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1. O desejo de Deus

No fundo do espirito humano encontramos uma nostalgia de felicidade
que aponta para a esperanga de uma casa, de uma pdtria definitiva. Somos
terrenos, mas temos dnsias do eterno, temos dnsias de um Deus. Um Deus
que podemos conhecer com certeza como origem e fim do universo e como
sumo bem, a partir do mundo e da pessoa humana.
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1. O desejo de Deus: a pessoa humana é capaz de Deus, desejo da
felicidade plena e desejo d’Ele

«O homem esta feito para ser feliz como o passaro para voar» escreveu
um literato russo do séc. XIX. Todas as pessoas procuram a felicidade, o
préoprio bem, e orientam a sua vida da forma que lhes parece mais adequada
para a atingir. Poder gozar de bens humanos que nos aperfeicoam e
enriquecem faz-nos felizes. Mas, enquanto vivermos, a felicidade esta
sempre atravessada por uma sombra. Ndo sé porque, as vezes, depois de
obter coisas boas nos habituamos a elas (o que acontece com frequéncia
quando recebemos algo que tinhamos desejado ter) mas, mais radicalmente,
porque nenhum bem criado é capaz de preencher o desejo de felicidade do
homem e porque, além disso, os bens criados sao passageiros.

Somos homens, feitos de corpo e espirito em unidade, seres pessoais. A
nossa dimensdo espiritual faz-nos capazes de ir para além das realidades
concretas com que nos relacionamos: as pessoas, as instituicOes, os bens
materiais, o0s instrumentos que nos ajudam a crescer... Conhecer os
diferentes aspetos da realidade ndao consome nem esgota a nossa capacidade
de conhecer nem as nossas perguntas, podemos conhecer sempre novas
coisas ou compreendé-las com maior profundidade. E acontece uma coisa
parecida com a nossa capacidade de querer: nao ha nada criado que nos
sacie completamente e para sempre: podemos amar mais, podemos amar
coisas melhores. E, de certa maneira, sentimo-nos empurrados para tudo
isso: conseguir novos objetivos faz-nos felizes, gostamos de compreender
melhor os problemas e as realidades que temos a nossa volta, encontrar
novas situacoes e ganhar experiéncia. Procuramos realizar tudo isto na
nossa vida e ficamos deprimidos quando ndao chegamos a consegui-lo.
Sentimos dnsias de plenitude. Tudo isto é sinal duma grandeza, do facto de
que ha em nos algo infinito, que transcende cada realidade concreta que faz
parte da nossa vida.

No entanto, o mundo € passageiro. NOs proprios somos passageiros e
também o é o ambiente que nos rodeia. As pessoas que amamos, 0S
sucessos que tivemos, 0s bens de que gozamos..., nao ha nada que
possamos reter para sempre. Gostariamos de os conservar, de 0s ter sempre
connosco porque melhoram a nossa vida, nos alegram com os seus dons e



qualidades, nos deleitam. No entanto, no fundo da nossa consciéncia,
percebemos que sdo passageiros, que nao nos acompanharao sempre, que as
vezes nos prometem uma felicidade que sé nos podem dar por algum
tempo. «Tudo traz em si o selo da sua caducidade, oculto entre promessas.
Porque o horror e a vergonha das coisas é serem caducas e, para cobrirem
essa chaga vergonhosa e enganarem os incautos, disfarcam-se com trajes
coloridos»1. Essa sombra que tudo o que é terreno possui toca-nos
profundamente e, se pensarmos bem, assusta-nos, leva-nos a desejar que
nao seja assim, que haja uma saida para o nosso desejo de vida, de
plenitude. Sdo anseios de salva¢cdo que estdao presentes no coracao do
homem.

Encontramos entdao dois tipos diferentes de anseios humanos que
indicam a “ansia de transcendéncia” que o homem tem. Perante as
diferentes experiéncias transcendentes do bem, surgem anseios de plenitude
(de ser, de verdade, de bondade, de beleza, de amor). E perante as diferentes
experiéncias do mal, da perda desses bens, despertam anseios de salvacdo
(sobrevivéncia, retidao, justica, paz). Sao experiéncias de transcendéncia
que deixam uma nostalgia do além. Porque «o homem esta feito para ser
feliz, tal como o passaro para voar», mas a experiéncia indica que a
felicidade neste mundo ndo é completa, que a vida nunca é plenamente
satisfatoria, que fica além das nossas tentativas de a atingir, como sempre
entrevista e nunca conseguida. Ha, por isso, no fundo do espirito humano,
um mal-estar, uma insatisfacdo, uma nostalgia de felicidade que aponta para
uma secreta esperanca: a esperanca de uma casa, de uma patria definitiva,
em que o sonho de uma felicidade eterna, de um amor para sempre, fique
satisfeita. Somos terrenos, mas ansiamos pelo eterno.

Este desejo ndo fundamenta s6 por si a religiosidade natural, mas é
antes como um “indicador” de Deus. O homem é um ser naturalmente
religioso porque a sua experiéencia do mundo o leva a pensar
espontaneamente num ser que é raiz de toda a realidade: esse «a que todos
chamam Deus», como dizia S. Tomas, concluindo as suas famosas cinco
vias de acesso a Deus (cf. Summa Theologiae, 1, q.2, a.3). O conhecimento
de Deus é acessivel ao senso comum, quer dizer, ao pensamento filosofico
espontaneo que todo o ser humano exercita, como resultado da experiéncia
de vida pessoal: a maravilha perante a beleza e a ordem da natureza, a



surpresa pelo dom gratuito da vida, a alegria de sentir o amor de outros...
levam a pensar no “mistério” de que tudo isso procede. As diferentes
dimensoes da espiritualidade humana — como a capacidade de refletir sobre
si proprio, de progredir cultural e tecnicamente, de perceber a moralidade
das nossas acoes —, mostram que, ao contrario dos outros seres corporeos, o
homem transcende o resto do cosmos material, e apontam para um ser
espiritual superior e transcendente que seja a razdao destas qualidades do ser
humano.

O fenomeno religioso nao é, como pensava Ludwig Feuerbach, uma
projecao da subjetividade humana e dos seus desejos de felicidade, mas
surge de uma consideracdo espontanea da realidade tal como é. Isto explica
o facto de que a negacao de Deus e a tentativa de o excluir da cultura e da
vida social e civil sejam fenomenos relativamente recentes, limitados a
algumas areas do mundo ocidental. As grandes perguntas religiosas e
existenciais continuam a permanecer invariaveis no tempo, o que vem
desmentir a ideia de que a religido esta circunscrita a uma fase “infantil” da
historia humana, destinada a desaparecer com o progresso do
conhecimento.

A constatacdo de que o homem é um ser naturalmente religioso levou
alguns filésofos e tedlogos a ideia de que Deus, ao cria-lo, ja o tinha
preparado, de alguma forma, para receber esse dom em que consiste a sua
vocacao ultima e definitiva: a unido com Deus em Jesus Cristo. Tertuliano,
por exemplo, ao notar como 0s pagaos do seu tempo diziam de modo
natural “Deus € grande” ou “Deus é bom”, pensou que a alma humana
estava de algum modo orientada para a fé crista, e no seu Apologético
escreveu: «Anima naturaliter christiana®» (17, 6). S. Tomas, considerando
o fim dltimo do homem e a abertura ilimitada do seu espirito, afirmou que
os seres humanos tém «um desejo natural de ver Deus» (Contra Gentiles,
lib. 3, c.57, n. 4). A experiéncia mostra, no entanto, que este desejo nao é
algo que possamos alcancar com as nossas proprias forcas, pelo que sé se
pode realizar se Deus se revela e sai do seu mistério, se vem Ele préprio ao
encontro do homem e se mostra tal como é. Mas este é o objeto da
Revelacao.



O Catecismo da Igreja Catolica resumiu sinteticamente algumas destas
ideias no n. 27: «Desejar Deus é um sentimento inscrito no coragao do
homem, porque o homem foi criado por Deus e para Deus. Deus ndo cessa
de atrair o homem para Si e s6 em Deus o homem encontra a verdade e a
felicidade que ndo se cansa de procurar».

2. O conhecimento racional de Deus

O intelecto humano pode conhecer a existéncia de Deus aproximando-
se d’Ele através de um caminho que parte do mundo criado e que possui
dois itinerarios, as criaturas materiais (vias cosmologicas) e a pessoa
humana (vias antropologicas).

Estas vias para a existéncia de Deus ndo sao propriamente “provas” no
sentido que a ciéncia matematica ou natural da a este termo, mas
argumentos filosoficos convergentes, que serdo mais convincentes ou
menos conforme o grau de formacdo e de reflexdo que possuir quem os
considera (cf. Catecismo, 31). Também ndo sdao “provas” no sentido das
ciéncias experimentais (fisica, biologia, etc.) porque Deus ndo é objeto do
nosso conhecimento empirico: ndo o podemos observar como se contempla
um por do sol ou uma tempestade de areia para tirar conclusoes.

As vias cosmoldgicas partem das criaturas materiais. A formulacao
mais conhecida deve-se a S. Tomas de Aquino: sdo as célebres “cinco vias”
que ele elaborou. De forma sintética e simplificada, podemos resumi-las
assim: as duas primeiras vias propoem a ideia de que as cadeias de causas
(causa-efeito) que observamos na natureza ndo podem prosseguir no
passado até ao infinito. Tem de haver uma origem, um primeiro motor e
uma primeira causa. A terceira via parte da ideia de que as coisas que
vemos no mundo podem dar-se ou nao dar-se, e chega a ideia de que isso
ndo pode ser assim para toda a realidade. Deve haver algo ou alguém que
exista necessariamente e nao possa deixar de existir, porque doutra maneira
ndo existiria nada. A quarta via considera que todas as realidades que
conhecemos possuem qualidades boas e deduz que deve haver um ser que
seja fonte de todas elas. A quinta e ultima via observa a ordem e a
finalidade que estdo presentes nos fenomenos do mundo, o facto de terem
leis que os regulam, e conclui pela existéncia de uma inteligéncia



ordenadora que explique essas leis e que seja também causa final de tudo
(cf. Summa Theologiae, 1, q.2).

Junto das vias que partem da analise do cosmos, ha outras de cardter
antropoldgico; nelas, a reflexdao comeca a partir da realidade do homem, da
pessoa humana. Estas vias tém mais forca entendidas como convergentes do
que consideradas isoladamente, uma por uma. Em parte, ja nos referimos a
elas. Em primeiro lugar, o caracter espiritual do homem, marcado pela sua
capacidade de pensar, a sua interioridade e a sua liberdade nao parece ter
fundamento em nenhuma outra realidade do cosmos. Também ndo tem
sentido, realmente, o desejo insatisfeito de felicidade do homem, se nao
existir um Deus que lha possa dar. Vemos também na natureza humana um
sentido moral de solidariedade e de caridade, que leva o homem a abrir-se
aos outros e a reconhecer em si mesmo a vocacao de transcender o eu e 0s
seus interesses egoistas. Perguntamo-nos porque estamos ai: porque € o
homem capaz de discernir de forma nao utilitarista, porque se da conta de
que umas coisas estdo de acordo com a sua dignidade e outras ndo, porque
experimenta a culpa e a vergonha quando atua mal, e a alegria e a paz
quando se comporta com justica; porque é capaz de se extasiar perante a
beleza de um por do sol, do céu cheio de estrelas ou de uma excelente obra
de arte. Nada disso se pode atribuir razoavelmente a obra cega do cosmos,
ao produto impessoal das interacOes materiais. Nao sao tudo isso sinais de
um ser infinitamente bom, belo e justo que pdos em nés um vislumbre do
que Ele é e deseja para nds? Esta segunda op¢ao é mais logica e satisfatoria.
E certo que estas vias ndo sdo inapelaveis, mas contém uma légica luminosa
para quem olha para a realidade com simplicidade.

O Catecismo da Igreja Catolica resume-as desta forma: «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 deteta sinais da sua alma espiritual. “Gérmen de eternidade
que traz em si mesmo, irredutivel a simples matéria”, a sua alma s6 em
Deus pode ter origem» (Catecismo, 33. A citacdo interna é de Gaudium et
Spes, 18).



As diferentes argumentacoes filoséficas utilizadas para “provar” a
existéncia de Deus ndo causam necessariamente a fé n’Ele; asseguram
simplesmente que essa fé é razoavel. No fundo dizem-nos muito pouco de
Deus e apoiam-se com frequéncia noutras convic¢des que nem sempre
estdo presentes nas pessoas. Por exemplo, na cultura atual, um
conhecimento mais cientifico dos processos da natureza podia opor a
algumas das vias cosmolégicas que, embora o universo mostre uma certa
ordem, beleza e finalidade nos seus fendmenos, também possui uma notavel
dose de desordem, caos e tragédia, pois muitos fendmenos parecem dar-se
de modo fortuito (acaso, caos) e descoordenado com outros fenémenos,
pelo que podem ser fonte de tragédia cosmica. De forma analoga, quem
considerar que a pessoa humana é apenas um animal um pouco mais
desenvolvido do que os outros, cuja atuacdo esta regulada por pulsoes
necessarias, ndo aceitara as vias pessoais que se referem a moralidade ou a
transcendéncia do espirito, visto que identifica a sede da vida espiritual
(mente, consciéncia, alma) com a corporeidade dos 6rgaos cerebrais e dos
processos neurais.

A estas objecOes pode responder-se com argumentos que demonstram
que a desordem e o acaso podem ter lugar dentro de uma finalidade geral do
universo (e, portanto, dentro de um projeto criador de Deus). Albert
Einstein disse que, nas leis da natureza «se revela uma razdo tdo superior
que toda a racionalidade do pensamento e dos ordenamentos humanos €, em
comparacdo, um reflexo absolutamente insignificante»!3l. Analogamente,
pode mostrar-se, no plano da razao e da fenomenologia humana, a
autotranscendéncia da pessoa, o livre arbitrio que opera nas escolhas —
embora dependam e estejam em certa medida condicionadas pela natureza —
e a impossibilidade de reduzir a mente ao cérebro. Portanto, o Compéndio
do Catecismo tem razdao quando afirma que a partir «do mundo e da pessoa
humana, o homem pode, s6 pela razdao, conhecer com certeza a Deus como
origem e fim do Universo e como sumo bem» (n. 3), mas para adquirir esta
certeza € preciso entender aspetos complexos da realidade, que oferecem
bastante margem de discussao, o que explica por que € que as vias racionais
de acesso a Deus ndo sdao, com frequéncia, realmente persuasivas.

3. Caracteristicas atuais das pessoas e da sociedade relativamente
ao transcendente



Apesar do fenémeno da globalizacao, as atitudes em relacdo a Deus e a
visdo religiosa da vida tém diferencas notaveis nas diferentes partes do
mundo. Em termos gerais, para a maioria das pessoas, a referéncia a
transcendéncia -embora expressa em formas religiosas e culturais muito
diferentes- continua a ser um aspeto importante da vida.

Neste panorama geral, é preciso excetuar o mundo ocidental, e
sobretudo a Europa, onde uma série de fatores historicos e culturais
determinaram uma extensa atitude de rejeicdo ou de indiferenca perante
Deus e perante a que foi historicamente a religiao dominante no Ocidente: o
cristianismo. Pode resumir-se esta mudanca em palavras do sociologo de
religido Peter Berger, com a ideia de que, na sociedade ocidental, a fé crista
ficou sem a sua “estrutura de plausibilidade”, de modo que, se em épocas
passadas bastava deixar-se levar para ser catolico, nos nossos dias basta
deixar-se levar para deixar de o ser. Pode dizer-se que o desejo de Deus
parece ter desaparecido na sociedade ocidental: «Para amplos setores da
sociedade Ele ja ndo é o esperado, o desejado, mas antes uma realidade
indiferente, perante a qual nem sequer se deve fazer o esforco de se

pronunciar»!4l,

As causas desta mudanca sao muitas. Por um lado, os grandes sucessos
cientificos e técnicos dos ultimos séculos, que tantos beneficios trouxeram a
humanidade, suscitaram, no entanto, uma mentalidade materialista que
considera as ciéncias experimentais como as unicas formas validas de
conhecimento racional. Difundiu-se uma visao do mundo segundo a qual s6
é auténtico o que é suscetivel de verificacdo empirica, o que se pode ver e
tocar. Isto reduz o “horizonte da racionalidade”, visto que, além de
desvalorizar as formas nao cientificas de conhecimento, leva a interessar-se
apenas por procurar os instrumentos que tornam o mundo mais confortavel
e aprazivel. Este processo, no entanto, ndao € algo necessario. Considerar a
misteriosa beleza e grandeza do mundo criado nao conduz a idolatrar a
ciéncia, mas, pelo contrario, a admirar as maravilhas que Deus p0s na sua
criacdo. Hoje, como no passado, muitos cientistas continuam a abrir-se a
transcendéncia ao descobrirem a perfeicdo contida no universo.

Um segundo aspeto, ligado ao anterior, é a secularizacdao da sociedade,
quer dizer, esse processo pelo qual muitas realidades que anteriormente se



relacionavam com as nocoes, crencas e instituicoes religiosas perderam essa
dimensao e passaram a ser vistas em termos puramente humanos, sociais ou
civis. Este aspeto esta ligado ao anterior, porque o progresso cientifico
permitiu conhecer as causas de muitos fenémenos naturais (no ambito da
saide, dos processos vitais, das ciéncias humanas) que anteriormente se
relacionavam diretamente com a vontade de Deus. Por exemplo, na
antiguidade uma peste podia entender-se como um castigo divino pelos
pecados dos homens, mas atualmente considera-se como fruto de condicoes
higiénicas, de vida, etc., que podemos precisar e determinar. Este melhor
conhecimento da realidade é, em si, algo bom e também ajuda a purificar a
ideia que temos do modo de atuar de Deus, que ndo é uma causa mais dos
fenébmenos da natureza. Deus esta noutro nivel: responde as perguntas
ultimas que os homens fazem: do sentido da vida, do destino final de cada
um, da alegria e da dor, etc. A ciéncia nao chega a dar uma explicacao a
este nivel, por isso, quando as pessoas se fazem perguntas mais profundas, é
facil que entrem neste espaco em que Deus se torna imprescindivel.

