homem e a mulher estdo definitivamente
inseridos na Nova e Eterna Alianca, na Alianca nupcial de Cristo com a Igreja. E é em
razao desta indestrutivel insercao que a intima comunidade de vida e de amor conjugal,
fundada pelo Criador, é elevada e assumida pela caridade nupcial de Cristo, sustentada
e enriquecida pela sua forca redentora» S. Joao Paulo II, Ex. ap. Familiaris Consortio,
13).

[5]«Os casais tém graca de estado - a graca do sacramento - para viverem todas as
virtudes humanas e cristas da convivéncia: a compreensao, o bom humor, a paciéncia, o
perdao, a delicadeza no convivio» (S. Josemaria, Temas Actuais do Cristianismo, 108).

[6]«O auténtico amor conjugal é assumido no amor divino, e dirigido e enriquecido
pela forca redentora de Cristo e pela accao salvadora da Igreja, para que, assim, os
esposos caminhem eficazmente para Deus e sejam ajudados e fortalecidos na sua
missao sublime de pai e mae» (Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 48).
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sobre a recepcao da Comunhao Eucaristica por parte dos fiéis divorciados que
voltaram a casar, 14-09-1994; Catecismo, 1650.

[11]«No dever de transmitir e educar a vida humana - dever que deve ser
considerado como a sua missao especifica - eles sao os cooperadores do amor de Deus
criador e como que os seus intérpretes (...), os esposos cristdos, confiados na divina
Providéncia e cultivando o espirito de sacrificio, dao gléria ao Criador e caminham para
a perfeicilo em Cristo quando se desempenham do seu dever de procriar com
responsabilidade generosa, humana e crista» (Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et
Spes, 50).

[12]Idem.

[13]S. Josemaria, Temas Actuais do Cristianismo, 94. «Os esposos devem edificar a
sua convivéncia sobre um carinho sincero e puro, e sobre a alegria de ter trazido ao
mundo os filhos que Deus lhes tenha dado a possibilidade de ter, sabendo, se for
necessario, renunciar a comodidades pessoais e tendo fé na Providéncia divina. Formar

uma familia numerosa, se tal for a vontade de Deus, é uma garantia de felicidade e de
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eficacia, embora afirmem outra coisa os defensores de um triste hedonismo» (S.
JOSEMARIA, Cristo que Passa, 25).

[14]Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 51.

[15]Paulo VI, Enc. Humanae Vitae, 26-VII-1968, 16

[161Ibidem, 14.

[171Ibidem, 12. O acto conjugal realizado com a exclusao de um dos significados é
intrinsecamente desonesto: «Um acto conjugal imposto ao proprio conjuge, sem
consideracao pelas suas condicoes e pelos seus desejos legitimos, nao € um verdadeiro
acto de amor e nega, por isso mesmo, uma exigéncia da recta ordem moral, nas relacoes
entre os esposos; ou «um acto de amor reciproco, que prejudique a disponibilidade
para transmitir a vida que Deus Criador de todas as coisas nele inseriu segundo leis
particulares, estd em contradicdo com o designio constitutivo do casamento e com a
vontade do Autor da vida humana. Usar deste dom divino, destruindo o seu significado
e a sua finalidade, ainda que s6 parcialmente, é estar em contradi¢ao com a natureza do
homem, bem como com a da mulher e da sua relacao mais intima» (Ibidem, 13).

[18]Cf. S. Joao Paulo II, Ex. ap. Familiaris Consortio, 32; Catecismo, 2370. A
supressao do significado procriativo implica a exclusao do significado unitivo do acto
conjugal: «deriva daqui, nao somente a recusa positiva de abertura a vida, mas também
uma falsificacao da verdade interior do amor conjugal, chamado a doar-se na totalidade
pessoal» (Ex. ap. Familiaris Consortio, 32).

[191Ibidem, 14.

[20]1Ibidem, 42.

[21]«A familia é o elemento natural e fundamental da sociedade e tem direito a
proteccao da sociedade e do Estado» (ONU, Declaracao dos Direitos do Homem, 10-
XII-1948, art® 16.)

[22]Cf. Conselho Pontificio para a Familia, Familia, matrimoénio e unioes de facto,
Vaticano 2000; Congregacao para a Doutrina da Fé, Consideracbes acerca dos
projectos de reconhecimento legal das unioes de facto entre pessoas homossexuais,
Vaticano 2003.
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Deus quis a liberdade para que o homem procure sem coaccoes o seu Criador e

Redentor.

1. Aliberdade dos Filhos de Deus

A liberdade humana tem varias dimensoes. A liberdade de coacgdo é a que frui a pessoa
humana que pode realizar externamente o que decidiu fazer, sem imposi¢do ou
impedimento de agentes exteriores; assim se fala de liberdade de expressao, de liberdade de
reunido, etc. A liberdade de escolha ou liberdade psicologica significa a auséncia de
necessidade interna para escolher uma coisa ou outra; nao que se refere ja a possibilidade
de fazer, mas a de decidir autonomamente, sem estar sujeito a algum determinismo interior.
Em sentido moral, a liberdade refere-se pelo contrario a capacidade de afirmar e amar o
bem, que é o objecto da vontade livre, sem estar sujeito a paixdes desordenadas e ao pecado.

Deus quis a liberdade humana para que o homem “procure sem coacgoes o seu Criador
e, aderindo livremente a Ele, alcance a plena bem-aventurada perfeicdo. A liberdade do
homem requer, com efeito, que actue segundo uma escolha consciente e livre, quer dizer,
movido e induzido pessoalmente a partir de dentro e nao sob a pressao de um cego impulso
interior ou da mera coaccao exterior. O homem logra essa dignidade quando, libertando-se
totalmente da escravidao das paixdes, tende ao seu fim com livre escolha do bem e procura

meios adequados para isso com eficicia e esforco crescentes[1].
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A liberdade da coacgao exterior, da necessidade interior e das paixdes desordenadas,
numa palavra, a liberdade humana plena possui um grande valor, torna possivel o amor (a
livre afirmagao) do bem porque é bem e, portanto, o amor de Deus enquanto bem supremo,
acto com o qual o homem imita o Amor divino e alcanca o fim para o qual foi criado. Neste
sentido se afirma que «a verdadeira liberdade é sinal eminente da imagem divina no
homem»[2].

A Sagrada Escritura considera a liberdade humana sob a perspectiva da histéria da
salvacao. Por causa da primeira queda, a liberdade que o homem recebeu de Deus ficou
submetida a escravidao do pecado, embora nao se tenha corrompido completamente (cf.
Catecismo, 1739-1740). Pela sua Cruz, anunciada e preparada pela economia do Antigo
Testamento, «Cristo obteve a salvacao para todos os homens. Resgatou-os do pecado que os
retinha numa situacao de escravatura» (Catecismo, 1741). S6 colaborando com a graga que
Deus d4 por meio de Cristo, o homem pode gozar da plena liberdade em sentido moral: «foi
para gozarmos desta liberdade que Cristo nos libertou» (Gl 5, 1; cf. Catecismo, 1742).

A possibilidade de que o homem pecasse nao fez que Deus renunciasse a cria-lo livre. As
autoridades humanas devem respeitar a liberdade e nao por-lhe mais limites do que os
exigidos pelas leis justas. Mas, a0 mesmo tempo, convém nao esquecer que nao basta que as
decisoes sejam livres para que sejam boas, e que, s6 a luz do grandissimo valor da livre
afirmacao do bem por parte do homem, se entende a exigéncia ética de respeitar também a

sua liberdade falivel.

2. A lei moral natural

O conceito de lei é analogo. A lei natural, a Nova Lei ou Lei de Cristo, as leis humanas
politicas e eclesiasticas sao leis morais num sentido muito diferente, embora todas elas
tenham alguma coisa de comum.

Chama-se lei eterna ao plano da Sabedoria divina para conduzir toda a criagdo ao seu
fim[3]; sobretudo, no que se refere ao género humano, se corresponde ao eterno designio
salvifico de Deus, pelo qual nos escolheu em Cristo «para sermos santos e imaculados na
sua presenca», «escolhendo-nos de antemao para sermos seus filhos adoptivos por meio de
Jesus Cristo» (Ef 1, 4-5).

Deus conduz cada criatura ao seu fim, de acordo com a sua natureza. Concretamente,

«Deus prové de um modo diferente do usado com os seres que nao sao pessoas: nao “de
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fora”, através das leis da natureza fisica, mas “de dentro”, mediante a razao que, conhecendo
pela luz natural a lei eterna de Deus, esta, por isso mesmo, em condices de indicar ao
homem a justa direccao do seu livre agir»[4].