Outro aspeto importante do debilitamento da orientacdo para Deus na
cultura atual do Ocidente esta ligado a atitude individualista que reflete
profundamente o0 modo de pensar da coletividade. Esta atitude é um dos
frutos do processo de emancipacdo que caraterizou a cultura desde a época
do Iuminismo (séc. XVIII). Esse processo tem também, como o0s
anteriores, aspetos positivos, visto que é contrario a dignidade humana que,
com pretextos religiosos ou doutro tipo, o homem seja posto “sob tutela” e
se veja obrigado a tomar decisdes em nome de doutrinas impostas que nao
sdao evidentes; no entanto, também difundiu a ideia de que é melhor nao
depender de ninguém e ndo se ligar a ninguém, para nao estar preso e poder
realizar o que deseja. Quem nao ouviu, em algum momento — formulada
talvez de maneiras diferentes —, a ideia de que o principal é “ser auténticos”,
“viver a propria vida” e vivé-la como nos apetece? Esta atitude leva a tratar
as relacdes de uma forma utilitarista, procurando que nao tenham vinculos
para que ndo atem nem coajam a espontaneidade pessoal. S6 se admitem
relacGes que proporcionem satisfacao.

Nesta perspetiva, uma relacao séria com Deus vai ser incomoda, porque
a sujeicao aos seus preceitos nao se sente como algo que liberta do proprio
egoismo, pelo que a religido so tera espaco na medida em que proporcione



paz, serenidade, bem-estar e ndo comprometa. Dal que a atitude
individualista dé lugar a formas de religiosidade superficiais e com escassos
conteuidos e instituicGes, que se caracterizam por um notavel peso do
subjetivismo e da afetividade e que mudam facilmente conforme as
necessidades pessoais. A orientacdo atual para algumas praticas orientais
muito “personalizaveis” é prova de tudo isto.

Podiam acrescentar-se outras caracteristicas para descrever a
mentalidade que domina atualmente as sociedades ocidentais.
Caracteristicas como o culto da novidade e do progresso, o desejo de
compartilhar emocoes fortes com outros, o predominio da tecnologia que
marca a forma de trabalhar, de se relacionar ou de descansar, entre outros
tem sem duvida um impacto na atitude com a realidade transcendente e com
o Deus cristdo. Também € certo que ha algo muito positivo nestes
processos: as sociedades ocidentais conheceram um longo periodo de paz,
de desenvolvimento material, tornaram-se mais participativas e procuraram
incluir todos os seus membros nestes processos benéficos. Em tudo isto ha
muito de cristdo. No entanto, também é evidente que, atualmente, muitos
fogem do tema “Deus” e mostram, ndo raramente, indiferenca ou rejeicao.

Perante uma sociedade com estas caracteristicas, refrataria ao
transcendente, o cristdo s6 sera convincente se evangelizar, em primeiro
lugar, com o testemunho da propria vida. O testemunho e a palavra: as duas
coisas sdo necessarias, mas o testemunho tem prioridade. Ao comecar
recorddvamos que «o homem esta feito para ser feliz como o passaro para
voar». A felicidade esta ligada ao amor e o cristao sabe pela fé que nao ha
amor mais verdadeiro e puro do que o amor que Deus nos tem, que se
mostrou na Cruz de Cristo e se comunica na Eucaristia. O tnico modo de
mostrar a uma sociedade, que virou as costas a Deus, que vale a pena
comprometer-se com Ele, é o cristdio manifestar na sua propria vida a
presenca desse amor e dessa felicidade.

«Nem todas as satisfacGes produzem o mesmo efeito: algumas deixam
um rasto positivo, sdo capazes de pacificar a alma, tornam-nos mais ativos e
generosos. Outras, pelo contrario, apds a luz inicial, parecem dececionar as
expetativas que tinham suscitado e deixam, entdo, a sua passagem
amargura, insatisfacdo ou uma sensacdo de vazio»'®l. A felicidade dos que



sO0 acreditam no que se pode ver e tocar, ou que estdo dominados por uma
concecao utilitarista da vida, ou a do individualista que ndo se quer unir a
nada, é passageira, “dura enquanto dura”, e precisa de ser frequentemente
renovada porque ndo da mais de si. E, com frequéncia, uma felicidade que
ndo melhora as pessoas. Pelo contrario, os que seguem Jesus com todo o
coracdo tém uma vida diferente e tém também uma felicidade diferente:
mais profunda, mais duradoura, que produz frutos neles préprios e nos
outros.

Nao é demais reler o famoso texto da Epistola a Diogneto (V e VI)
sobre a vida dos cristdos no mundo: «Os cristdos nao se distinguem dos
outros homens, nem pelo lugar em que vivem, nem pela linguagem, nem
pelos costumes (...). Vivem em cidades gregas e barbaras, conforme lhes
tocou, seguem os costumes dos habitantes do pais, tanto no modo de vestir
como em todo o seu estilo de vida e, no entanto, dao mostras de um teor de
vida admiravel e, a juizo de todos, incrivel. Vivem na sua propria patria,
mas como forasteiros; participam em tudo como cidaddos, mas suportam
tudo como estrangeiros; toda a terra estranha é patria para eles, porque estao
em toda a patria como em terra estranha. Como todos, casam e geram
filhos, mas nao se desfazem dos filhos que concebem. Tém a mesa em
comum, mas nao o leito.

»Vivem na carne, mas ndao segundo a carne. Vivem na terra, mas a sua
cidadania esta no Céu. Obedecem as leis estabelecidas, e com o seu modo
de viver superam essas leis. Amam todos e todos os perseguem. Condenam-
nos sem os conhecerem. Da-se-lhes a morte e com isso recebem a vida. Sao
pobres e enriquecem muitos; carecem de tudo e abundam em tudo. Sofrem
a desonra e isso serve-lhes de gloria; sofrem detrimento na sua fama, e isso
é testemunho da sua justica. Sdo amaldicoados e abencoam; sdo tratados
com ignominia e, pelo contrario, devolvem honra. Fazem o bem e sdo
castigados como malfeitores; e ao serem castigados com a morte, alegram-
se como se lhes dessem a vida. Os judeus combatem-nos como a estranhos
e 0s gentios perseguem-nos e, no entanto, os mesmos que lhes tém aversao
nao sabem explicar o motivo da sua inimizade.

Dito em poucas palavras: os cristdos sao no mundo o que a alma € para
0 COTpo».
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2. O porqué da Revelacao

No homem existe um desejo natural de chegar a um conhecimento pleno
de Deus, que ndo é capaz de atingir sem a ajuda de Deus. Deus revelou-se
como um ser pessoal e trino, através da “historia da salvag¢do”, recolhida
na Biblia. Com essa revelacdo, Deus quer oferecer aos homens a
possibilidade de viverem em comunhdo com Ele, para poderem participar
dos seus bens e da sua vida e chegar assim a felicidade.
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1. O porqué da Revelacao

No homem existe um desejo natural de atingir um conhecimento pleno
de Deus. No entanto, este conhecimento nao se pode atingir s6 com as
forcas humanas, porque Deus ndo é uma criatura material ou um fenémeno
sensivel de que possamos ter experiéncia. Claro que o homem pode obter
algumas certezas sobre Deus a partir das realidades criadas e do seu proprio
ser, mas essas vias dao-nos um conhecimento bastante limitado d’Ele e da
sua vida. Mesmo para alcancar essa certeza ha dificuldades notaveis. Por
isso, se Deus ndo saisse do seu mistério e revelasse aos homens o seu ser, a
situtacdo do homem seria parecida com a que, segundo alguns autores
medievais, Santo Agostinho viveu em certa ocasiao.

O episodio é bastante famoso. Um dia, Santo Agostinho passeava a
beira-mar, dando voltas na sua cabeca a doutrina sobre Deus e sobre o
mistério da Trindade. Num determinado momento, levantou os olhos e viu
um menino pequeno a brincar na areia. Via que o menino corria para o mar,
enchia um pequeno recipiente com agua, voltava para onde estava antes e
esvaziava a agua num buraco. Depois de observar este fenémeno varias
vezes, 0 santo teve curiosidade, aproximou-se do menino e perguntou-lhe:
«0l4, que estas a fazer?» Ao que o pequeno respondeu: «Estou a tirar toda a
agua do mar e vou poO-la neste buraco». «Mas isso é impossivel»,
respondeu-lhe o santo. Ao que o rapaz respondeu: «Mais impossivel é tratar
de fazer o que estas a fazer: compreender na tua mente pequena o mistério
de Deus».

Deus, no entanto, ndo deixou o homem nesta situacdo. Quis revelar-se,
quer dizer, manifestar-se, sair do seu mistério e tirar o “véu” que nos
impedia de reconhecer quem Ele é e como é. Nao fez isto apenas para
satisfazer a nossa curiosidade, e também nao o fez comunicando
simplesmente uma mensagem sobre Si mesmo; mas revelou-se, vindo Ele
proprio ao encontro dos homens — especialmente com o envio ao mundo do
seu Filho e com o dom do Espirito Santo — e convidando-nos a entrar numa
relacdo de amor com Ele. Quis revelar a sua prépria intimidade, tratar os
homens como amigos e como filhos amados, para os fazer plenamente
felizes com o seu amor infinito.



Os anseios de plenitude e os anseios de salvacdo que estdao inscritos na
nossa condicdo humana nao se podem satisfazer com algo terreno. No
entanto, a Revelacdao de Deus, a entrega que Ele faz de si proprio doando o
seu amor infinito, tem a capacidade de colmatar superabundantemente o
coracao humano, enchendo-o duma felicidade muito maior do que a que o
proprio homem € capaz de desejar ou imaginar. Como S. Paulo escreveu
aos Corintios: «Nem olho viu, nem ouvido ouviu, nem passou pelo coracao
do homem as coisas que Deus preparou para os que O amam» (1 Cor 2, 9).
A Revelagdo «é a realizacdo das aspiracdes mais profundas, daquele desejo
de infinito e de plenitude que o ser humano alberga no seu intimo, e o abre
a uma felicidade ndo momentanea e limitada, mas eterna»'!.

2. A Revelacao na historia da salvacao

Segundo o Concilio Vaticano II, a Revelacdao corresponde a um plano, a
um projeto que se desenvolve mediante a intervencao de Deus na historia
dos homens. Deus toma a iniciativa e intervém na historia através de
determinados acontecimentos (como o chamamento do Patriarca Abradao a
fé, a libertacdo dos israelitas do Egito, etc.), e ordena esses factos para que
exprimam a salvacdo que deseja dar aos homens. O préprio Deus comunica
o sentido profundo desses acontecimentos, o seu significado para a
salvacdo, a homens escolhidos por Ele, que constitui em testemunhas dessa
acao divina. Por exemplo, Moisés e Aardo foram testemunhas dos milagres
que Deus fez para obrigar o faraé do Egito a deixar partir o povo de Israel, e
assim liberta-lo da escravidao. Dessa maneira, Deus revelou e realizou uma
etapa do seu designio, abriu uns caminhos previstos por Ele a partir da sua
eterna sabedoria para que os homens soubessem que estar com Deus
significa liberdade e salvacdo. A essa etapa seguiram-se outras, assim como
outros acontecimentos salvadores; por isso se fala duma “histéria da
salvacdo” de Deus com os homens.

Essa “historia da salvacdao” esta narrada no Antigo Testamento e, mais
concretamente, nos livros iniciais (Génesis e Exodo principalmente) e nos
livros historicos do Antigo Testamento (16 livros, entre os quais o livro de
Josué, os dois livros de Samuel e os dos Reis). A historia da salvacao
culmina num grande acontecimento: o da Encarnacdo do Filho de Deus, um



acontecimento situado num determinado momento da historia humana e que
marca a plenitude desse projeto de Deus.

A Encarnacdo é um acontecimento absolutamente singular. Ai Deus nao
intervém na historia como antes, através de certos acontecimentos e de
palavras transmitidas por meio de homens escolhidos, mas Ele proprio entra
na “histéria”, quer dizer, faz-se homem e faz-se protagonista dessa historia
humana, para a guiar e reconduzir ao Pai a partir de dentro, com a sua
pregacao e os seus milagres, com a sua paixdo, morte e ressurreicao. E com
o envio final do Espirito Santo prometido aos seus discipulos.

Na historia da salvacdo, que culmina na vida de Cristo e no envio do
Espirito Santo, Deus, além de nos revelar o seu proprio mistério, desvela-
nos também qual é o seu projeto a nosso respeito. E um projeto grande e
belo, porque fomos escolhidos por Deus, mesmo antes da criacdo do
mundo, no Filho, Jesus Cristo. Ndao somos fruto do acaso, mas dum projeto
que nasce do amor de Deus, que é um amor eterno. A nossa relacio com
Deus nao se deve s6 a que Ele nos criou, nem a nossa finalidade se esgota
simplesmente no facto de existir no mundo ou de estar inseridos numa
historia. Ndo somos apenas criaturas de Deus, porque, desde que Deus
pensou em criar-nos, nos contemplou com olhos de Pai e nos destinou a ser
seus filhos adotivos: irmaos de Jesus Cristo, seu Filho unico. Por isso a
nossa raiz ultima encontra-se escondida no mistério de Deus e sé o
conhecimento desse mistério, que é um mistério de amor, nos permite
decifrar o motivo tltimo da nossa existéncia.

O Compéndio do Catecismo resume estas ideias do seguinte modo:
«Deus revela-se ao homem, na sua bondade e sabedoria. Mediante
acontecimentos e palavras, Deus revela-se a Si mesmo e ao seu designio de
benevoléncia, que Ele, desde a eternidade, preestabeleceu em Cristo a favor
dos homens. Tal designio consiste em fazer participar, pela graca do
Espirito Santo, todos os homens na vida divina, como seus filhos adotivos
no seu unico Filho» (n. 6).

3. O Deus pessoal e o Deus trino

Os livros do Antigo Testamento preparam para a revelacdo mais
profunda e decisiva sobre Deus, que tem lugar no Novo Testamento. Essa



preparacao apresenta Deus principalmente como Deus da Alianca, quer
dizer, o Deus que tem a iniciativa de escolher um povo, Israel, para
estabelecer com ele um pacto de amizade e de salvacao. Deus ndo espera
para Si nenhum beneficio deste pacto. Ndo precisa de nada porque é um ser
transcendente, quer dizer, infinito, eterno, omnipotente e totalmente acima
do mundo; no entanto, propoe a sua alianca por pura benevoléncia, porque
esse pacto é bom para a felicidade de Israel e para a do mundo inteiro. Por
isso, o Deus que o Antigo Testamento nos apresenta ¢ plenamente superior
e transcendente ao mundo e, a0 mesmo tempo, intimamente relacionado
com o mundo, com o homem e com a sua historia. Por si préprio, ficaria
inacessivel na sua majestade, mas o seu amor torna-o imensamente proximo
dos homens. E soberanamente livre nas suas decisdes e, a0 mesmo tempo,
esta totalmente comprometido com elas.

Tudo isso da a Deus um caracter fortemente pessoal, porque é préprio
das pessoas decidir, escolher, amar, manifestar-se aos outros. N6s, homens,
manifestamos a nossa personalidade e o nosso temperamento com o que
dizemos e com 0s nossos atos. Através deles, os outros aprendem a
conhecer-nos: revelamos o nosso modo de ser. E Deus faz o mesmo. No
Antigo Testamento, Deus revela-se, em primeiro lugar, com as suas
palavras. Encontramos com frequéncia expressoes em que Deus se refere a
si na primeira pessoa. Por exemplo: «Eu sou o Senhor teu Deus, que te tirou
do pais do Egito, da casa da escravidao» (Ex 20, 2). Outras vezes € o
profeta que comunica as palavras que Deus lhe disse: «Isto diz o Senhor:
lembro-me de ti, do carinho da tua juventude» (Jr 2, 2). E, com as palavras,
as obras: «Deus lembrou-se de Raquel, ouviu-a e fé-la fecunda» (Gn 30,
22). «Naquele dia o Senhor, Deus dos exércitos, fez um apelo ao pranto e ao
luto» (Is, 22, 12). Palavras e obras que se iluminam mutuamente, que
revelam a vontade de Deus e que tratam de guiar o povo eleito para a
verdadeira fonte da vida que é Ele préprio.

O Novo Testamento contém, relativamente ao Antigo, uma novidade
surpreendente. Os Evangelhos mostram que Jesus chama a Deus “meu Pai”
numa forma exclusiva e intransmissivel. H4 uma relacdo entre o Pai e Jesus,
unica e totalmente singular, que nao se pode exprimir apenas com termos
humanos e temporais. As palavras e obras de Jesus também indicam que ele
ndo é apenas um homem, e embora Jesus nunca se tenha proclamado Deus,



deu a entender com absoluta clareza que o era, por aquilo que disse e fez.
Por isso, os apostolos proclamaram nos seus escritos que Jesus € o Filho de
Deus eterno, que se fez homem por nds e para a nossa salvacdo. Além
disso, Jesus ndao desvendou apenas a sua intima relacdo com o Pai, mas
também a do Espirito Santo com o Pai e com Ele proprio. O Espirito Santo
é «Espirito do Pai» (Jo 15, 26-27), «Espirito do Filho» (Ga 4, 6), «de
Cristo» (Rm 8, 11), ou simplesmente «Espirito de Deus» (1 Co 6, 11). Deste
modo, o carater pessoal de Deus que se manifestou no Antigo Testamento
apresenta-se no Novo com uma dimensao surpreendente: Deus existe como
Pai, Filho e Espirito Santo.

Isto ndo significa obviamente que sejam trés deuses, mas que sao trés
pessoas diferentes na unidade do tnico Deus. Isto compreende-se melhor se
se considerarem os nomes das pessoas, pois manifestam que a relacdo entre
elas é de intimidade profunda. Entre os homens é natural que a relacao
paterno-filial seja de amor e de confianca. No plano divino esse amor e
confianca sdo tdo totais que o Pai é totalmente intimo do Filho e vice-versa,
o Filho do Pai. Analogamente a relacdo entre cada um e o seu proprio
espirito é de intimidade. Encontramo-nos muitas vezes connosco proprios
no fundo da nossa consciéncia, perscrutamos 0S NOSSOS pensamentos e
sondamos 0s Nossos sentimentos: assim nos conhecemos interiormente. De
modo analogo, o Espirito Santo é Deus que conhece o coracao de Deus; Ele
proprio € o mistério dessa reciproca intimidade do Pai e do Filho. Tudo isto
conduz-nos a uma conclusdo: Deus é um mistério de Amor. Nao s6 de amor
para o exterior, para as criaturas, mas de amor interior, entre as pessoas
divinas. Esse amor é tdo forte n’Ele que as trés pessoas sdo uma unica
realidade, um s6 Deus. Um tedlogo do séc. XII, Ricardo de Sao Vitor,
pensando na Trindade escreveu que «para poder existir, 0 amor precisa de
duas pessoas, para ser perfeito requer abrir-se a uma terceira» (De Trinitate,
III. 13). Pai, Filho e Espirito Santo tém a mesma dignidade e natureza: sao
0s trés um unico Deus, um s6 mistério de amor.

4. O chamamento a comunhao e a fé

Um documento do Concilio Vaticano II sintetiza qual é o objetivo da
Revelacdo: «Deus invisivel — afirma — fala aos homens como a amigos,
movido pelo seu grande amor e mora com eles para os convidar a



comunicacao consigo e recebé-los na sua companhia» (Dei Verbum, 2). O
objetivo € proporcionar aos homens a possibilidade de viver em comunhao
com Ele, para poderem participar dos seus bens e da sua vida. A Revelacao
refere-se a felicidade e a vida de cada homem e de cada mulher.

Aqui pode por-se o problema de como essa Revelacao de Deus chega a
cada um, quais sao os instrumentos de que Deus se serve, ou que meios
emprega para que os homens saibam que foram chamados a uma comunhao
de amor e de vida com o seu Criador. A resposta a estas perguntas tem uma
dupla vertente.

Por um lado, é preciso assinalar que Cristo fundou a Igreja para que
continuasse a sua missao no mundo. A Igreja € intrinsecamente
evangelizadora e a sua tarefa consiste em levar a Boa Nova do Evangelho a
todas as nacdes e a cada época historica, de forma que, por meio da
pregacao, os homens possam conhecer a Revelacao de Deus e o seu projeto
salvador. Mas a Igreja ndo realiza esta tarefa sozinha. E Cristo, o seu
Senhor e Fundador quem, na realidade, continua a dirigir a Igreja a partir do
seu lugar no céu junto do Pai. O Espirito Santo, que é Espirito de Cristo,
conduz e anima a Igreja para que ela leve a sua mensagem aos homens.
Desta forma, o trabalho evangelizador da Igreja esta vivificado pela agdo da
Trindade.

Por outro lado, é certo que as circunstancias historicas nem sempre
permitem que a Igreja desenvolva eficazmente essa tarefa de evangelizacgao.
Nao faltam obstaculos que se opoem a difusao do Evangelho e por isso em
cada época ha homens — as vezes muitos — que ndo chegam de facto a
receber a Boa Nova do chamamento a comunhdo com Deus e a salvacao.
Nado chegam a conhecer a fé de modo significativo, porque nao recebem o
andncio salvador. De qualquer modo, isso nado significa que ndo tenham
algum contacto com a Revelagdo crista, porque a acdao do Espirito Santo
nao esta limitada por nenhuma circunstancia: Ele, sendo Deus, pode
convidar cada um a formas de comunhdo com Ele, que se fazem presentes
no interior da consciéncia e que depositam no coracdo uma semente da
Revelacdo. Por isso, ndo ha ninguém que ndo receba da parte de Deus a
ajuda e as luzes necessarias para alcancar a comunhdo com Ele. Mas, nestes
casos, em que nao se pode receber a pregacdo da Igreja nem o testemunho



duma vida crista auténtica, a relacio com Deus é habitualmente confusa e
fragmentaria e s se esclarece quando se chega a perceber a mensagem da
salvacao e se recebe o batismo.

Até aqui, falamos quase sempre da Revelacdo como um convite de
Deus a comunhdo com Ele e a salvacao. Mas qual é o papel do homem?
Como se aceita essa salvacdo que Deus oferece, quando chama os homens a
serem filhos de Deus em Jesus Cristo? A resposta é¢ dada pelo Catecismo da
Igreja Catélica no n. 142: «A resposta adequada a este convite é a fé». E o
que é a fé? Como se pode obter?

A fé ndo é mera confianca humana em Deus, e também ndo é uma
opinido mais ou menos convicta sobre algo. As vezes usamos o verbo
“crer” no sentido de “pensar ou opinar sobre alguma coisa”. Por exemplo,
“creio que hoje vai chover”, ou “creio que o que lhe acontece € passageiro”.
Nestes exemplos ha alguns motivos para pensar que alguma coisa é certa,
mas ndo podemos ter a certeza de que vai ser assim. Quando se fala de “fé”
na religido crista, trata-se de algo diferente.

A fé é uma luz interior que vem de Deus e toca o nosso coracao,
levando-o a reconhecer a Sua presenca e a Sua atuacdo. Quando, por
exemplo, num territorio de missdao alguém entra em contacto com o
cristianismo através do trabalho dum missionario, pode acontecer que se
interesse e que fique fascinado com o que ouve. Deus ilumina-o e fa-lo
perceber que tudo aquilo é muito bonito, que realmente da sentido a sua
vida e descobre-lhe esse significado que talvez tenha estado a procurar sem
éxito até entdo. Essa pessoa ndo ouviu apenas um discurso que tem sentido,
mas recebeu além disso uma luz que o faz sentir-se ditoso, feliz, porque se
abriram para ele uns horizontes de sentido que talvez ndo achasse possivel
existirem. Por isso, abraca com alegria aquilo que ouviu, esse sentido da sua
vida que lhe fala de Deus e dum amor grande, e tem a certeza de que ai esta
a chave da sua existéncia; nesse Deus que a criou, que a ama e que a chama
a salvacao. Essa luz é um dom, uma graca de Deus e a resposta que essa luz
fez nascer na alma é a fé.

Portanto, a fé é algo ao mesmo tempo divino e humano; é acao divina
na alma e abertura do homem a essa acao divina: ato de adesao ao Deus que
se revela. O Concilio Vaticano II resume esta ideia quando afirma que «para



dar esta resposta da fé é necessaria a graca de Deus, que se adianta e nos
ajuda, juntamente com o auxilio interior do Espirito Santo, que move o
coracgao, o dirige a Deus, abre os olhos do espirito e concede a todos gosto
por aceitar e crer na verdade» (Dei Verbum, 5).

Pela sua dimensdao humana, a fé é um ato do homem. Um ato livre. De
facto, pode acontecer que a mesma pregacao dum missionario mova uns a
realizar um ato de fé e a outros nao. Deus, que conhece os coracoes, ilumina
cada um conforme as suas disposicoes, e 0 homem também fica sempre
livre de acolher ou rejeitar o convite amoroso de Deus, para aceitar Jesus
como Senhor da sua vida ou recusa-lo. No entanto, esta recusa poe-no em
perigo de perder a felicidade terrena e eterna.

A fé é, além disso, um ato de confianca, porque se aceita ser guiados
por Deus, aceita-se que Cristo seja Senhor que indica, com a sua graca, o
caminho da liberdade e da vida. Crer é entregar-se com alegria ao projeto
providencial que Deus tem para cada um, e que conduz a viver como bons
filhos de Deus em Jesus Cristo. Faz-nos ter confianca em Deus, como a teve
o0 patriarca Abrado, como a teve a Virgem Maria.
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3. A transmissao da Revelacao

Deus revelou-se pouco a pouco ao homem e culminou a sua revelagdo
com a Encarnagdo. Cristo constituiu a Igreja, que mantém viva a sua
memoria e o apresenta como o que, tendo vivido neste mundo, ressuscitou e
permanece entre nos para sempre. E realiza esta missdo guardando a
palavra de Deus, recolhida nas Sagradas Escrituras, transmitindo a
Tradicdo e ensinando, iluminada pelo Espirito Santo, como viver
cristdmente em cada época (Magistério).
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e Bibliografia
1. A transmissao da Revelacao: de Abraao a Jesus Cristo

A Revelacdao comeca com a criacao do homem. A Sagrada Escritura
diz-nos que Adao e Eva, 0s nossos primeiros pais, ja mantinham uma
relacdo e um didlogo com Deus. Tinham uma certa familiaridade com Ele,
como se Ve nas primeiras cenas do livro do Génesis. Isto € 10gico se se tiver
em conta que tinham sido criados para viver em comunhdo com Deus. Essa
familiaridade perde-se com o pecado; a partir de entdo, vai ser bastante
dificil para o homem descobrir Deus na vida pessoal e no ambiente social.
No entanto, Deus prometeu ja aos primeiros pais que o pecado ia ser
vencido um dia pela «descendéncia da mulher» (Gn 3, 15): anunciou assim
a obra redentora de Cristo, que foi preparada com a historia da salvacao
precedente.

A Biblia, nestes relatos das origens, ndao pretende narrar com pormenor
os acontecimentos historicos, mas fornecer ensinamentos essenciais sobre o
homem e a sua relacdao fundacional com Deus, expressos em imagens e
narragoes, sobre cujo valor histérico é dificil emitir um juizo definitivo. Por
este motivo, ndo é de estranhar que a propria Biblia ndao tenha qualquer
dificuldade em justapor narracoes, que diferem nos pormenores, dos
mesmos acontecimentos (por exemplo, o livro do Génesis apresenta dois
relatos diferentes da criacdo do homem e da mulher). Deste modo, podemos
tirar muitos ensinamentos dos diferentes relatos biblicos das origens, sem
necessidade de pensar que todos os factos narrados aconteceram exatamente
assim.

O livro do Génesis conta-nos também que, depois desse primeiro
pecado, o mundo sentiu uma grande quantidade de desordem e de injustica,
que Deus contemplou com desdém. Isso deu lugar a histéria do dildvio, na
qual a Escritura vé o castigo de Deus pelos numerosos pecados dos homens.
No entanto, depois do diluvio, Deus reatou a amizade com Noé e com a sua
familia — que se salvaram do diliivio por se terem portado com justica — e,
através deles, com toda a criagdo. Renovou com Noé a relagdo que tinha
querido ter com Adao, Eva e os seus descendentes. Deus sabia que, embora
o coracao do homem estivesse inclinado para o pecado, a criacdo valia a



pena, era boa, e pediu aos homens que crescessem e se multiplicassem, da
mesma forma que o tinha pedido a Addo. Com a histéria de Noé, Deus deu
a criatura humana uma segunda oportunidade de viver na sua amizade.

No entanto, o verdadeiro ponto de partida da historia da salvacao teve
lugar passados séculos, com o pacto que Deus fez com Abrado. Aqui
encontramos ja uma escolha por parte de Deus. Abradao reconheceu Deus
como unico Senhor, obedeceu-lhe com grande fé e Deus destinou Abrado
para ser «o0 pai duma multidao de nacoes» (Gn 17, 5). Assim Deus comecou
a tarefa de reunir sob uma s6 cabeca a humanidade dispersa pelo pecado.
Duas geracOes mais tarde, Deus fez Jacob mudar de nome: chamou-lhe
Israel e os seus doze filhos foram a base do povo de Israel: as doze tribos de
Israel.

Varios séculos mais tarde, na época de Moisés, essa histéria de Deus
com 0s homens adquiriu uma dimensao mais visivel e comprometida. O
Deus de Abrado e dos patriarcas fez de Israel o seu povo e libertou-o da
escravatura dos egipcios. Deus fez uma alianca com Moisés e pds 0 povo
sob a sua protecao e as suas leis, e 0 povo aceitou solenemente essa alianca
e comprometeu-se a servir o Senhor e a dar-lhe culto. Na travessia do Mar
Vermelho e na caminhada pelo deserto do Sinai, na chegada a terra
prometida e na construgao do reino de David, Israel experimentou uma vez
e outra que Deus estava com ele, porque Israel é o seu povo, que ele préoprio
formou entre todos os outros e que lhe pertence «como um reino de
sacerdotes e uma nacao santa» (Ex 19, 6).

Nos séculos seguintes, Deus ndo deixou que essa alianca decaisse, mas,
por meio dos profetas, guiou o seu povo para a esperanca duma salvacao
ultima e definitiva. Quando o povo se afastava do caminho e se esquecia do
seu compromisso com a alianca, Deus suscitava servos seus com a tarefa de
reconduzir o povo para a obediéncia e para a justica. Os profetas animaram
e confortaram o povo na esperanca, mas também o advertiram do perigo
duma falsa confianca na sua condicdo de eleito, porque essa eleicao, se nao
fosse correspondida, se podia transformar em juizo, em castigo de Deus
pelo pecado. Dois acontecimentos tém, particularmente, o carater de
castigo: a queda do reino do Norte (dez das doze tribos de Israel) no ano
722 a.C. e o exilio do reino do Sul (as duas outras tribos que se tinham



separado séculos antes), juntamente com a da sua capital, Jerusalém, no ano
587 a.C. Israel perdeu entdao a sua autonomia como povo. Viveu no
desterro, numa terra ocupada. No entanto, o Senhor castigou-o mas nao o
abandonou. O livro de Isaias da-nos a noticia do regresso do exilio da
Babilonia para a sua propria terra, a refundacdao do povo; uma refundacao
que foi so parcial, porque muitos permaneceram dispersos.

Em todo este caminho de Deus com Israel, o povo aprendeu a conhecer
Deus, soube da sua fidelidade e manteve a esperanca em que Ele cumpriria
as suas promessas duma salvacdo ultima e definitiva através dum rei, um
descendente de David que, no fim dos tempos, havia de construir uma nova
Alianca. Uma alianca que ndo se ia escrever em tabuas de pedra, como a
antiga: o proprio Deus ia escrevé-la no coracdao dos fiéis pela presenca e
acao do Espirito Santo. Chegaria o dia em que todos 0s povos viriam em
massa, atraidos pelo brilho da nova Jerusalém, e reconheceriam o Deus de
Israel. Seria o dia da paz perpétua, e do mundo unido sob um s6 Deus.

Através de todo este processo, com as suas diferentes etapas, Deus
preparou o seu povo para a Revelacdo definitiva em Jesus Cristo. Ele é o
cumprimento das promessas do Antigo Testamento e com Ele chega a
renovacao anunciada do fim dos tempos. Durante a sua vida na terra, Jesus
comunicou aos homens dimensdes novas e insuspeitadas de Deus. Referiu-
se sempre ao Deus do Antigo Testamento, dos Patriarcas, dos profetas e dos
reis e a sua pregacdo teve a marca da linguagem e das ideias que o povo de
Israel tinha compartilhado durante séculos. No entanto, a sua pregacao
sobre Deus, mesmo encontrando paralelismo nos textos vetero-
testamentarios e no pensamento judaico da sua €época, tinha uma tonica
completamente nova e era, portanto, inconfundivel e unica. Jesus
proclamou que o Reino de Deus esperado no Antigo Testamento ja estava
muito perto, mais ainda, que se tornava presente nas suas palavras, nas suas
obras e na sua propria Pessoa.

2. A constituicao da Igreja

«O Senhor Jesus, depois de ter feito oracdao ao Pai, chamando a si os
que quis, escolheu doze para viverem com Ele e para os enviar a pregar o
reino de Deus» (Lumen gentium, 19). Jesus desejava que, ao terminar a sua
missdao no mundo, esses discipulos pudessem continua-la, evangelizando



todas as nacOes. Para isso instituiu o grupo dos apostolos e pos Pedro como
cabeca deles. Na Ultima Ceia, introduziu-os nos mistérios do seu corpo e do
seu sangue doados em sacrificio, e pediu-lhes que os atualizassem no
futuro. Constituiu-os testemunhas da sua Ressurreicdo e enviou-lhes o
Espirito Santo para os fortalecer na missdo. Ficava assim plenamente
constituida a Igreja, que era o lugar em que os homens de cada época
podiam encontrar Cristo e segui-L.o pelo caminho que leva a vida eterna.

A Igreja mantém sempre viva a memoria de Cristo e apresenta-o, nao
como um ser do passado, mas como quem, tendo vivido neste mundo numa
época determinada, ressuscitou e permanece entre nds para sempre.

3. A Sagrada Escritura, a Tradicao e o Magistério
a) A Sagrada Escritura

O povo de Israel, sob inspiracao divina, escreveu ao longo dos séculos o
testemunho da Revelacdao de Deus feita aos Patriarcas, aos profetas e as
pessoas justas e retas. A Igreja acolhe e venera essas Escrituras, que
constituiram a preparacao pensada por Deus para a grande Revelacao de
Jesus Cristo. Além disso, também o0s apoéstolos e os primeiros discipulos de
Jesus escreveram o testemunho da vida e da obra de Cristo, de cujo
caminhar terreno foram testemunhas, de modo particular do mistério pascal
da sua morte e ressurreicao. Deram assim origem aos livros do Novo
Testamento, que completam e levam os do Antigo a plenitude. O que no
Antigo Testamento estava preparado e proclamado em simbolos e figuras, o
Novo testemunha-o desenvolvendo a verdade contida nos acontecimentos
da historia de Jesus.