A lei moral natural é a participacao da lei eterna na criatura racional[5]. «Dai decorre
que a lei natural é a mesma lei eterna, inscrita nos seres dotados de razao, que os inclina
para o acto e o fim que lhes convém»[6]. E, portanto, uma lei divina (divino-natural).
Consiste na mesma luz da razao que permite ao homem discernir o bem e o mal, e que tem
forca de lei enquanto voz e intérprete da mais alta razao de Deus, da qual o nosso espirito
participa e a qual a nossa liberdade adere[7]. Chama-se-lhe natural porque consiste na luz
da razao que todo o homem tem por natureza.

A lei moral natural é um primeiro passo na comunicacao a todo o género humano do
designio salvifico divino, cujo completo conhecimento sb se torna possivel pela Revelacao. A
lei natural “tem por raiz a aspiracao e a submissao a Deus, fonte e juiz de todo o bem, assim
como o sentido do proximo como igual a si mesmo” (Catecismo, 1955).

- Propriedades. A lei moral natural é universal porque se estende a toda a pessoa
humana de todas as épocas (cf. Catecismo, 1956). «E imutdvel e permanente através das
variacoes da histoéria. Subsiste sob o fluxo das ideias e dos costumes e estd na base do
respectivo progresso. As regras que a traduzem permanecem substancialmente validas»
(Catecismo, 1958)[8]. E obrigatéria dado que, para tender a Deus, o homem deve fazer
livremente o bem e evitar o mal; e para tal deve poder distinguir o bem do mal, o qual
acontece antes de mais nada gracas a luz da razao natural[9]. A observancia da lei moral
natural pode ser por vezes dificil, mas nunca € impossivel[10].

- Conhecimento da lei natural. Os preceitos da lei natural podem ser conhecidos por
todos através da razao. No entanto, nem todos os seus preceitos sao alcancados por todos de
maneira clara e imediata (cf. Catecismo, 1960). O seu efectivo conhecimento pode estar
condicionado pelas disposi¢cOes pessoais de cada um, pelo ambiente social e cultural, pela
educacao recebida, etc. Dado que na situacio actual as sequelas do pecado nao foram
totalmente eliminadas, a graca e a Revelacdo sio necessarias ao homem para que as
verdades morais possam ser conhecidas por «todos e sem dificuldade, com firme certeza e

sem mistura de erro»I 11 |

3. A Lei Divino-Positiva
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A Lei Antiga, revelada por Deus a Moisés, «é o primeiro estado da Lei revelada. As suas
prescricoes morais estio compendiadas nos Dez Mandamentos» (Catecismo, 1962), que
expressam conclusoes imediatas da lei moral natural. A completa economia do Antigo
Testamento estd sobretudo ordenada a preparar, anunciar e significar a vinda do
Salvador[12].

A Nova Lei ou Lei Evangélica ou Lei de Cristo «é a graca do Espirito Santo dada
mediante a fé em Cristo. Os preceitos externos, de que fala o Evangelho, dispdem para esta
graca ou prolongam os seus efeitos na vida»[13].

O elemento principal da Lei de Cristo é a graca do Espirito Santo, que sara o homem no
seu todo e se manifesta na fé que actua pelo amor[14]. E fundamentalmente uma lei interna,
que da a forca interior para realizar o que ensina. Em segundo lugar é também uma lei
escrita, que se encontra nos ensinamentos de Nosso Senhor (o Discurso das Bem-
Aventurancas, etc.) e na catequese moral dos Apostolos, e que podem resumir-se no
mandamento do amor. Este segundo elemento nao é de importancia secundaria, pois a
graca do Espirito Santo, infundida no coracdo do crente, implica necessariamente “viver
segundo o Espirito” e expressa-se através dos “frutos do Espirito”, aos quais se opdoem as
“obras da carne” (cf. Gl 5, 16-26).

A Igreja, com o seu Magistério, € intérprete auténtico da lei natural (cf. Catecismo,
2036). Esta missao nao se circunscreve sb aos fiéis, mas também — por mandato de Cristo:
euntes docete omnes gentes (Mt 28, 19) — diz respeito a todos os homens. Dai a
responsabilidade que incumbe aos cristaos no ensino da lei moral natural, ja que pela fé e

com a ajuda do Magistério, a conhecem facilmente e sem erro.