Os livros sagrados ndo se fundamentam apenas na recordacao ou
testemunho humano do que Deus realizou em Israel e, sobretudo, do que
operou por meio de Cristo; tém um fundamento mais profundo, porque a
sua origem ultima esta na acao do Espirito Santo, que iluminou os escritores
humanos e os susteve com a sua inspiracoes e as suas luzes. Por este
motivo, a Igreja considera que a Sagrada Escritura ndo €, principalmente,
uma palavra humana de grande valor, mas que é verdadeira Palavra de
Deus, e venera as Escrituras como santas e sagradas. No entanto, isto nao
significa que Deus tenha “ditado” o texto aos autores dos livros; o que quer



dizer é que se valeu de homens que, usando das suas proprias faculdades e
meios, deixaram que Deus atuasse neles e por meio deles, e assim
«pusessem por escrito, como verdadeiros autores, tudo aquilo e s6 aquilo
que Ele queria» (Catecismo 106).

Neste sentido, nos livros sagrados também estdao presentes as limitacoes
culturais, filosoficas e teoldgicas dos autores, que escreveram em momentos
e culturas diferentes. Mas isto ndo € realmente um problema para ter fé na
verdade que transmitem, porque essa verdade é de ordem religiosa, quer
dizer, ndo se refere a uma visao cientifica do mundo, nem a uma crénica
exata e precisa da historia humana ou a uma sabedoria enigmatica; refere-
se, pelo contrario, ao sentido ultimo da vida dos homens, chamados a
comunhdo com Deus como seus filhos em Jesus Cristo, que se pode
exprimir de muitas maneiras: por meio de diferentes géneros literarios, de
metaforas e simbolos, de relatos para instruir na virtude e de histérias
realmente acontecidas. A presenca do Espirito Santo na génese dos livros
sagrados garante-nos que «ensinam firmemente, com fidelidade e sem erro,
a verdade que Deus quis consignar» neles para a nossa salvacao (cf. Dei
Verbum, 11).

b) A Tradigdo Apostolica e a “Tradi¢do”

Antes de escrever o testemunho da vida e da obra de Cristo, os
apostolos e os primeiros discipulos de Jesus pregaram o que tinham visto e
contemplado quando estavam com Ele. Foram pelo mundo transmitindo
oralmente as comunidades que iam fundando o que tinham vivido junto de
Cristo, pregavam a mensagem cristd de salvacdo e realizavam-no com a
liturgia e os sacramentos; deixaram depois registo de tudo isso nos escritos
do Novo Testamento. Ha, portanto, uma transmissdao oral da vida e da
doutrina de Jesus que precede a transmissao escrita; mais ainda, que se
verte depois nesses escritos. Essa transmissdao oral compreende muitos
aspetos que os apostolos aprenderam de Jesus e recebe o nome de “Tradicao
Apostolica”. Com palavras do Compéndio do Catecismo : «A Tradicao
Apostolica é a transmissdao da mensagem de Cristo, realizada desde as
origens do cristianismo, mediante a pregacdo, o testemunho, as instrucoes,
o culto, os escritos inspirados» (n. 12).



Ao longo dos tempos, a Igreja transmite a Tradicao Apostolica de duas
maneiras: oralmente, quando prega e realiza o que aprendeu de Cristo e 0
que os Apostolos ensinaram e por escrito, quando transmite a Sagrada
Escritura as novas geracoes cristas (cf. Catecismo, 76). Ao primeiro modo
(a tradigdo oral) chama-se simplesmente “Tradi¢dao”.

A Tradicao procede dos testemunhos dos Apdstolos sobre a vida e
ensinamentos de Jesus; a sua fonte é, portanto, a mesma que a dos escritos
do Novo Testamento. Mas ambas (Tradi¢dao e Escritura) tém funcGes um
pouco diferentes, porque a primeira, ao ser oral e pratica, é mais rica e
flexivel do que a segunda, e além disso garante, de certa maneira, a
autenticidade desta ultima; a Escritura, pelo contrario, ao ser consignada
por escrito, expde de modo fixo e imutavel o que Jesus pregou e viveu,
formula-o e determina-o, e impede que os ensinamentos se deformem com
0 tempo e sejam submetidos ao arbitrio das mudancas de cultura e de
mentalidade. «Verba volant, scripta manent» disse com razao o imperador
romano Tito, falando ao senado romano.

Deste modo, Escritura e Tradicdo iluminam-se mutuamente: por
exemplo, a Igreja conhece por Tradigao os livros que sdao inspirados e que,
por esse motivo, fazem parte do canone de livros da Escritura. Os livros que
compoOem a Biblia crista sdo sempre 0os mesmos, 0s que a Tradicao indicou
como inspirados; havia outros escritos da mesma época que também se
referiam a Jesus, mas nunca foram considerados como inspirados (os
escritos apocrifos). E, ao contrario, a Escritura ajuda a distinguir e reforca o
que pertence ou ndo a Tradicdo. Sirva de exemplo o facto de que, no Novo
Testamento, se vé que Jesus jejuou quarenta dias no deserto. Assim o aspeto
concreto da Tradicdao de jejuar no tempo da Quaresma encontra apoio e
confirmacdo na Escritura.

c) O Magistério da Igreja

A sucessdao dos tempos traz consigo progresso material e mudancas
culturais e de mentalidade. Abrem-se novas perspetivas e apresentam-se
novas questoes que incidem sobre o modo de viver do cristdo. A moralidade
de temas como o desenvolvimento ecologico sustentavel ou o direito a ter
um lugar de trabalho ndo foi discutida na antiguidade: ndo se apresentavam
estas questoes, que incidem no entanto no modo de viver a vida crista. Por



isso Nosso Senhor, ao estabelecer na sua Igreja a distincao entre pastores e
fiéis, deu aos primeiros uma graca (um carisma) de discernimento do que é
adequado a vida cristd das pessoas e comunidades, e o que, pelo contrario,
a maltrata e destroi. A tarefa de ensinar, sustentada por este carisma, recebe
o nome de “Magistério”. A funcdo do Magistério é de servico. Ndo esta
acima da Sagrada Escritura ou da Tradicio, mas serve ambas,
interpretando-as corretamente e expondo com fidelidade os seus contetdos.

A interpretacdo auténtica da Revelacdo «compete exclusivamente ao
Magistério vivo da Igreja, isto é, ao Sucessor de Pedro, o Bispo de Roma, e
aos Bispos em comunhdo com ele» (Compéndio, 16). Podem exercitar essa
funcdo porque com a ordenacdo episcopal recebem uma ajuda especial do
Espirito Santo (carisma de verdade), que lhes facilita a compreensdao do
conteudo da Revelacdo no exercicio do seu ministério. Embora os Bispos,
considerados individualmente, se possam enganar, a Igreja no seu conjunto
(a unidade do Romano Pontifice, dos Bispos em unido com ele e dos fiéis
cristdos) nao se pode enganar nas questoes que dizem respeito a Revelacao.
Concretamente, o0 Romano Pontifice também ndo se pode enganar quando
ensina de modo publico e solene (ex cathedra) que uma determinada
doutrina deve ser tida como definitiva, porque pertence a Revelacao divina.
O mesmo ocorre no caso dos concilios ecuménicos: os pastores reunidos em
concilio e em unido com o Santo Padre ndao erram quando indicam que algo
deve ser crido porque pertence a fé da Igreja. Nestes e noutros casos, a
Igreja ndo se engana porque o Espirito Santo a assiste para que ensine com
verdade a doutrina de Cristo.

4. Como interpretar a Biblia

Podia dizer-se que a Biblia contém dentro dela a vida e a historia do
mundo e dos homens. O conjunto dos seus livros tem grande amplitude e,
como a prépria vida, contém uma multiplicidade de aspetos. As vezes pode
parecer que a Biblia se contradiz ou que defende atitudes que ndo podem
ser verdade porque ndo sdo justas. Entre os temas controversos estdao o da
violéncia, da escravatura, o papel da mulher, a vingancga, etc. Por isso é
importante aprender a entender o que a Escritura deseja ensinar em cada
tema ou em cada unidade textual.



O Concilio Vaticano II dedicou um documento a divina Revelacdo: a
Constituicdo Dogmatica Dei Verbum. O capitulo III referia-se aos principios
e critérios a ter em conta para interpretar a Biblia de modo correto. Vejamo-
los:

a) Em primeiro lugar, o Concilio recorda, antes de mais nada, que Deus
é o Autor da Sagrada Escritura; mas, como dissemos, nela fala ao homem
através de homens e a maneira humana. Por isso uma reta interpretacao da
Sagrada Escritura precisa de investigar com atencao o que verdadeiramente
quiseram afirmar os autores humanos e o que Deus quis manifestar a partir
das palavras humanas.

b) Em segundo lugar, visto que se trata dum livro inspirado por Deus, a
Escritura deve interpretar-se «como a ajuda do proprio Espirito mediante o
qual foi escrita» (Dei Verbum, 12). Quer dizer, requer-se por parte do
intérprete uma abertura pessoal a Deus e o pedido de ajuda para poder
compreender a Escritura corretamente. Sem essa abertura é facil que
dominem na interpretacdo preconceitos ou ideias e interesses pessoais.

c) Em terceiro lugar, é necessario dar muita atencdao ao conteido e a
unidade de toda a Escritura: s6 é Escritura entendida na sua unidade. Este
principio também €é importante porque nem tudo o que a Escritura indica
tem o mesmo valor ou forga; a palavra de Deus ndo se exprime por igual em
tudo. Ha dentro da Escritura uma hierarquia de verdades e de conceitos.
Conhecé-la ajuda a interpretar na sua verdadeira dimensdao e alcance as
passagens que podem surpreender o leitor. E preciso ter sempre em conta
que Cristo € o centro e o coracdo da Escritura.

d) Em quarto lugar, é preciso interpretar a Escritura no contexto da
Tradicao viva da Igreja, visto que nao é mais do que a expressao escrita
dessa mesma Revelacdo de que a Tradicdo é expressdo oral. E juntamente
com a Tradicdo também ¢é preciso dar atencdo a todo o conjunto da fé da
Igreja, que se exprime no seu Magistério, na harmonia das suas verdades,
na unidade da sua doutrina. Por exemplo, se a interpretacdo duma
determinada passagem biblica contradisser a verdade da fé definida, essa
interpretacdo dificilmente podera ser verdadeira.
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4. Deus Criador

A criagdo é ao mesmo tempo um mistério de fé e uma verdade acessivel
a razdo. Deus criou tudo «ndo para aumentar a sua gloria, mas para a
manifestar e comunicar». O conhecimento e admiragdo do poder, sabedoria
e amor divinos conduzem o homem a uma atitude de reveréncia, adoragdo
e humildade, a viver na presenca de Deus sabendo-se seu filho.
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e Bibliografia basica.

Introducao

A importancia da criacdo apoia-se em que é «o fundamento de todos os
projetos divinos de salvacao [...]; é o inicio da histdria da salvacao, que
culmina em Cristo» (Compéndio, 51). A Biblia e o Credo comecam com a
confissao de fé no Deus Criador.

Diversamente dos outros grandes mistérios da nossa fé (a Trindade e a
Encarnacdo), a criacdo é uma primeira resposta as questoes fundamentais
do homem acerca da sua propria origem e do seu fim» (Compéndio, 51) que
0 espirito humano levanta e, em parte, também responde, como mostram a
reflexdo filosofica e os relatos das origens da cultura religiosa de tantos
povos (cf. Catecismo, 285). No entanto, o especifico da nocdo de criacao s6
se captou de facto com a revelacdo judaico-crista.

A criacdo é, pois, um mistério de fé e, ao mesmo tempo, uma verdade
acessivel a razao (cf. Catecismo, 286). Esta posicao peculiar converte-a
num bom ponto de partida para a evangelizacdo e para o dialogo que os
cristdos, também nos nossos dias!!!, estio chamados a realizar, como ja S.
Paulo fizera no Aredpago de Atenas (cf. At 17, 16-34).

Costuma-se distinguir entre o ato criador de Deus (a criacao active
sumpta) e a realidade criada, que é efeito dessa acdo divina (a criacao

passive sumpta)t?l.

1. «A criacao é obra comum da Santissima Trindade» (Catecismo,
292)

A Revelacdao apresenta a acdo criadora de Deus como fruto da sua
omnipoténcia, da sua sabedoria e do seu amor. Costuma-se atribuir a
Criacao ao Pai (cf. Compéndio 52), a redencdo ao Filho e a santificacdo ao
Espirito Santo. Ao mesmo tempo, as obras ad extra da Trindade (a primeira
delas, a criacdo) sao comuns as Pessoas, e por isso podemos interrogar-nos
sobre o seu papel especifico na criacdo, pois «cada pessoa divina realiza a
obra comum segundo a sua propriedade pessoal» (Catecismo, 258). E este o



sentido da tradicional apropriacao dos atributos essenciais (omnipoténcia,
sabedoria, amor) respetivamente ao atuar criador do Pai, do Filho e do
Espirito Santo.

a) «Criador do céu e da terra»

«No principio, Deus criou o Céu e a Terra». Trés coisas sao afirmadas
nestas primeiras palavras da Escritura: Deus eterno deu um principio a tudo
quanto existe fora d’Ele. Sé Ele é criador (o verbo «criar» — em hebraico
«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 prépriol®], o que implica originar as
coisas do nada (ex nihilo) e ndo a partir de algo preexistente; para isso
requer-se uma poténcia ativa infinita, que sé corresponde a Deus (cf.
Catecismo, 296-298). Portanto, é congruente apropriar a omnipoténcia
criadora ao Pai, visto que ele é na Trindade — segundo uma expressao
classica — fons et origo, quer dizer, a Pessoa de quem procedem as outras
duas, principio sem principio. A fé cristda afirma que a distincao
fundamental, na realidade, é a que se da entre Deus e as suas criaturas. Isto
supdos uma novidade nos primeiros séculos, em que a polaridade entre
matéria e espirito dava pé a visOes inconciliaveis entre si (materialismo e
espiritualismo, dualismo e monismo). O cristianismo rompeu estes moldes
com a afirmacdo de que também a matéria /tal como o espirito) é criacdao do
unico Deus transcendente. Mais adiante, Tomas de Aquino desenvolveu
uma metafisica da criacdo que descreve Deus como o préprio Ser
subsistente (Ipsum Esse Subsistens). Como causa primeira, é absolutamente
transcendente ao mundo; e ao mesmo tempo, em virtude da participacao do
seu ser nas criaturas, esta presente intimamente nelas, que dependem em
tudo de quem é a fonte do ser. Como ja tinha recordado Santo Agostinho,

Deus é superior summo meo e a0 mesmo temo intimior intimo meo*!,
b) «Por quem todas as coisas foram feitas»

A literatura sapiencial do Antigo Testamento apresenta 0 mundo como
fruto da sabedoria de Deus (cf. Sb 9, 9). «O mundo ndo é fruto duma
qualquer necessidade, dum destino cego ou do acaso» (Catecismo, 295),



mas tem uma inteligibilidade que a inteligéncia humana, participante da luz
do intelecto 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);
Catecismo, 299). Este desenvolvimento chega a sua expressdao plena no
Novo Testamento; ao identificar o Filho, Jesus Cristo, com o Logos (cf. Jo
1, 1), afirma que a sabedoria de Deus é uma Pessoa, o Verbo encarnado, por
quem tudo foi feito (cf. Jo 1, 3). S. Paulo formula esta relacao do criado
com Ciristo, esclarecendo que todas as coisas foram criadas n Ele, por meio
d’Ele e em vista d"Ele (cf. Col 1, 16-17).

Ha, pois, uma razao criadora na origem do cosmos (cf. Catecismo, 284)
[5] O cristianismo tem desde o comeco uma confianca grande na
capacidade da razao humana de conhecer; e uma enorme seguranca em que
jamais a razdo (cientifica ou filoséfica) podera chegar a conclusoes
contrarias a fé, pois ambas provém duma mesma origem.

Nao deixa de ser frequente encontrar alguns que apresentam falsas
disjuntivas, por exemplo, entre criacdo e evolucdo. Na realidade, uma
adequada epistemologia ndo sé distingue os ambitos proprios das ciéncias
naturais e da fé, mas além disso reconhece na filosofia um elemento
necessario de mediacdo, pois as ciéncias, com o seu método e objeto
proprios, ndo cobrem todo o ambito da razdo humana; e a fé, que se refere
ao mesmo mundo de que falam as ciéncias, precisa de categorias filosoficas
para ser formulada e entrar em didlogo com a racionalidade humana!®!.

E 16gico, pois, que a Igreja desde o principio procurasse o didlogo com
a razdao: uma razao consciente do seu caracter criado pois ndao se deu a
existéncia a si mesma, nem dispde completamente do seu futuro; uma razao
aberta ao que a transcende, em ultima analise, a Razdo originaria.
Paradoxalmente, uma razao fechada, que julga poder encontrar dentro de si
a resposta as suas interrogacoes mais profundas, acaba por afirmar a falta de
sentido da existéncia, por ndao reconhecer a inteligibilidade do real
(niilismo, irracionalismo).

c) «Senhor que da a vida»

«Acreditamos que ele [o mundo] procede da vontade livre de Deus, que
quis fazer as criaturas participantes do seu Ser, da sua sabedoria e da sua



bondade: «porque Vs 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 se estende a todas as criaturas” (SI 144,
9) (Catecismo, 295). Como consequéncia, «obra da bondade divina, a
Criacdo partilha dessa bondade («E Deus viu que isto era bom ... muito
bom»: Gn 1, 4, 10, 12, 18, 21, 31). A criacdo é querida por Deus como um
dom» (Catecismo, 299).

Este caracter de bondade e de dom livre permite descobrir na criacao a
atuacdo do Espirito — que «pairava sobre as aguas» (Gn 1, 2) —, a Pessoa do
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!”1.

A afirmacdo crista da liberdade divina criadora permite superar a
estreiteza doutras visoes que, pondo uma necessidade em Deus, acabam por
sustentar um fatalismo ou um determinismo. Nao ha nada, nem “dentro”
nem “fora” de Deus, que o obrigue a criar. Qual é entdao o fim que o move?
Que se prop0s ao criar-nos?

2. «O mundo foi criado para gloria de Deus» (C. Vaticano I)

Deus criou tudo «ndo para aumentar a sua gléria mas para a manifestar
e comunicar»8l. Insistindo neste ensinamento de S. Boaventura, o Concilio
Vaticano I (1870) declara que «na sua bondade e pela sua forca
omnipotente, ndo para aumentar a sua felicidade, nem para adquirir a sua
perfeicdo, mas para a manifestar pelos bens que concede as suas criaturas, o
unico e verdadeiro 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). Portanto, quando se
afirma que a o fim da criatura € a gloria de Deus nao se estd a defender uma
espécie de egocentrismo divino. Pelo contrario, Deus, por assim dizer, sai
de Si para se comunicar as criaturas. «A gloria de Deus consiste em que se
realize esta manifestacdo e esta comunicacao da sua bondade, em ordem as
quais o mundo foi criado. Fazer de nés «filhos adotivos por Jesus Cristo.
Assim aprouve a sua vontade, para que fosse enaltecida a gléoria da sua
graca» (Ef 1, 5-6): «Porque a gléria de Deus é o homem que vive, e a vida



do homem ¢ a visdo de Deus”» (Catecismo, 294).1 Longe de uma dialética
de principios opostos (como o dualismo maniqueu ou o idealismo monista
hegeliano), afirmar a gléria de Deus como fim da criacdo nao constitui uma
negacao do homem, mas um pressuposto indispensavel para a sua
realizacdao. O otimismo cristdo mergulha as suas raizes na exaltagdo
conjunta de Deus e do homem: «O homem s6 é grande se Deus é
grande»!!%), Trata-se dum otimismo e duma légica que afirmam a prioridade
absoluta do bem, mas que nem por isso sao cegos perante a presenca do mal
no mundo e na histéria, como veremos no proximo tema. Mas trata-se
sobretudo da afirmacdo central do cristianismo: Deus criou tudo para
Cristo, que é ao mesmo tempo Deus e homem, e na sua exaltacdo gloriosa,
a humanidade fica elevada, ao mesmo tempo que se manifesta o esplendor
da divindade.

3. O carater temporal do mundo criado e a evolucao

O efeito da acdo criadora de Deus é a totalidade do mundo criado, «céus
e terra» (Gn 1, 1). O IV Concilio de Latrdo (1215) ensina que Deus
«Criador de todas as coisas, das visiveis e das invisiveis, espirituais
corporais; que pela sua virtude omnipotente ao mesmo tempo desde
principio do tempo criou do nada uma e outra criatura, a espiritual e a
corporal, quer dizer, a angélica e a mundana, e depois a humana, como
comum, composta de espirito e corpo» (DS 800).
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Isto significa por um lado que, como viamos, o cristianismo supera
tanto o monismo (que afirma que a matéria e o espirito se confundem, que a
realidade de Deus e do mundo se identificam), como o dualismo (segundo o
qual matéria e espirito sao principios originarios opostos).

Por outro lado, este ensinamento afirma que a acdo criadora pertence a
eternidade de Deus, mas o efeito dessa acdo estd marcado pela
temporalidade. A Revelacdo afirma que o mundo foi criado com um inicio
temporal, quer dizer, foi criado juntamente com o tempo, o que é
congruente com o designio divino de se manifestar na histdria da salvagao.
Trata-se duma verdade revelada, que a razao nao pode demonstrar, como
ensinou Tomas de Aquino na famosa disputa medieval sobre a eternidade

do mundo!™!. Deus guia a histéria por meio da sua Providéncia.



A criagdo, portanto, tem um comeco, mas ndo se reduz ao momento
inicial, mas configura-se como uma criacdo continuada, uma vez que o
influxo divino criador ndo desaparece. A criacdo revela-se na Biblia como
uma acdo divina que continua na historia até ao seu culminar final na nova
criacdo. Compreende-se bem, entdo, que nao haja nada mais afastado da
visdo crista do que uma mentalidade imobilista, segundo a qual tudo estaria
ja perfeitamente fixado desde o principio. Entdo, numa visdo dinamica,
integram-se sem dificuldade alguns aspetos da teoria da evolucao, sabendo
sempre que convém distinguir os niveis de consideracao, respeitando o
ambito da acdo e da causalidade divina como diverso da esfera de atuacao e
causalidade dos seres criados. Se a exaltacdao do primeiro em detrimento da
segunda levaria a um supranaturalismo inaceitavel (como se Deus fizesse
tudo e as criaturas na realidade fossem “marionetas” nas maos do unico
agente divino), a sobrevalorizacdo da segunda em detrimento do primeiro,
leva a uma visao insuficiente: o deismo naturalista, para o qual Deus nao
pode atuar num mundo que possui a sua propria autossuficiéncia.

4. Criacao e salvacao

A criagdo é «o primeiro passo para a Alianca do Deus unico com o seu
povo» (Compéndio, 51). Na Biblia, a criacdo esta aberta a atuacao 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
em funcdo do sabado, o sétimo dia em que o Senhor descansou, dia em que
culmina a primeira criacdao e que se abre ao oitavo dia em que comeca uma
obra ainda mais maravilhosa: a Redencao, a nova criacao em Cristo (2Co 5,
7; cf. Catecismo, 345-349).

Mostra-se assim a continuidade e unidade do designio divino de criacao
e redencdo. A relacdo entre as duas pode-se exprimir 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 criagao. Esta relacao
ilumina importantes aspetos da fé crista, como a ordenacdo da natureza a
graca ou a existéncia dum tnico fim sobrenatural do homem.

5. A verdade sobre a criacao na vida do cristao



A radicalidade da acdo criadora e salvadora de Deus requer uma
resposta que tenha esse mesmo carater 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). Ao mesmo tempo, a
universalidade da acdo divina tem um sentido intensivo e extensivo: Deus
cria e salva todo o homem e todos os homens. Corresponder ao seu
chamamento a ama-lo com todo o nosso ser esta intrinsecamente unido a
levar a seu amor a todo o mundo. Assim, a afirmacdo de que todo o
apostolado é superabundancia da vida interior!!?) manifesta-se com uma
dinamica analoga do atuar divino, quer dizer, da intensidade do ser, da
sabedoria e do amor trinitario que transborda pelas suas criaturas.

O conhecimento e admiracdo do poder, sabedoria e amor divinos
conduz o homem a uma atitude de reveréncia, adoracao e humildade, a
viver na presenca de Deus sabendo que é seu filho. Consciente de que tudo
foi criado para a gléria de Deus, o cristdo procura conduzir-se em todas as
suas acoes procurando o fim verdadeiro que enche a sua vida de felicidade:
a gléria de Deus e ndao a propria vangloria. Esforca-se por retificar a
intencdo nas suas acoes, de modo que se possa dizer que o unico fim da sua
vida é este: Deo omnis gloria!/l13],

A grandeza e beleza das criaturas desperta admiracdo nas pessoas,
provocando a pergunta sobre a origem e destino do mundo e do homem,
fazendo-lhes entrever a realidade do seu Criador. O cristdo, no seu dialogo
com o0s ndo crentes, pode suscitar estas questoes para que as inteligéncias e
os coracoes se abram a luz do Criador. Da mesma forma, no seu dialogo
com os crentes das diferentes religioes, o cristdo encontra na criacao um
excelente ponto de partida, pois trata-se duma verdade em parte
compartilhada, e que constitui a base dos valores morais fundamentais da
pessoa.
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NOTAS

[1] cf. Francisco, Laudato Si’ (2015), nn. 62-100; no fim da enciclica, o
Papa propoe «duas oracoes, uma que possamos compartilhar todos os que
acreditamos num Deus criador omnipotente, e outra para que 0s Cristaos
saibamos assumir os compromissos com a criacao que o Evangelho de
Jesus nos apresenta» (n. 246), pode ver-se o mesmo em Francisco, Fratelli
tutti (2020), n. 287.

[2] cf. S. Tomas de Aquino, De Potentia, q.3, a.3, c; o Catecismo da Igreja
Catolica segue este mesmo esquema.

[3] Por isso se diz que Deus nao precisa de instrumentos para criar, visto
que nenhum instrumento possui a poténcia infinita necessaria para criar. Dai
também que, quando se fala, por exemplo, do homem como criador ou
como capaz de participar no poder criador de Deus, o adjetivo “criador” se
empregue num sentido muito amplo.

[4] Sto. Agostinho de Hipona, Confissées, 3, 6, 11. Cf. Catecismo, n. 300.
[5] cf. Bento XVI, Homilia, 23/4/2011.

[6] Tanto o racionalismo cientificista como o fideismo acientifico precisam
duma correcao a partir da filosofia. Deve-se evitar, também, a falsa
apologética de quem vé concordancias forcadas ao procurar nos dados que a
ciéncia fornece uma verificacao empirica ou uma demonstracao das
verdades da fé. Na realidade, como dissemos, trata-se de dados que
pertencem a métodos e disciplinas diferentes.

[7] cf. S. Jodo Paulo II, Dominum et vivificantem (1986), n. 10.



[8] Boaventura de Bagnoregio, Super Sent., 1ib.2, d.1, q.2, a.2, ad 1.

[9] A citacdo no interior do texto corresponde a Ireneu de Lyon, Adversus
haereses, 4, 20, 7.

[10] Bento XVI, Homilia, 15/08/2005

[11] cf. S. Tomas de Aquino, De aeternitate mundi; Contra Gentiles, 11, c.
31-38.

[12] cf. S. Josemaria Escriva, Caminho, n. 961.

[13] cf. S. Josemaria Escriva, Caminho, n. 780; Sulco, n. 647; Forja, n. 611,
639, 1051.
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5. A Providéncia de Deus

E licito interrogarmo-nos sobre a possibilidade e a efetividade das
intervengdes divinas no nosso mundo. A aceitagdo quotidiana da
Providéncia é um ato de esperancga teologal, que ndo exclui o exercicio
responsavel da liberdade, que entra no plano de Deus. A Providéncia leva o
cristdo a uma atitude de confianga filial em Deus em todas as
circunstancias.
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e 6. Providéncia e vida crista

» Bibliografia basica
1. Introducao: Deus pode intervir na historia?

Algumas formas de praticar a religiosidade podem constituir auténticas
deformacdes da imagem do Deus proveniente da Biblia. Enquanto as coisas
correm bem, muitos quase nao se lembram de Deus, mas quando sentem as
dificuldades da vida, dirigem-se a Deus como se se tivesse esquecido deles,
deitando-lhe as culpas dos males por que estao a passar, e exigindo-lhe uma
intervencdo urgente que ponha fim a situacdo de mal-estar. E a concecdo de
um Deus tapa-buracos, verdadeira caricatura do Deus revelado nas
Escrituras.

Para além destas representacoes, difundidas a nivel popular em maior
ou menor medida, é licito perguntar pela possibilidade e pela efetividade
das intervencoes divinas no nosso mundo. Para alguns, Deus ndo pode
intervir por principio, pois uma vez que criou o mundo retirou-se dele, visto
que este funciona por sua conta com as suas proprias leis; outros sustentam
que Deus intervém nalguns momentos, sobretudo quando é preciso corrigir
o rumo dos acontecimentos; finalmente, ha quem pense que Deus esta a
atuar constantemente numa criacdo fragil e corrompida. Se fosse verdadeira
a primeira ou a segunda opinido, onde estaria a omnipoténcia dum Criador
incapaz de dirigir a sua obra? Se a ultima fosse correta, onde estaria a
autonomia e a liberdade das criaturas no seu atuar?

2. Providéncia e conservacao

A criacdo nao esta acabada desde o principio, mas Deus fé-la in statu
viae, quer dizer, para uma meta ultima, ainda por alcancar. Por isso, nao se
reduz aos comecos; uma vez produzida, «Deus ndo abandona a criatura a si
mesma. Nao s6 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 atuacao de Deus na histéria com a agao criadora (cf.
Is 44, 24; 45, 8; 51, 13). A literatura sapiencial explicita a acao de Deus que
mantém as suas criaturas na existéncia. «Como subsistiria algo, se tu nao
quisesses? ou como se conservaria se tu nao o tivesses chamado?» (Sb 11,



25). S. Paulo vai mais longe e atribui esta acao conservadora a Cristo: «Ele
é anterior a tudo, e tudo se mantém n’Ele» (Col 1, 17).

O Deus cristdo nao é um relojoeiro ou arquiteto que, depois de ter
realizado a sua obra, se desentende dela. Estas imagens sdao proprias duma
concecao deista, segundo a qual Deus ndo se imiscui nos assuntos deste
mundo. Mas isto sup0e uma distorcdao do auténtico Deus criador, pois
separa drasticamente a criacao da conservacao e governo divino do mundo.
O deismo implica um erro na nocao metafisica de criagdao pois esta,
enquanto doacdo de ser, traz consigo uma dependéncia ontologica por parte
da criatura, que ndo € separavel da sua continuacdo no tempo. Ambas
constituiem um mesmo ato, mesmo que 0Ss possamos distinguir
conceptualmente: «A conservacao das coisas ndo a faz Deus por uma acao
nova, mas por continuacao da mesma acao pela que lhes da o ser, que se
efetua sem movimento nem tempo»!'!l. A nocdo de conservacdo, portanto,
“faz de ponte” entre a acao criadora e o governo divino do mundo
(Providencia). Deus nao so cria o mundo e 0 mantém na existéncia mas,
além disso, «conduz as suas criaturas para a perfeicdo ultima, a qual Ele as
chamou» (Compéndio, 55).

3. A Providéncia na Biblia

A Sagrada Escritura apresenta a soberania absoluta de Deus, e da
constantemente testemunho do seu cuidado paterno, tanto nas coisas mais
pequenas como nos grandes acontecimentos da historia (cf. Catecismo,
303). A autoridade do Criador (“governa”) exprime-se como solicitude do
Pai (“custédia”)!?l. Os antigos simbolos da fé aludiam ao aspeto do governo
com o termo grego Pantokrator, que se deve entender em sintonia com a
imagem do Pastor: «O Senhor é o meu pastor, nada me falta» (SI 23 [22],
1). Cuidado e autoridade divina sao presididos pela sabedoria, «que se
desdobra com vigor (fortiter) dum confim ao outro e governa tudo com
acerto (suaviter)» (Sb 8, 1). No Novo Testamento, Jesus confirma esta visao
com as suas acoes e com 0s seus ensinamentos. Com efeito, 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) e ensina-nos a abandonar-nos ao seu cuidado (Mt 6, 31-33; Mt 10,
29-31; Lc 12, 24-31; Lc 21, 18). Assim, o mesmo Verbo que criou e



sustenta e guia tudo, uma vez encarnado, mostra duma forma visivel o seu
cuidado providente.

Com isto, ainda ndo chegamos ao nivel mais profundo desta doutrina,
que se atinge ao observar que o destino para que fomos chamados, o Reino
de Deus, ¢ um designio do Pai, que precede a criacdao, porque «nos escolheu
em Cristo antes da fundacao do mundo, para sermos santos e imaculados na
sua presenca pelo amor. Ele destinou-nos por meio de Jesus Cristo, segundo
o beneplacito da sua vontade, para ser seus filhos, para louvor da gloria da
sua graca» (Ef 1, 4-6). «A predestinacao do homem e do mundo em Ciristo,
Filho eterno do Pai, confere a toda a doutrina sobre a Providéncia Divina
uma decisiva caracteristica soteriolégica e escatolégica»!3, situando-a num
nivel diferente da concecdo do destino dos antigos. Nao apontamos para um
horizonte inexoravel, mas encaminhamo-nos para o encontro com 0 N0OSSO
Criador e Pai.

4. Providencia e liberdade

Uma vez excluida a visao segundo a qual Deus nao pode atuar no
mundo, surgem outras perguntas: isso significa que as criaturas,
especialmente as livres, ndo sao verdadeiras causas? Se tudo o que acontece
é governado por um Deus amoroso, porque existe o mal? Deus atua sempre,
sO algumas vezes, ou temos de nos resignar a que nao atue nunca?

Deus conserva as criaturas tanto no seu ser como no seu atuar. As coisas
ndo s6 permanecem, mas atuam no tempo, produzindo efeitos. As criaturas
espirituais atuam livremente. As suas obras sdo delas, ndo de Deus que, no
entanto, as sustenta como fiador da sua liberdade. Sendo assim, convém
distinguir com S. Tomas a causalidade criadora de Deus da causalidade das
criaturas, quer dizer, a causa primeira das causas segundas!*!. Cada uma é
cem por cento causa na sua ordem, e por isso ndo ha contraposicdo entre
reconhecer que sem Deus ndo podemos fazer nada (cf. Jo 15, 5) e que as
nossas agoes sao nossas e nao de Deus.