4. As leis civis

As leis civis sao as disposi¢oes normativas emanadas das autoridades (geralmente, pelo
orgao legislativo do Estado) com a finalidade de promulgar, explicitar ou concretizar as
exigéncias da lei natural necessarias para tornar possivel e regular adequadamente a vida
dos cidadaos no ambito da sociedade politicamente organizada[i5]. Devem garantir
principalmente a paz e a seguranca, a liberdade, a justica, a tutela dos direitos fundamentais

da pessoa e da moralidade publica[16].
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A virtude da justica abarca a obrigacao moral das leis civis justas. A gravidade desta
obrigacao depende da maior ou menor importancia do contetido da lei para o bem comum
da sociedade.

Sao injustas as leis que se opdem a lei moral natural e ao bem comum da sociedade.
Concretamente, sao injustas as leis:

a) que proibem fazer alguma coisa que para os cidadaos é moralmente obrigatorio ou
que mandam fazer alguma coisa que nao se deve fazer sem cometer uma culpa moral

b) as que lesem positivamente ou privem da devida tutela bens que pertencem ao bem
comum: a vida, a justica, os direitos fundamentais da pessoa, o0 matrimoénio ou a familia,
ete.;

¢) as que nao sao promulgadas legitimamente;

d) as que nao distribuem, de modo equitativo e proporcionado entre os cidadaos, as
cargas e os beneficios.

As leis civis injustas nao obrigam em consciéncia; pelo contrario, ha obrigacdo moral de
nao cumprir as suas disposicoes, sobretudo se sao injustas pelas razoes indicadas em a) e b),
de manifestar o préprio desacordo e de procurar muda-las logo que seja possivel ou, pelo
menos, de reduzir os seus efeitos negativos. As vezes, é necessario recorrer a objeccio de

consciéncia (cf. Catecismo, 2242-2243) [17].

5. As leis eclesiasticas e os mandamentos da Igreja

Para salvar os homens, Deus também quis que formassem uma sociedade[18]: a Igreja
fundada por Jesus Cristo e dotada por Ele de todos os meios para cumprir o seu fim
sobrenatural, que é a salvacao das almas. Entre esses meios, esta a potestade legislativa, que
tém o Romano Pontifice para a Igreja universal, os Bispos diocesanos e as autoridades a eles
equiparadas para as suas proprias circunscrices. A maior parte das leis, de ambito
universal, estdo contidas no Cédigo de Direito Canonico. Existe um Codigo para os fiéis de
rito latino e outro para os de rito oriental.

As leis eclesiasticas originam uma verdadeira obrigacao moral[19] que sera grave ou leve
conforme a gravidade da matéria.

Os principais mandamentos da Igreja sao cinco: 1° assitir a Missa completa aos
domingos e dias de preceito (cf. Catecismo, 2042); 2° Confessar os pecados mortais pelo

menos uma vez ao ano, e em perigo de morte, e também € preciso comungar (cf. Catecismo,
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2042); 3° comungar ao menos uma vez ao ano, pela Pascoa da Ressurreicao (cf. Catecismo,
2042); 4° jejuar e abster-se de comer carne nos dias estabelecidos pela Igreja (cf.

Catecismo, 2043); 5° ajudar a Igreja nas suas necessidades (cf. Catecismo, 2043).

6. A liberdade e a Lei

Existem modos de expor os assuntos morais que parecem supor que as exigéncias éticas
contidas na lei moral sao exteriores a liberdade. A liberdade e a lei parecem entao realidades
que se opoem e que se limitam reciprocamente: como se a liberdade comecasse onde acaba
a lei e vice-versa.

Na realidade, o comportamento livre nao procede do instinto ou de alguma necessidade
fisica ou bioldgica, mas regula cada pessoa conforme o conhecimento que tem do bem e do
mal: livremente realiza o bem contido na lei moral e livremente evita o mal conhecido
através da mesma lei.

A negacao do bem conhecido através da lei moral nao é liberdade, mas pecado. O que se
opoe a lei moral é o pecado, nao a liberdade. Certamente, a lei indica que é necessario
corrigir os desejos de levar a cabo ac¢oes pecaminosas, que uma pessoa possua desejos de
vinganca, de violéncia, de roubar, etc. Mas tal indicacdo moral nao se opoe a liberdade, que
se dirige sempre a afirmacao livre por parte das pessoas do que é bom, nem supoe tao pouco
uma coaccao da liberdade, que sempre conserva a triste possibilidade de pecar. «Actuar mal
nao é uma libertagdo, mas uma escravidao (...). Talvez declare que procedeu de acordo com
as suas preferéncias, mas nao conseguira pronunciar o nome da verdadeira liberdade,
porque se fez escravo daquilo por que se decidiu pelo pior, pela auséncia de Deus, e ai nao
h4 liberdade»[20].

Questao diferente é que as leis e regulamentos humanos, por causa da generalidade e
concisao dos termos em que se expressam ou possam, nalgum caso particular, ndo serem
um fiel indicador do que uma pessoa determinada deve fazer. A pessoa bem formada sabe
que nesses casos concretos ha-de fazer o que sabe com certeza que é bom[21]. Mas nao
existe nenhum caso em que seja bom levar a cabo acg¢oes intrinsecamente mas, proibidas

pelos preceitos negativos da lei moral natural ou da lei divino positiva (adultério, homicidio
deliberado, etc.)[22].

7. A consciéncia moral
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«A consciéncia moral é um juizo da razao, pelo qual a pessoa humana reconhece a
qualidade moral de um acto concreto que vai praticar, que esta prestes a executar ou que ja
realizou» (Catecismo, 1778). A consciéncia formula «a obrigacao moral a luz da lei natural:
€ a obrigacao de fazer o que o homem, mediante o acto da sua consciéncia, conhece, como
um bem que lhe é imposto aqui e agora»[23].

A consciéncia é «a norma proxima da moralidade pessoal»[24]; por isso, quando se
actua contra ela comete-se um mal moral. Este papel de norma proxima pertence a
consciéncia nao porque ela seja supremal25], mas porque tem para a pessoa caracter ultimo
iniludivel: «o juizo de consciéncia afirma, por ultimo, a conformidade de um certo
comportamento concreto com a lei»[26]: quando a pessoa julga com seguranca, depois de
ter experimentado o problema com todos os meios a sua disposicao, nao existe instancia
ulterior, uma consciéncia da consciéncia, um juizo do juizo, porque de contrario se
procederia até ao infinito.

Chama-se consciéncia recta ou verdadeira a que julga com verdade a qualidade moral
de um acto, e consciéncia errénea a que nao alcanca a verdade, parecendo como boa uma
accao que na realidade é m4, ou vice-versa. A causa do erro de consciéncia ¢ a ignorancia,
que pode ser invencivel (ou inculpavel), se domina até tal ponto a pessoa que nao fica
nenhuma possibilidade de reconhecé-la e afasta-la, ou vencivel (e culpavel) se se pudesse
reconhecer e superar, mas permanece porque a pessoa nao quer empregar os meios para a
superar[27]. A consciéncia culpavelmente errénea nao desculpa de pecado, e pode mesmo
agrava-lo.

A consciéncia € certa, quando emite o juizo com a seguranca moral de nao se equivocar.
Diz-se que é provavel, quando julga com o convencimento de que existe certa probabilidade
de errar, mas que é menor do que a probabilidade de acertar. Diz-se que é duvidosa, quando
a responsabilidade de errar se supoe igual ou maior a de acertar. Finalmente, chama-se
perplexa, quando nao se atreve a julgar, porque pensa que é pecado tanto fazer um acto
como omiti-lo.

Na pratica, deve-se seguir s6 a consciéncia certa e verdadeira ou a consciéncia certa

invencivelmente erréonea[28]

8. A formacao da consciéncia
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As accoes moralmente negativas levadas a cabo com ignorancia invencivel sao nocivas
para quem as comete e talvez também para outros, e podem contribuir para um maior
obscurecimento da consciéncia. Dai a imperiosa necessidade de formar a consciéncia (cf.
Catecismo, 1738).

Para formar uma consciéncia recta é preciso instruir a inteligéncia no conhecimento da
verdade, para o qual o cristdao conta com a ajuda do Magistério da Igreja, e educar a vontade
e a afectividade mediante a pratica das virtudes[29]. E uma tarefa que dura toda a vida (cf.
Catecismo, 1784).

Para a formacdo da consciéncia sao especialmente importantes a humildade, que se
adquire vivendo a sinceridade diante de Deus, e a direccao espiritual[30].
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Agir é moralmente bom, quando as escolhas livres estdo de acordo com o verdadeiro

bem do homem.