Que Deus governe tudo nao significa que nao respeite a autonomia do
criado. A imagem dum Deus demasiado “intrometido” € tipica dos
delineamentos que confundem criacdo e providéncia devido a uma
concecdo “atualista”, como se Deus tivesse que estar a corTigir



constantemente o rumo do mundo. A esta imagem opde-se uma concecao
deista, segundo a qual Deus nao intervém na histéria (ou, quando muito, s0
intervém nos momentos criticos). Se o atualismo sublinha a intervencao
divina continua na criacdo, o deismo insiste na transcendéncia divina e a
consequente autonomia do criado. O primeiro une demasiado criacdao e
providéncia, o segundo separa-as excessivamente.

Segundo S. Tomas de Aquino, para governar o mundo Deus vale-se da
acdo das causas segundas, respeitando o seu ambito proprio. Isto manifesta
a sua bondade que quer contar com as criaturas para conduzir a criacao ao
seu fim®l. Como Deus guia tudo, de algum modo as causas segundas
servem os designios da Providéncia. As criaturas, especialmente as livres,
sdo chamadas a cooperar com Deus no cumprimento do seu planol®l. Esta
afirmacdo vale em primeiro lugar para os anjos, que a Escritura apresenta
como especialmente participantes da Providéncia. «Bendizei o Senhor,
anjos do Senhor, poderosos executores das suas ordens, prontos a voz da
sua palavra» (Sl 103 [102], 20)/”]. E também vale para o ser humano, a
quem Deus confiou o dominio sobre o mundo material (cf. Gn 1, 28).
Sendo livres, anjos e homens podem também opor-se a vontade de Deus ou
comportar-se de modo contrario a ela. Isto significa que a Providéncia nao
se cumpre? Como se explica, portanto, a existéncia do mal no mundo?

5. O mal

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

Portanto, é necessario enfrentar a questao do mal num mundo bom
criado por um Deus bom. Tomas de Aquino argumenta que a providéencia
divina ndo exclui o mal nas coisas. Deus ndo o causa, mas também nao
suprime a acao das causas segundas, que podem falhar; o defeito num efeito

da causa segunda deve-se a ela, e ndo é imputavel a causa primeiral®l.



Costuma falar-se da “permissao” divina ao mal; isto significa que o mal
esta submetido a Providéncia. «Deus onipotente [...], sendo sumamente
bom, ndo permitiria de modo nenhum que existisse algum mal nas suas
criaturas se nao fosse de tal modo bom e poderoso que pudesse tirar bem do
proprio mal»[®l. S. Tomads afirma que Deus prefere tirar bem do mal a ndo
permitir de nenhuma forma a existéncia de algum mal. Pertence a bondade
de Deus a permissao dos males e a obtencdo de bens maiores a partir deles.
Deus é «previsor universal de todo o ser (universalis provisor totius
entis)»10],

Concedendo aos homens uma participacdo na Providéncia, Deus
respeita a sua liberdade mesmo quando atuam mal (cf. Catecismo, 302, 307,
311). Surpreende que Deus, «na sua omnipotente Providéncia, pode tirar
um bem das consequéncias dum mal» (Catecismo, 312). Toda a historia
pode ser interpretada nesta chave de leitura, em unido com as palavras de S.
Paulo: «Nao te deixes vencer pelo mal, mas vence o mal com o bem» (Rm

12, 211,

O mal parece tantas vezes mais forte do que o bem; no entanto, é dificil
desarreigar a tendéncia humana natural a confiar que no fim o bem deve
triunfar e de facto triunfa, porque o amor é mais potente. A experiéncia do
mal poe perante os olhos a tensdao entre omnipoténcia e bondade divina no
seu atuar na historia, que recebe uma resposta misteriosa no acontecimento

da Cruz de Cristo!'?], que revela o “modo de ser” de Deus.

A definicdo do mal como privacdo, e ndo como parte constitutiva do
universo, € crista. Sustentar que o mal existe, mas que ndo tem substancia,
significa superar o dilema em que sucumbe, por um lado, quem nega a
realidade do mal em nome da bondade e do poder infinito de Deus; e por
outro, quem nega a bondade e o poder infinito de Deus, em nome da
realidade do mal. A verdade da criacdo, levada as suas ultimas
consequéncias, implica que ndo haja privacdo sem um ser que se V€
desprovido de alguma coisa, quer dizer, nao ha um mal sem um bem que o
suporte. O mal absoluto é impossivel. O bem é mais fundamental e potente
do que o mall3l.



A pergunta «se Deus existe, de onde vem o mal?», Tomas de Aquino
responde: «Se o mal existe, Deus existe. Pois o mal ndo existiria se
desaparecesse a ordem do bem, cuja privacdo é o mal. E tal ordem nao
existiria se Deus ndo existisse»!'*l. O mundo, embora imperfeito, com o
mal dentro de si, existe; portanto, Deus existe. O mal necessita dum sujeito
em quem se encontrar (ndo haveria cegueira sem alguém privado da vista).
Sem nenhum paradoxo, o mal prova a existéncia de Deus, visto que faz
descobrir que a existéncia dum sujeito contingente postula a existéncia do
Absoluto.

6. Providencia e vida crista

Lendo a Escritura, apercebemo-nos de que ha textos explicitos sobre a
Providéncia, sobretudo nos livros sapienciais, e também textos implicitos,
de tipo historico-salvifico. Nestes tltimos pode ter-se a impressao de que
Deus intervém umas vezes e outras nao, como se houvesse lacunas,
momentos em que parece esconder-se. Que dizer perante isto? Ha uma
contradicdo na Biblia? Na realidade, ndo é assim. A Providéncia é
constante, real e continua. Sao os homens que nem sempre sabem
considerar o que acontece como Providéncia de Deus. Deus manifesta-se
tanto no que parece bom como também permitindo o mal e o sofrimento. O
Antigo Testamento ensina que convém procurar e encontrar as marcas de
Deus em tudo, como indica a resposta de Job a sua mulher depois de ter
perdido filhos, bens e satude: «Se aceitamos de Deus os bens, ndo vamos

aceitar os males?» (Jb 2, 10)1°],

A aparente ambivaléncia da providéncia tem uma resposta definitiva em
Cristo crucificado, «forca de Deus e sabedoria de Deus» (1Cor 1, 24). «Se
descobrirmos mediante a fé este poder e esta “sabedoria”, encontramo-nos
nos caminhos salvadores da Divina Providéncia [...]. A Providéncia Divina
revela-se assim como o caminhar de Deus ao lado do homem»[!6l. Do
mistério da paixdo e morte de Jesus, que é a maior injustica da historia,
Deus tirou o maior dos bens, a redencdo dos homens.

Esta consideracdo tem consequéncias para a espiritualidade crista. E
uma libertacdo para o homem saber-se governado por um Deus Pai e
Providente, e ndo por um destino cego. O testemunho dos santos (cf.



Catecismo, 313) anima os cristaos a descobrir a necessidade de entender

que «aos que amam a Deus tudo serve para o bem (Rm 8, 28)117l. A
aceitacdo quotidiana da Providéncia é um ato de esperanca teologal, que
nao exclui o exercicio responsavel da liberdade, que entra no plano de
Deus. Assim, a fé na Providéncia leva o cristdo a uma atitude de confianca
filial em Deus em todas as circunstancias: com agradecimento perante oS
bens recebidos, e com simples abandono perante o que puder parecer mau,
pois Deus tira dos males bens maiores.
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NOTAS

[1] S. Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 1. q. 104, a. 1, ad 4.

[2] cf. S. Jodo Paulo II, Discurso na audiéncia geral, 14/05/1986.

[3] S. Jodo Paulo II, Discurso na audiéncia geral, 28/05/1986.

[4] cf. S. Tomas de Aquino, Contra Gentiles, lib. 3, cap. 95; idem cap. 148.

[5] «A operacdo divina ndo exclui a das causas segundas. Além disso, os
efeitos procedentes das operacOes das causas segundas estao sujeitos a
Providéncia divina, ja que Deus ordena por si mesmo o singular, conforme
se declarou. Portanto, as causas segundas sao as executoras da divina
Providencia» (Tomas de Aquino, Contra Gentiles, lib. 3, cap. 77).

[6] S. Jodo Paulo II, Discurso na audiéncia geral, 30/4/1986.



[7] Este ultimo versiculo do Salmo 102 indica que os anjos tém parte, a sua
maneira, no governo de Deus sobre a criacao, como “poderosos executores
das suas ordens” segundo o plano estabelecido pela Divina Providéncia»
(Id., Discurso na audiéncia geral, 30/07/1986).

[8] cf. S. Tomas de Aquino, Contra Gentiles, lib. 3, cap 71. Tomas
pressupoe a distincao agostiniana entre o mal como culpa e como pena;
aqui esta a falar da culpa, visto que interpreta Is 45, 6-7 («Eu sou o Senhor
e ndo ha outro, o que forma a luz e cria as trevas; eu construo a paz e crio a
desgraca, Eu, o Senhor, realizo tudo isto»), como referido a pena; cf.
também id., Summa Theologiae, 1, q. 49, a.2.

[9] Sto. Agostinho de Hipona, Manual de fé, esperanca e caridade, 3, 11.
[10] S. Tomas de Aquino, Summa Theologiae, 1, q. 22, a. 2, ad 2.

[11] cf. S. Joao Paulo II, Memoria e identidad, La Esfera de los Libros,
Madrid 2005, pp. 13-43.

[12] «A pergunta sobre como conciliar o mal e o sofrimento no mundo com
a verdade da Providéencia Divina, ndo se pode proporcionar uma resposta
definitiva sem fazer referéncia a Cristo. Efetivamente, por um lado, Cristo —
o Verbo encarnado — confirma [...] que Deus esta ao lado do homem no seu
sofrimento; mais ainda, que Ele proprio toma sobre si o sofrimento
multiforme da existéncia terrena do homem. Jesus revela ao mesmo tempo
que este sofrimento possui um valor e um poder redentor e salvifico [...]. A
verdade da Providéncia adquire assim mediante “o poder e a sabedoria” da
cruz de Cristo o seu sentido escatologico definitivo. A resposta definitiva a
pergunta sobre a presenca do mal e do sofrimento na existéncia terrena do
homem é oferecida pela Revelacao divina na perspetiva da “predestinacao
em Cristo”, quer dizer, na perspetiva da vocacao do homem para a vida
eterna» (ibid., Discurso na Audiéncia geral, 11/06/1986).

[13] Uma reflexdo ampla sobre esta questao pode ver-se em C. Journet, El
mal: estudio teoldgico, Rialp, Madrid 1965.

[14] S. Tomas de Aquino, Contra Gentiles, lib. 3, cap. 71.



[15] Comenta S. Gregodrio Magno: «Os bens sao dom de Deus, tanto os
temporais como os eternos. Os males, no entanto, sao as desgracas
presentes de que o Senhor fala quando diz pelo Profeta: “Eu sou o Senhor e
nao ha outro, que formo a luz e crio as trevas; que faco a paz e crio os
males” (Is 45, 5, 6, 7,) [...]. Formo a luz e crio as trevas porque mediante 0s
acoites da dor que criam as trevas no exterior, acende-se a luz do
ensinamento no interior. Faco a paz e crio os males porque com Deus
devolve-se-nos a paz, mas quando empregamos perversamente o que foi
criado bom, o que é bom em si converte-se em desgraca para nos. Pelo
pecado enfrentamo-nos com Deus; portanto, é justo que voltemos a sua paz
por meio das desgracgas. Dessa forma quando uma coisa criada boa se
converte para nos em causa de dor, somos corrigidos e a nossa mente
retorna humildemente a paz do Criador» (S. Gregorio Magno, Libros
morales, 3, 9, 15; vol 1, Ciudad Nueva, Madrid 1998, pp. 197-198).

[16] S. Jodo Paulo II, Discurso na audiéncia geral, 11/06/1986.

[17] Em continuidade com a experiéncia de tantos santos na historia da
Igreja, esta expressao paulina encontrava-se frequentemente nos labios de
S. Josemaria, que vivia e animava assim a viver numa gozosa aceitacao da
vontade divina (cf. S. Josemaria Escriva, Sulco, 127; Via Sacra, 1X, 4;
Amigos de Deus, 119).

Santiago Sanz



6. O ser humano, imagem de Deus

O homem € a Unica criatura capaz de conhecer e de amar para além do
material e finito. Se Deus nos criou com espirito, € para O conhecermos e
amarmos: a criagcdo do homem a imagem de Deus implica a possibilidade
duma relagdo de comunicagdo mutua. O ser humano, ao ser imagem de
Deus e participar d’Ele, que é amor, é um ser capaz de amor.
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1. O homem criado a imagem de Deus

O livro do Génesis diz-nos que «Deus criou o homem a sua imagem,
criou-o a imagem de Deus, criou-os homem e mulher»[!.

Sem duvida trata-se duma revelacao da maxima importancia. Depois da
criacao do mundo material, do mundo vegetal e do mundo animal, Deus
cria — ndo consideramos aqui o0 mundo dos anjos — a criatura humana. Ha
uma distincdo nitida e radical entre os seres ndo humanos e 0s seres
humanos: s6 os humanos sdao imagem de Deus; refletem muito mais de
Deus do que simplesmente ser criados por Ele; participam da divindade de
Deus duma forma superior a natureza ndo humana, embora logicamente
essa semelhanca ndo anule a distin¢ao entre a natureza humana e a natureza
divina. «A pessoa humana, criada a imagem de Deus, € um ser a0 mesmo
tempo corporal e espiritual. O relato biblico exprime esta realidade com
uma linguagem simbolica quando afirma que “Deus formou o homem com
p6 da terra, fez-lhe entrar pelas narinas um sopro de vida e o homem

tornou-se num ser vivo” (Gn 2, 7)»[21.

Esta posicdo intermédia do ser humano, entre o mundo material-animal
e a divindade pode negar-se pelos dois extremos. No primeiro caso, 0
homem erige-se senhor absoluto de si proprio e de toda a criacdo; no
segundo, pensa-se 0 ser humano como um simples produto da evolucao
animal, por muito complexa que se conceba, privado de espiritualidade e de
liberdade.

No entanto, para evitar estes dois erros e aceitar mais facilmente essa
verdade de fé, basta refletir sobre as experiéncias que temos do nosso modo
de ser.

Por um lado, sdo evidentes muitas limitacOes que manifestam e
constituem a nossa finitude: por exemplo, ndo conseguimos fazer tudo o
que queremos (quer seja por obstaculos externos ou obstaculos internos);
acontecem-nos muitas coisas que ndo controlamos, nem queremos, nem
prevemos; vivemos num fluxo de tempo e de acontecimentos em que nao
podemos intervir nem deter. De forma que a nossa finitude é evidente.



Mas, por outro lado, ndo sao menos evidentes certos tracos da nossa
vida que escapam a essa finitude, que de alguma forma a fazem porosa ou a
abrem ao infinito. Para comecar, constatamos o surpreendente facto de que,
sendo finitos, sabemo-lo ou temos consciéncia disso; pois se sabemos que
somos finitos é porque o nosso entendimento ultrapassa de algum modo o
limite da propria finitude. Além disso, e relativamente as limitacOes
apontadas antes, é certo que ndo conseguimos muitas coisas que queremos,
mas podemos concebé-las e deseja-las, mesmo que se trate inclusivamente
de propositos impossiveis de realizar; necessariamente sobrevém-nos
acontecimentos incontrolaveis, mas podemos sempre resistir-lhes ou tomar
uma posicdo interior perante eles; o tempo passa realmente para nés dum
modo forcosamente irreversivel, mas vivemos sempre num continuo e
permanente “agora” a partir do qual podemos contemplar e dar sentido ao
passado e de certa forma ao futuro.

Em ultima analise, somos indubitavelmente finitos vivendo além disso
num mundo material finito; mas também advertimos a capacidade de nos
distanciarmos ou de nos descolarmos dos condicionamentos da finitude.
Essa capacidade so6 é possivel por sermos espirituais, e nisto vemos o que
nos assemelha a Deus, Espirito infinito e absoluto.

Uma certa teoria humanista pretende sustentar a ideia dum ser humano
com espirito, mas um espirito finito — mais ou menos ilustrado — que nao
seja nem imagem de Deus nem esteja portanto orientado para Ele.
Semelhante concecdo é problematica tanto teoricamente, pois é proprio da
natureza dum espirito participar do absoluto e tender para ele, como
praticamente, pois a experiéncia pessoal e historica mostra que quebrar a
relacdo com Deus acaba diluindo a dignidade da pessoa humana. «E nao
existe outra alternativa. Sé sdo possiveis dois modos de viver na terra: ou se

vive vida sobrenatural, ou vida animal»[3.
2. O ser humano: criado por amor, criado para amar

Que «Deus criou o homem a sua imagem» também implica duas
afirmacoes fundamentais: que fomos criados por amor e que fomos criados
para amar.



Em primeiro lugar, se Deus é perfeito e absoluto, ndo precisa de nada
nem de ninguém. Do anterior, deduz-se que Deus €é absolutamente
transcendente e livre; quer dizer, que ndo criou o mundo nem o homem por
necessidade, mas liberrimamente. A criacdo é um dom gratuito de Deus:
com outras palavras, toda a criacdo é obra do seu amor. Temos de rejeitar a
tentacdo frequente de submeter Deus ou a Vontade de Deus a nossa logica
ou as nossas condicoes.

Em segundo lugar, se Deus nos criou a sua imagem, é para estabelecer
uma possivel relacdo com o homem. Com outras palavras, se Deus nos fez
capazes de conhecer e de amar para além do material e finito, se nos criou
com espirito, é para que o conhecamos e O amemos. «De todas as criaturas
visiveis s0 0 homem é “capaz de conhecer e amar o seu Criador” (Gaudium
et Spes, 24, 3); sO ele é chamado a partilhar, pelo conhecimento e pelo
amor, a vida de Deus. Com este fim foi criado e tal é a razao fundamental
da sua dignidade»!*.

Doutro ponto de vista, pode dizer-se que a criacao do homem a imagem
de Deus implica a possibilidade duma relacao de comunicacao mutua. Mas
a iniciativa dessa comunicacao, se se refere a intimidade, s6 pode provir de
Deus, pois o conhecimento natural humano ndao pode por si aceder a
intimidade de Deus (na realidade, nem a nenhuma outra intimidade, se esta
ndo se lhe abrir). E foi isso que efetivamente Deus fez: Deus revelou-se-
nos, comunicou-nos a sua natureza mais intima. Pois bem, essa profunda

revelacdo vem-nos da forma mais explicita por S. Jodo: «Deus é amor»!°l.

Isto significa que o ser humano, ao ser imagem de Deus e participar
d’Ele, que é amor, é um ser capaz de amor: esta é a sua esséncia e definicao
mais profunda, o que determina o que € e o que chega a ser, «porque somos
o que é o nosso amor»!%l; e é capaz de amor porque, ao ser criado por amor,
ja recebeu esse amor, foi amado primeiro: «Nisto consiste 0 amor: ndo em
que nos tenhamos amado Deus, mas que Ele nos amou»!’l: «nds amamos
porque Ele nos amou primeiro»®l. Por isso todo o dinamismo da vida
moral, as virtudes, esta informado pelo amor, pela caridade. «A caridade
ordena os atos das outras virtudes para o fim dltimo, e por isso também da a
forma as outras virtudes. Portanto, diz-se que é forma das virtudes»!°!.



3. Dimensoes do ser humano: inteligéncia, vontade, afetos

Definir o homem como ser amante ou capaz de amor pode ser ambiguo
em funcdo do que se entender por amor, termo com um uso atual demasiado
amplo e diverso. Em geral, pode dizer-se que o amor é, ou que pelo menos
alberga, um desejo; mas o ser humano pode desejar de diferentes maneiras
(egoista ou altruistamente), em diferentes niveis da sua natureza (sensivel
ou espiritualmente) e, além disso, em direcdao a objetos muito diferentes
(por exemplo, inferiores ou superiores ao proprio homem, objetos em si
bons ou maus, etc.) que caracterizam diversamente esse desejo e, portanto,
0 proprio sujeito que deseja. A luz da fé indica-nos que o modo mais
proprio de amar do ser humano, imagem de Deus, é amar como Ele ama.

Amar como Deus ou amar espiritualmente significa, dito sinteticamente,
amar livremente em e com verdade. Por outras palavras, significa elevar a
afetividade ao nivel em que a razdo discirna nela verdade ou falsidade,
correcao ou incorrecdo, e abra e dirija o amor para o outro; o que,
evidentemente, s6 se pode fazer de modo livre ou voluntario. Trata-se,
entdo, de por em jogo as trés dimensdes fundamentais do ser humano
enquanto espirito: a inteligéncia ou o logos que lucidamente e de forma
absoluta discerne o tipo de amor e o abre a outras pessoas; a vontade que
decide livremente como responder a esse requisito ldcido e ao mesmo
tempo amoroso; e a afetividade que, na sua forma mais profunda e suprema,
constitui propriamente o amor.

Evidentemente, também constatamos em nés um nivel ndo espiritual
onde falta lucidez, liberdade ou amor auténtico. Do que se trata entdo é de
integrar essas trés dimensdes humanas no seu nivel superior ou espiritual;
sem ceder, portanto, a reducionismos que no fundo supéem uma ideia do
ser humano como um ser apenas material, animal ou socialmente gregario.

Nesse plano espiritual, inteligéncia e amor estio de mdos dadas
harmoénica e simultaneamente. “Ndo existe a inteligéncia e depois o amor:
existe o amor rico em inteligéncia e a inteligéncia cheia de amor”!'%, Eros
e agapé, que com frequéncia se radicalizaram e opuseram entre si (como
amor de desejo e amor de benevoléncia, amor ascendente e amor
descendente, amor possessivo e amor oblativo, amor a si proprio e amor ao
outro, etc.) integram-se elevando-se e purificando-se. «Na realidade, eros e



agapé — amor ascendente e amor descendente — nunca chegam a separar-se
completamente. Quanto mais se encontram, embora em diferente medida, a
justa unidade na unica realidade do amor, tanto melhor se realiza a
verdadeira esséncia do amor em geral. Se bem que o eros inicialmente seja
sobretudo veemente — fascinio pela grande promessa de felicidade —,
quando a pessoa se aproxima do outro, por-se-a cada vez menos questoes
sobre si propria, para procurar cada vez mais a felicidade do outro,
preocupar-se-a por ele, entregar-se-a e desejara “ser para “o outro. Assim, o
momento do agapé insere-se no eros inicial; doutro modo, desvirtua-se e
perde também a sua propria natureza. Por outro lado, o homem também nao
pode viver unicamente do amor oblativo, descendente. Ndo pode dar
unicamente e sempre, também deve receber. Quem quer dar amor, deve por

sua vez recebé-lo como dom»[11!,
4. A sociabilidade humana

Deus, ao revelar-nos a sua esséncia como amor, revelou-nos além disso
algo de como ama; e nao s6 de como ama as criaturas humanas, mas como
ama em si proprio. Deus ama interpessoalmente; Deus €é Trino, uma
Trindade de pessoas que se conhecem e se amam mutuamente. De forma
que, se nos somos imagem de Deus, estamos chamados a amar assim, e ja
possuimos em nds uma marca ou participacao desse amor interpessoal.

Esta dimensdo do amor, o amor ao outro, ja se pode vislumbrar tanto na
experiéncia natural do amor como na experiéncia natural do outro enquanto
pessoa. Por um lado, se o amor é desejo, move, € movimento; e o natural é
que tire o sujeito de si proprio para 0 que € superior, para outras pessoas.
Por outro lado, a auténtica experiéncia que temos dos outros nao é
simplesmente a experiéncia de outros “objetos” a que por acaso
respondemos se quisermos; € antes a experiéncia de outros “sujeitos” que ja
de entrada nos exigem resposta, perante quem nos sentimos primariamente
interpelados. Por sua vez, esta descoberta natural aparece reforcada pela
verdade de fé que temos estado a contemplar, o ser humano como imagem
de Deus. Com efeito, se o outro é imagem de Deus, amar o outro é amar a
imagem de Deus, amar alguém, que Deus ama, amar o proprio Deus.

Portanto, amor é amor essencialmente interpessoal: «Visto que esta
cheia de verdade, a caridade pode ser compreendida pelo homem em toda a



sua riqueza de valores, compartilhada e comunicada. Com efeito, a verdade
é “logos” “dia-logos” e, portanto, comunicacao e comunhdo. (...) A
verdade abre e une o intelecto dos seres humanos no “logos” do amor: este
é o andncio e o testemunho cristio da caridade»!'2l. Por isso, o Novo
Testamento apresenta unidos os mandamentos do amor a Deus e amor ao
proximo! 3!, de forma que um leva ao outro: o amor a Deus leva ao amor ao
proximo e o amor ao proximo leva ao amor a Deus. «Se amas o teu irmdo é
necessario que ames o proprio amor. Ora bem, o ‘amor é Deus’, logo é
necessario que o que ama o seu irmdo ame também a Deus»! 141,

E nestes pressupostos antropolégicos e éticos profundos que se
fundamenta a sociabilidade humana, e ndo s6 numa questdo fatica de
necessario e util convivio em comunidade. Por isso, também, a
sociabilidade alimenta-se do amor e compoe-se primeiramente das relacoes
e comunidades propriamente amorosas: a familia e a amizade. O ser
humano sO cresce e se desenvolve na sua natureza propria através da
socializacdao, do contacto com outros: «Um ser humano esta feito de tal
maneira que ndo se realiza, ndao se desenvolve nem pode encontrar a sua
plenitude ‘se ndo for na entrega sincera de si proprio aos outros’ (Gaudium
et spes, n. 24). Nem sequer chega a conhecer a fundo a sua propria verdade
se ndo for no encontro com os outros»! >,

Assim o vemos no proprio Evangelho, «Todo aquele que cumprir a
vontade do meu Pai celeste, é meu irmio, minha irmi e minha mae»16l e
dai tiram-se ricas consequéncias para a familia como célula basica da
sociedade. «Deus é amor e vive em si mesmo um mistério de comunhao
pessoal de amor. Criando-a a sua imagem e conservando-a continuamente
no ser, Deus inscreve na humanidade do homem e da mulher a vocacao e a
consequente capacidade e responsabilidade do amor e da comunhdo. O
amor é, portanto, a vocacdo fundamental e inata de todo o ser humano»!!7],

E em relacdio a amizade — «Chamei-vos amigos»[lg] —, acontece o
mesmo: nutre-se do amor de Deus e constroi comunidade. «Pela graca que
Ele nos da, somos elevados de tal maneira que somos realmente seus
amigos. Com o mesmo amor que ele derrama em nos podemos ama-lo,
levando a seu amor aos outros, com a esperanca de que também eles



encontrardo o seu lugar na comunidade de amizade fundada por Jesus
Cristo»!19],
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7. A liberdade humana

A Igreja considera que a liberdade é um sinal eminente da imagem
divina no homem. A participagdo da humanidade na bem-aventuranga
divina é um bem tdo grande e tdo desejado pelo Amor divino que Deus quis
correr o risco da liberdade humana. Na perspetiva ética, a liberdade ndo é
tanto uma propriedade natural da pessoa como uma conquista, fruto da
educacdo, do desenvolvimento das virtudes morais, e da graca de Deus.
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e 6. O respeito pela liberdade
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1. Deus criou o0 homem livre

A Sagrada Escritura diz-nos que Deus criou o ser humano como um ser
livre. «Desde o principio, Ele criou o homem, e entregou-o ao seu proprio
juizo. Se quiseres, observaras os mandamentos; ser-lhes fiel sera questao da
tua boa vontade. Ele p6s diante de ti o fogo e a agua; estende a mao para o
que quiseres. Diante do homem estdao a vida e a morte; o que ele escolher,

isso lhe sera dado»!1.

A Igreja considera que a liberdade «é um sinal eminente da imagem
divina no homem»!?!. Ao mesmo tempo, ensina-nos porqué e para que Nos
foi dada a liberdade: «Deus quis deixar o homem entregue a sua propria
decisdo, de tal modo que procure por si mesmo o seu Criador e, aderindo
liviemente a Ele, chegue a total e beatifica perfeicdo»!3l. Criando o ser
humano a sua imagem e semelhanca, Deus realiza o seu designio de criar
seres que sejam capazes de participar na sua propria vida divina e de entrar
em comunhdo com Ele.

Para que cada um possa aderir livremente a Deus, como diz a
Constituicdo Gaudium et spes, é necessario que todos sejam livres, ou seja,
capazes de conhecer e de afirmar autonomamente o bem. Isto implica que
cada pessoa, que é um ser finito e falivel, tenha também a lamentavel
possibilidade de fazer mau uso da liberdade que Deus lhe deu, negando o
bem e afirmando o mal. Mas, se nao fosse verdadeiramente livre, o ser
humano ndo podia participar na felicidade divina, que consiste em conhecer
e amar o0 Sumo Bem, que é o proprio Deus. Os astros seguem com toda a
exatiddo as leis que Deus lhes imp06s, mas ndo podem conhecer e amar, nao
podendo, por isso, participar na felicidade de Deus. Como escreve S.
Josemaria, «s0 nos, os seres humanos — nao me refiro agora aos anjos —, nos
unimos ao Criador pelo exercicio da nossa liberdade»!*l. A participacdo dos
homens na bem-aventuranca divina € um bem tdo grande e tao desejado
pelo amor divino que Deus quis correr o risco da liberdade humana.



Para compreender melhor tudo isto, vamos considerar a seguir os
diferentes sentidos em que se fala de liberdade, a esséncia da liberdade, e
depois a liberdade vista do ponto de vista da historia da Salvacao.

2. As dimensoes humanas da liberdade humana

A liberdade humana tem varias dimensoes. A liberdade de coagdo € a
que goza uma pessoa que pode realizar externamente o que decidiu fazer,
sem imposicdo ou impedimento de agentes externos. E geralmente deste
modo que a liberdade é entendida no ambito do direito e da politica; assim,
fala-se de liberdade de expressdao, de liberdade de reunido, etc., para
significar que ninguém pode impedir legitimamente uma pessoa de exprimir
0 seu pensamento ou de se reunir com quem quiser, sempre dentro dos
limites estabelecidos pelas leis. Carecem desta liberdade, por exemplo, os
presos e os prisioneiros de guerra.

A liberdade de escolha ou liberdade psicoldgica significa a auséncia
(ou ndo) da liberdade interior para escolher uma coisa ou outra. Nao se trata
ja da possibilidade de a pessoa fazer alguma coisa, mas a de decidir
autonomamente, sem estar sujeita a um determinismo interior, quer dizer,
sem que uma forca interna diferente da sua vontade a leve a escolher
necessariamente uma coisa, impedindo-a de escolher as possiveis
alternativas. A liberdade psicoldgica é a capacidade de autodeterminacao.
Certas doencas mentais agudas, algumas drogas ou um estado de muita
agitacao (perante um incéndio, por exemplo) podem privar a pessoa, total
ou parcialmente, da liberdade psicoldgica.

A liberdade moral é a liberdade de que goza a pessoa que nao esta
escravizada pelas mas paixoes, pelos vicios ou pelo pecado. Entendida
neste sentido, a liberdade ndo é tanto uma propriedade natural da pessoa,
como uma conquista, fruto da educagdo, das virtudes possuidas e da graca
de Deus. A Sagrada Escritura e o Magistério da Igreja falam com
frequéncia da liberdade neste sentido, ao dizerem que Cristo nos torna
livres.

3. A essencia da liberdade



Nas trés dimensOes que acabam de se explicar, a liberdade aparece
como negacdo de alguma coisa: nega a existéencia de impedimentos
exteriores para agir, de condicionamentos interiores para escolher, e de
obstdculos morais para o seu reto exercicio. A auséncia destes
impedimentos, condicionamentos e obstaculos é um requisito para que o
homem seja livre, mas ndo exprime a esséncia positiva da liberdade. Deus é
livre, e a sua liberdade ndao pode ser a negacdao de condicionamentos
exteriores nem interiores, que Ele ndao tem nem pode ter. A liberdade tem,
pois, de consistir numa realidade diferente da mera auséncia de
condicionamentos determinantes.

Com efeito, a esséncia da liberdade (aquilo que tem necessariamente de
ocorrer para haver liberdade) e o seu ato proprio é a adesdao autbnoma ao
bem, ou seja, o amor do bem, que é o ato por exceléncia da liberdade. A
liberdade e o amor estdo intimamente ligados: nao ha amor verdadeiro que
nao seja livre, nem verdadeira liberdade que nao se exercite como amor por
alguma coisa ou por alguém. Tanto a liberdade de Deus, como a liberdade
de Cristo e a liberdade dos homens sdo reconhecimento e amor do bem
enquanto tal, apenas pelo facto de ser bom.

E a adesdo auténoma ao bem, muito mais do que a possibilidade de
escolher entre varias alternativas, que exprime a esséncia da liberdade. Para
uma boa mae, ndo amar um filho ndo é uma alternativa possivel, mas nem
por isso o amor ao filho deixa de ser uma opcao livre; e o sacrificio que
esse amor pode implicar também ndo diminui a sua liberdade. Explica S.
Josemaria: «Reparem, quando uma mae se sacrifica por amor dos filhos,
escolheu. E, conforme a medida desse amor, assim se manifestara a sua
liberdade. Se esse amor for grande, a sua liberdade sera fecunda, e o bem
dos filhos provém dessa abencoada liberdade, que pressupOe entrega, e

provém dessa abencoada entrega, que é precisamente a liberdade»!!.

O sacrificio e a entrega aquilo que se ama sdo uma expressao de
liberdade, porque nascem do amor, e o amor ndao pode deixar de ser livre.
Na sua oracao no Jardim das Oliveiras, custou muito a Cristo carregar com
os pecados humanos e enfrentar a sua Paixdo redentora, mas entregou
livremente a sua vida: «Por isso o Pai Me ama, porque dou a minha vida

para a tomar de novo. Ninguém Ma tira, sou Eu que a dou livremente»!%l.



Em nos, a inclinagdo para o mal devida ao pecado original pode tornar mais
custosa a adesdao ao bem. Como dizia S. Josemaria, «a oposicdo entre
liberdade e entrega é um sinal inequivoco de que o amor esta vacilante, pois
é nele que reside a liberdade»!”). Se ndo houvesse uma adesdo auténoma ao
bem que requer sacrificio, se ndo se amasse verdadeiramente o bem que
envolve sacrificio, entdao haveria oposicdo entre a liberdade e a entrega que
esse bem permite. «Queria gravar isto a fogo em cada um: a liberdade e a
entrega nao se contradizem: apoiam-se mutuamente. A liberdade s6 se pode
entregar por amor, nao concebo outra espécie de desprendimento. Nado é um
jogo de palavras mais ou menos acertado. Na entrega voluntaria, em cada
instante dessa dedicacdo, a liberdade renova o amor, e renovar-se € ser
continuamente jovem, generoso, capaz de grandes ideais e de grandes
sacrificios»8l.