1. Moralidade dos actos humanos

«Os actos humanos, quer dizer, livremente escolhidos em consequéncia dum juizo de
consciéncia, sio moralmente qualificaveis. Sao bons ou maus.» (Catecismo, 1749). «A
actuacao ¢ moralmente boa quando as escolhas da liberdade estejam em conformidade com
o verdadeiro bem do homem e expressam assim a ordenacdo voluntaria para o seu fim
ultimo, quer dizer, o proprio Deus”[1] «A moralidade dos actos humanos depende:

- do objecto escolhido;

- do fim que se tem em vista ou da intengao;

- das circunstancias da acgao.

O objecto, a intencao e as circunstancias sao as “fontes” ou elementos constitutivos da

moralidade dos actos humanos» (Catecismo, 1750)

2. O objecto moral

O objecto moral «é o fim préximo de uma escolha deliberada que determina o acto de

querer da pessoa que actua»[2]. O valor dos actos humanos (quer sejam bons ou maus)
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depende antes de mais da conformidade do objecto ou do acto querido com o bem da
pessoa, conforme o juizo da recta razao[3]. O acto humano s6 é “ordenavel” ao fim altimo,
se € bom pelo seu objecto[4].

Ha actos que sdo intrinsecamente maus, porque sao maus «sempre € por si mesmos, isto
é, pelo seu objecto, independentemente das ulteriores intencées de quem actua e das
circunstancias»[5].

O proporcionalismo e o consequencialismo sdao teorias erréneas sobre a nogao e a
formacao do objecto moral de uma acgao, segundo as quais é preciso determina-lo na base
da propor¢do entre os bens e os males que se perseguem, ou relativamente as

consequéncias que podem advir[6].

3. Alintencao

Na actuacao humana «o fim em vista é o primeiro dado da intencao e designa a meta a
atingir pela accdo. A inten¢do é um movimento da vontade em direc¢do ao fim; diz respeito
ao termo do agir» (Catecismo, 1752)[7]. Um acto que, pelo seu objecto é ordendvel a Deus,
«alcanca, depois, a sua perfeicdo ultima e decisiva, quando a vontade o ordena
efectivamente para Deus mediante a caridade»[8]. A intencao do sujeito que actua «é um
elemento essencial na classificacao moral da accao» (Catecismo, 1752).

A intencao «nao se limita a direccao das nossas accoes singulares, mas pode ordenar
para um mesmo fim accbes multiplas: pode orientar toda a vida para o fim ultimo»
(Catecismo, 1752)[9]. “Uma mesma accao pode também ser inspirada por varias intencoes
(Ibidem).

«Uma intencao boa (por exemplo, ajudar o proximo) nao torna bom nem justo um
comportamento em si mesmo desordenado (como a mentira e a maledicéncia). O fim nao
justifica os meios» (Catecismo, 1753)[10]. «Pelo contrario, uma intencdo ma acrescentada
(por exemplo, a vangloria) torna mau um acto que, em si, pode ser bom (como a esmola; cf.

Mt 6, 2-4)» (Catecismo, 1753).

4. As circunstancias

As circunstancias «sao elementos secundarios de um acto moral. Contribuem para
agravar ou atenuar a bondade ou a malicia moral dos actos humanos (por exemplo, o

montante de um roubo). Podem também diminuir ou aumentar a responsabilidade do
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agente (por exemplo, agir por medo da morte)[...] As circunstancias nao podem[...] tornar
boa nem justa uma accao ma em si mesma» (Catecismo, 1754).
«O acto moralmente bom pressupoe, em simultineo, a bondade do objecto, da

finalidade e das circunstancias» (Catecismo, 1755)[11].

5. As acc¢des indirectamente voluntarias

«Uma accdo pode ser indirectamente voluntaria quando resulta duma negligéncia
relativa ao que se deveria ter conhecido ou feito» (Catecismo, 1736)[12].

«Um efeito pode ser tolerado, sem ter sido querido pelo agente, por exemplo, o
esgotamento duma mae a cabeceira do seu filho doente. O efeito mau nao é imputavel se
nao tiver sido querido nem como fim nem como meio do acto, como a morte sofrida quando
se levava socorro a uma pessoa em perigo. Para que o efeito mau seja imputavel, é
necessario que seja previsivel e que aquele que age tenha a possibilidade de o evitar como,
por exemplo, no caso dum homicidio cometido por um condutor em estado de embriaguez»
(Catecismo, 1737).

Também se diz que um efeito foi realizado com vontade indirecta quando nao se
desejava nem como fim nem como meio para outra coisa, mas se sabe que acompanha de
modo necessario aquilo que se quer levar a cabo[13]. Isto tem importancia na vida moral,
porque acontece por vezes haver accoes que tém dois efeitos, um bom e outro mau, e pode
ser licito leva-las a cabo para obter o efeito bom (querido directamente), ainda que nao se
possa evitar o mau (que, portanto, s6 se quer indirectamente). Por vezes trata-se de
situacGes muito delicadas, nas quais é prudente pedir conselho a quem possa da-lo.

Um acto é voluntario (e, portanto, imputavel) in causa quando, apesar de nao se
escolher por si mesmo, é resultado frequentemente (in multis) de uma conduta
directamente querida. Por exemplo, quem nao guarda convenientemente a vista diante de
imagens obscenas é responsavel (porque o quis in causa) pela desordem (nao directamente
escolhida) da sua imaginacdo e quem luta por viver a presenca de Deus quer in causa os

actos de amor que leva a cabo, sem aparentemente propor-se a tal.

6. A responsabilidade

«A liberdade torna o homem responsavel pelos seus actos na medida em que estes sao

voluntarios» (Catecismo, 1734). O exercicio da liberdade envolve sempre uma
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responsabilidade diante de Deus: em qualquer acto livre de alguma maneira aceitamos ou
rejeitamos a vontade de Deus. «O progresso na virtude, o conhecimento do bem, e a ascese
aumentam o dominio da vontade sobre os proprios actos» (Catecismo, 1734)

«A imputabilidade e responsabilidade dum acto podem ser diminuidas, e até anuladas,
pela ignorancia, a inadverténcia, a violéncia, o medo, os habitos, as afeicoes desordenadas e

outros factores psiquicos ou sociais» (Catecismo, 1735).

7. O mérito

«A palavra “mérito” designa, em geral, a retribuicdo devida por uma comunidade ou
sociedade a accao de um dos seus membros, experimentada como um beneficio ou um
maleficio, digna de recompensa ou de castigo. O mérito diz respeito a virtude da justica, em
conformidade com o principio da igualdade que a rege» (Catecismo, 2006)[14].

O homem nao tem, por si mesmo, mérito diante de Deus, pelas suas boas obras (cf.
Catecismo, 2007). No entanto, «a adopc¢ao filial, tornando-nos, pela graca, participantes da
natureza divina, pode conferir-nos, segundo a justica gratuita de Deus, um verdadeiro
mérito. Trata-se de um direito derivante da graca, o direito pleno do amor que nos faz «co-
herdeiros» de Cristo e dignos de obter a «heranca prometida da vida eterna» (Catecismo,
2009)[15].

«0O mérito do homem perante Deus, na vida crista, provém do facto de que Deus dispds
livremente associar o homem a obra da sua graca» (Catecismo, 2008)[16].

Francisco Diaz

- Catecismo da Igreja Catélica, 1749-1761
- S. Joao Paulo II, Enc. Veritatis Splendor, 6-VIII-1993, 71-83

- S. Josemaria, Homilia «O respeito cristao pela pessoa e a liberdade», em Cristo que
Passa, 67-72
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[1] S. Joao Paulo II, Enc. Veritatis Splendor, 6-VIII-1993, 72. «A pergunta inicial do
didlogo do jovem com Jesus: “Que hei-de fazer de bom para alcancar a vida eterna?”
(Mt 19, 16) evidencia imediatamente o vinculo essencial entre o valor de um acto e o fim
ultimo do homem (...). A resposta de Jesus remetendo para os Mandamentos manifesta
também que o caminho estd marcado pelo respeito das leis divinas, as quais tutelam o
bem humano. S6 o acto conforme com o bem pode ser caminho que conduz a vida”
(ibidem)

[2]ibidem, 78. Cf. Catecismo, 1751. Para saber qual é o objecto moral de um acto,
“hé& que situar-se na perspectiva que actua. Com efeito, o objecto do acto do querer é
um comportamento escolhido livremente. E enquanto esta conforme com a ordem da
razao, é causa da bondade da vontade (...). Assim, pois, nao se pode tomar como objecto
de determinado acto moral, um processo ou um evento de ordem fisica somente, que se
avalia enquanto origina determinado estado de coisas no mundo externo”. Nao se deve
confundir o “objecto fisico” com o “objecto moral”’da ac¢ao (uma mesma accao fisica
pode ser objecto de actos morais diversos; por exemplo, cortar com um bisturi pode ser
uma operacao cirurgica, ou pode ser um homicidio).

[3]«A moralidade do acto humano depende primaria e fundamentalmente do
objecto razoavelmente escolhido pela vontade». Ibidem, 78.

[4]Cf. Ibidem78 e 79

[51Ibidem, 80; cf. Catecismo 1756. O Concilio Vaticano II assinala varios exemplos;
atentados a vida humana, como os “homicidios de qualquer género, os genocidios, o
aborto, a eutanasia e o proprio suicidio voluntarios”; atentados a integridade da
pessoa humana, como as “mutilacoes, as torturas corporais e mentais, incluidas as
tentativas de coacao psicolégica”; ofensas a diGnidade humana como “as condicoes
infra humanas de vida, os encarceramentos arbitrarios, as deportacoes, a escravidao, a
prostituicao, o trafico de mulheres e de jovens; também as condi¢Oes ignominiosas de
trabalho nas quais os trabalhadores sao tratados como meros instrumentos de lucro,
nao como pessoas livres e responsaveis”. “Todas estas coisas e outras semelhantes sao
certamente oprobrios que, ao corromper a civilizacdo humana, desonram mais aos que
os praticam do que os que padecem a injustica e sdo totalmente contrarios a honra

devida ao Criador” (Concilio Vaticano II, Const. Gaudium et Spes, 27).
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Paulo VI, referindo-se as praticas contraceptivas, ensinou que nunca ¢ licito “fazer
objecto de um acto positivo da vontade o que é intrinsecamente desordenado e por isso
mesmo indigno da pessoas humana, mesmo que com isso se quisesse salvaguardar ou
promover o bem individual familiar ou social” (Paulo VI, Enc. Humanae Vitae, 25-VII-
1968, 14).

[6]Estas teorias nao afirmam que “se pode fazer um mal para obter um bem”, mas
afirmam que nao se pode dizer que haja comportamentos que sdo sempre maus, porque
isso depende em cada caso da “proporcao” entre bens e males, ou das “consequéncias”
(cf. S. Jodo Paulo II, Enc. Veritatis Splendor, 75).

Por exemplo, um proporcionalista ndo sustentaria que “se pode cometer um fraude
por um fim bom”, sendo que examinaria se o que se faz é ou ndao um fraude (se o
“objectivamente escolhido” é um fraude ou nao) tendo em conta toas as circunstancias,
e a intencao. No fim poderia dizer que nao é fraude o que na realidade é, e poderia
justificar essa accao (ou qualquer outra).

[710 objecto moral refere-se ao que a vontade quer a respeito do acto concreto (por
exemplo: matar uma pessoa, dar uma esmola), enquanto que a intencao se refere ao
por que é que o quer (por exemplo: para receber uma heranga, para ficar bem diante
doutros ou para ajudar um pobre).

[8]S. Joao Paulo II, Enc. Veritatis Splendor, 78

[9]Por exemplo, um servico que se presta a alguém tem por fim ajudar o proximo,
mas ao mesmo tempo pode estar inspirado pelo amor de Deus, como fim ultimo de
todas as nossas acgOes, ou pode fazer-se por interesse proprio ou para satisfazer a
vaidade (cf. Catecismo, 1752).

[10]«Acontece frequentemente que o homem actua com boa intencao, mas sem
proveito espiritual porque lhe falta a boa vontade. Por exemplo, alguém, rouba para
ajudar os pobres: neste caso, ainda que seja boa a intencao, falta rectidao da vontade
por que as obras sao méas. Concluindo, a boa inten¢do nao autoriza a fazer nenhuma
obra ma. “alguns dizem: facamos o mal para que venha o bem. Tais bens merecem a
propria condenacao” (Rm 3, 8)» (S. Tomas de Aquino, In duo Praecepta Caritatis;
Opuscula theologica 11, n. 1168)

[11]Quer dizer, para que um acto livre se ordene ao verdadeiro fim tltimo, requer-se

que:
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a) seja, em si mesmo, ordenado ao fim: é a bondade objectiva, ou pelo objecto, do
acto moral;

b) seja ordenavel ao fim nas circunstancias de lugar, etc., em que se realiza.

¢) a vontade do sujeito efectivamente o ordene ao verdadeiro dltimo fim: é a
bondade subjectiva, ou pela intengao

[12]«Por exemplo, um acidente de transito, provocado por ignorancia do codigo da
estrada» 