4. A liberdade do ponto de vista historico-salvifico

A Sagrada Escritura considera a liberdade humana a partir da perspetiva
da Histéria da Salvacdo. Por causa da primeira queda, a liberdade que o
homem tinha recebido de Deus ficou submetida a escraviddo do pecado,
embora ndo se tenha corrompido por completo!®. S. Paulo afirma
claramente, sobretudo na Carta aos Romanos, que o pecado que se
introduziu no mundo por causa do pecado de Addo é mais forte do que a
inteligéncia e a vontade humanas, e inclusivamente do que a lei de Moisés,
que ensinava o que é preciso fazer, mas nao dava a forca para o fazer
sempre. Cada um dos pecados humanos é um ato livre, pois caso contrario,
ndo seriam pecados, mas a forca do pecado manifesta-se no facto de que,
falando em geral, sem a graca de Cristo, ndo conseguiriamos evitar o
pecado sempre, porque temos a inteligéncia obscurecida e a vontade
debilitada. Pela sua Cruz gloriosa, anunciada e preparada pela economia do
Antigo Testamento, «Cristo obteve a salvacdo de todos os homens,
resgatando-os do pecado, que os retinha numa situacdo de escravatura»!19l,
Com a graca de Cristo, podemos evitar o pecado, como se vé nao so na vida
dos santos canonizados, mas na de tantos cristdos que vivem em graca,
evitam os pecados graves e, quase sempre, também os veniais deliberados.
Colaborando com a graca que Deus da por meio de Cristo, cada pessoa
pode gozar da plena liberdade em sentido moral: «Cristo libertou-nos para
sermos livres»! 11,



A possibilidade de o ser humano pecar nio fez com que Deus
renunciasse a cria-lo livre. A necessidade que todos temos de ser livres para
sermos felizes faz que Deus leve a sério a liberdade humana e as
consequéncias que os nossos atos livres tém no tempol'?l. O facto de a
Redencio ter sido feita mediante o sangue de Cristol'3! confirma o valor e o
respeito de Deus pela liberdade humana. A nossa liberdade ¢é verdadeira, o
seu exercicio tem um grande valor, positivo ou negativo, e traz consigo uma
responsabilidade.

5. A liberdade e 0 bem moral

Como se disse, a liberdade visa o bem moral, de modo que a sua posse
torna o homem feliz. Para ajudar a reconhecer e a aderir a esse bem, cada
pessoa tem a sua disposicdo a lei moral, que € a capacidade de discernir o
que é bom e o que é mau da realidade conforme os planos de Deus, que sdo
sempre bons. As outras leis humanas também conduzem ao bem quando
estdao em harmonia com a lei moral divina.

De qualquer forma, hd quem considere que a lei condiciona a sua
liberdade, como se a liberdade comecasse onde acaba a lei e vice-versa.

A realidade é que o comportamento livre é regulado por cada pessoa de
acordo com o conhecimento que tem do bem e do mal: cada um realiza
livremente o que conhece como bom e evita livremente o que vé como mau.
A lei moral é como que uma luz para facilitar a escolha do bem e a recusa
do mal.

Por isto, aquilo que se op0e a lei moral nao é a liberdade, é o pecado. A
lei indica indubitavelmente que € necessario corrigir o desejo de realizar
acOes pecaminosas que uma pessoa pode ter (o desejo de vinganca, de
violencia, de roubar, etc.), mas essa indicacdo moral ndao se opOe a
liberdade, que visa sempre a afirmacao livre do que é bom, nem pressupoe
uma coacao da liberdade, que conserva sempre a lamentavel possibilidade
de pecar. «Atuar mal ndo é uma libertacao, mas uma escravidao [...]. Talvez
[a pessoa] declare que procedeu de acordo com as suas preferéncias, mas
ndo conseguira pronunciar o nome da verdadeira liberdade, porque se



tornou escravo daquilo pelo qual optou e optou pelo pior, pela auséncia de
Deus, e ai ndo ha liberdade»!14l.

Pode acontecer que as leis e os regulamentos humanos, dada a
generalidade e a concisdao dos termos com que se exprimem, ndo sejam, em
certos casos particulares, indicadores fiéis daquilo que uma determinada
pessoa deve fazer. Uma pessoa bem formada sabe que, nesses casos
concretos, deve fazer o que sabe com certeza que é bom!!>. Mas ndo ha
nenhum caso em que seja bom fazer acoes intrinsecamente mas, ou seja,
acOes proibidas pelos preceitos negativos da lei moral natural ou da lei
divina positiva (adultério, homicidio deliberado, etc.)[16].

Como se disse antes, o ser humano pode usar mal a sua liberdade,
porque tanto o seu conhecimento como a sua vontade sdo faliveis. As vezes,
a consciéncia moral engana-se e considera como bom o que na realidade é
mau. Por isso, porque a consciéncia pode cometer erros, o reto uso da
liberdade e a atuacao em conformidade com a prdpria consciéncia nem
sempre coincidem. Dai a importancia de formar bem a consciéncia, de
modo que seja possivel evitar os erros de juizo em que caem
frequentemente as pessoas que tém pouca formacdo ou, pior ainda, as que
tem convic¢oes deformadas pelo vicio, a ignorancia ou a superficialidade.

6. O respeito pela liberdade

De tudo o que se disse até agora, depreende-se que a liberdade é um
grande dom de Deus, que leva consigo uma enorme responsabilidade
pessoal, e que nao deve ser limitada pelos seres humanos — as autoridades
humanas, civis e eclesiasticas — para além do exigido pela justica e por
claros imperativos do bem comum, da sociedade civil e da eclesiastica. A
este proposito, S. Josemaria escrevia: «E necessario amar a liberdade. Evitai
esse abuso que parece exacerbado nos nossos tempos — esta patente e
continua a manifestar-se, de facto, em todo o mundo — e que revela o
desejo, contrario a nossa licita independéncia, de obrigar as pessoas a
formar grupos uniformes naquilo que é opinavel, a criar como que dogmas
doutrinais temporais e a defender esse falso critério com tentativas e
propaganda de natureza e substancia escandalosas, contra quem tem a
nobreza de ndo se lhe submeter [...]. Temos de defender a liberdade. A



liberdade dos membros, mas formando um s6 corpo mistico com Cristo,
que é a cabeca, e com o seu Vigario na Terra»!17],

As relacoes interpessoais, ja fora do ambito da governacdo humana,
também devem ser presididas pelo respeito pela liberdade e pela
compreensdo dos pontos de vista diferentes. E este deve ser também o estilo
do apostolado cristdo. «Amamos a liberdade, em primeiro lugar a das
pessoas que procuramos ajudar a aproximarem-se do Senhor no apostolado
de amizade e confidéncia, que S. Josemaria nos convida a realizar com o
testemunho e com a palavra [...]. A verdadeira amizade contém um sincero
afeto mutuo, que é verdadeira protecao da liberdade e da intimidade
reciprocas» 18,

O respeito pela liberdade alheia ndo significa pensar que tudo o que as
outras pessoas fazem livremente é bom. O reto exercicio da liberdade
pressupoe o conhecimento do que é bom para cada um. Propor ou ensinar a
outros o que é verdadeiramente bom ndo é um atentado contra a liberdade
alheia; o facto de uma pessoa livre propor a verdade a outra pessoa
igualmente livre, explicando-lhe as razdes que a sustentam, é sempre
positivo. O que ndo se deve fazer é impor a verdade mediante a violéncia
fisica ou psicolégica. S6 a legitima autoridade pode usar a coacdo, nos
casos e nas modalidades previstas pelas leis justas.
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8. O dominio sobre a criacao. O trabalho. A ecologia

Deus da ao homem o dominio sobre o mundo e manda-o exercer esse
dominio. A protegcdo do ambiente é uma obrigacdo moral que compete a
cada pessoa e a toda a humanidade. A ecologia é um dos ambitos em que o
didlogo dos cristdos com os fiéis doutras religibes é especialmente
importante para estabelecer uma boa colaboragdo.
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1. Deus da ao ser humano a capacidade de dominar a criacao
material.

Segundo o relato do Génesis, Deus cria 0 homem e a mulher e chama-os
a participar na execucao do Seu plano sobre a criacdo. Este chamamento
manifesta-se no facto de Deus conceder ao ser humano o dominio sobre a
Terra e mandar que o exerca.

A concessdo desta missdo esta expressa especialmente em trés textos do
Génesis:

«Depois, Deus disse:“Facamos o ser humano a nossa imagem, a nossa
semelhanca, para que domine sobre os peixes do mar, sobre as aves do céu,
sobre os animais domeésticos e sobre todos os répteis que rastejam pela
terra”» (Gn 1, 26).

«Abencoando-os, Deus disse-lhes:“Crescei e multiplicai-vos, enchei e
dominai a terra. Dominai sobre os peixes do mar, sobre as aves dos céus e
sobre todos 0s animais que se movem na terra”» (Gn 1, 28).

«O Senhor Deus tomou o0 homem e colocou-o no jardim do Eden para o
cultivar e para o guardar» (Gn 2, 15). Deus concede aos seres humanos o
poder de participarem inteligente e livremente no aperfeicoamento da

harmonia da criacdo, para beneficio deles e dos seus préximos!!: torna-os
seus colaboradores.

O plano divino originario consistia em que o homem, vivendo em
harmonia com Deus, com os outros e com o mundol?!, orientasse para o
Criador nao s a sua pessoa, mas também o universo inteiro, de modo a que

a criacdo desse gléria a Deus através do homem!3!,

«A criacdo foi feita em vista do Sabado e, portanto, do culto e da
adoracdo a Deus. O culto esta inscrito na ordem da criacao (cf. Gn 1,
14)»141,

O dominio, que abarca todo o mundo visivel, todos os recursos que a
Terra encerra e que o homem pode descobrir mediante a sua atividadel®], é



concedido a todos os homens e povos. Dai se podem extrair as seguintes
consequéncias:

a) A propriedade absoluta da Terra pertence a Deus: «Do Senhor € a
Terra e o que nela existe, 0o mundo inteiro e os que nele habitam» (SI 24, 1)

(6] O homem deve considerar-se a si préprio apenas como administrador de
um bem.

b) A natureza ndo é uma realidade que nao tem dono, mas € patrimonio
da humanidade. Portanto, o seu uso deve reverter em beneficio de todos!”].

c) O homem «deve considerar as coisas externas, que possui
legitimamente, ndo sO como suas, mas também como comuns, no sentido

em que hdo de aproveitar ndo s6 a um, mas também a todos os outros»!8],
2. A imagem de Deus no homem, fundamento desse dominio

O homem, quanto a sua dimensdo corporal, tem uma certa afinidade
com as outras criaturas. Mas quanto a sua dimensdo espiritual, tem uma
verdadeira afinidade com Deus, pois foi criado a sua imagem e semelhanca,
e foi-lhe prometida a imortalidade.

A imagem de Deus no homem é o fundamento do seu poder sobre a
criacdo: «O homem é a imagem de Deus, entre outros motivos pelo
mandato recebido do seu Criador de submeter e dominar a Terra. Na
realizacao deste mandato, o homem, todo o ser humano, reflete a propria

acdo do Criador do universo».

A condicao de imagem de Deus também indica ao ser humano o modo
de exercer o seu dominio: deve subordinar a posse, o0 dominio e o uso das
coisas a semelhanca divina e a sua vocacdo para a imortalidadel%].

«A sua tarefa é “dominar” as outras criaturas, “cultivar o jardim”; mas é
preciso fazé-lo no ambito da obediéncia a lei divina e, por conseguinte, no
respeito pela imagem recebida, fundamento claro do poder de dominio,
concedido em vista do seu aperfeicoamento»!1!.



Como imagem de Deus, o homem participa na sua Sabedoria e na sua
Soberania sobre o mundo!'?l. Precisamente por isso, deve aproximar-se da
Terra com a mesma atitude do Criador, que nao é s6 de omnipoténcia, mas
também de providéncia amorosa. Como consequéncia, 0 homem deve atuar
na terra «com santidade e justica (...), com retidao de espirito» (Sb 9, 3),
com sabedoria e amor 13!, «como “dono” e “guardido “inteligente e nobre,
ndo como “explorador” sem nenhum cuidado»!'#l. Desta forma, através do
homem, a providéncia de Deus sobre o mundo torna-se visivel e efetiva.

O homem recebe a missao sobre o mundo para o aperfeicoar, ndo para
o destruir. Ndo para o transformar num caos, «mas numa bela morada onde
tudo se respeite»'!]. Esta capacidade do homem ndo é um poder absoluto,
que sO0 Deus tem, nem muito menos um poder despotico, de «usar e
abusar», ou de dispor das coisas conforme o seu capricho! 161,

«E certo que o homem recebeu do préprio Deus o encargo de “dominar”
as coisas criadas e de “cultivar o jardim” do mundo, mas esta é uma tarefa
que tem de levar a cabo respeitando a imagem divina recebida e, portanto,
com inteligéncia e amor: deve sentir-se responsavel pelos dons que Deus

lhe concedeu e lhe concede continuamentex»!17],

A sua funcdo neste mundo encontra uma expressao adequada no
conceito de administracdol'8l. O ser humano recebe o presente da natureza
visivel para o administrar em funcdo da sua propria perfeicdao e a dos seus
semelhantes! 9.

3. O trabalho no plano de Deus

O mandato de lavrar e cuidar a terra realiza-se mediante o trabalho.
Portanto, este ndo se impoe ao homem como consequéncia do pecado
original, mas entra no plano de Deus desde o principio:

«O homem teve de trabalhar desde que foi criado. Ndo estou a inventar;
basta abrir as primeiras paginas da Biblia Sagrada, onde lemos que — antes
de o pecado entrar na humanidade e, com ele, como consequéncia dessa
ofensa, a morte, as penas e as misérias (cf. Rm 5, 12) — Deus formou Adao
com o barro da terra e criou para ele e para a sua descendéncia este mundo



tao belo, “ut operaretur et custodiret illum*“ (Gn 2, 15), para o trabalhar e o
conservar.

»Temos, pois, de nos convencer de que o trabalho é uma realidade
magnifica, que se nos impde como lei inexoravel a que todos estamos
submetidos, de uma ou de outra forma, apesar de alguns pretenderem
esquivar-se a ela. Compreendei bem: esta obrigacdo nao surgiu como
sequela do pecado original, nem é uma descoberta dos tempos modernos. E
um meio necessario que Deus nos confia neste mundo, enchendo os nossos
dias e tornando-nos participantes do seu poder criador, para ganharmos o
nosso sustento e, simultaneamente, colhermos “o fruto em ordem a vida
eterna” (Jo 4, 36): “o homem nasce para trabalhar como as aves nascem

para voar” (Jb 5, 7)»[20],

Quando o homem, «com o trabalho das suas mdos ou com a ajuda dos
recursos técnicos, cultiva a terra para que produza frutos e chegue a ser
morada digna de toda a familia humana»!'?!l, a0 mesmo tempo que procura
o proprio sustento e o da sua familia, presta um servico a sociedade;
coopera pessoalmente com Deus, para que a sua obra se desenvolva e
complete, para que os seus designios na histéria se cumpram, e assim,
também se aperfeicoa a si propriol%2/.

A dimensdao social da pessoa humana faz que estejamos
necessariamente interligados uns aos outros e que, portanto, precisemos uns
dos outros. Em certo sentido, esta realidade é expressdo do facto de sermos
imagem de Deus, comunidade de pessoas que partilham entre si o sumo
Bem. De modo analogo, com o trabalho e o servigo, o homem faz presente
o cuidado de Deus por cada pessoa, e recebe também o cuidado de Deus
pelo trabalho e servico dos outros.

4. Ecologia. Senhorio do homem e valor da natureza

O termo «ecologia» (do grego oikia: casa) aplica-se, sobretudo, as
relagoes do homem com a natureza.

Durante os ultimos decénios, os ensinamentos da Igreja sobre a questao

ecolégica foram muito abundantes!?3l. Sem descer a solucdes concretas, que
ndo sao da sua competéncia, oferece importantes orientacoes, que



constituem um guia imprescindivel para as relacoes da pessoa com o
mundo.

A natureza ao servico da pessoa humana

A natureza tem um valor objetivo, mas nao absoluto. O dom da criacao
foi dado ao homem para o servir, e unido a ele, dar gloria a Deus.

Assim, a natureza participa da vocacdao de servico que o homem
também tem!24],

«Todas as formas de vida devem ser respeitadas, cuidadas e amadas de
verdade, como criacao do proprio Deus, que criou tudo o que é “bom”. Mas
é precisamente o valor especial da vida humana que nos aconselha, e de
facto nos obriga, a examinar cuidadosamente o modo como usamos as
outras espécies criadas»!?°l. Por isso, para salvaguardar a natureza, «o
problema decisivo — afirma Bento XVI — é a capacidade moral global da
sociedade. Se ndo se respeita o direito a vida e a morte natural, se tornamos
artificial a concecdo, a gestacdo e o nascimento do homem, se sacrificamos
embrides humanos para a investigacdo, a consciéncia comum acaba por
perder o conceito de ecologia humana, e com ele, o da ecologia ambiental.
E uma contradicdo pedir as novas geracdes o respeito pelo ambiente
natural, quando a educacdo e as leis ndo as ajudam a respeitarem-se a si
proprias»[26.,

A vida dos outros seres tem também um grande valor, mas ndo se trata
de um valor oposto ao da pessoa, pelo contrario, o valor da vida animal e
vegetal adquire o seu pleno sentido se a perspetivamos em relacdo a vida da
pessoa humana. Francisco chama a atencado para a evidente incoeréncia de
opor os dois valores:

«As vezes nota-se uma obsessdo por negar toda a preeminéncia a pessoa
humana, e leva-se para a frente uma luta por outras espécies que nao
desenvolvemos para defender a igual dignidade entre os seres humanos»2’1.
«Nao pode ser real um sentimento de intima unido com o0s outros seres da
natureza se, a0 mesmo tempo, ndo ha no coracdo ternura, compaixdo e
preocupacdo pelos seres humanos»28l.



O respeito pela natureza

«A intervencdao humana ndo € criadora: encontra ja uma natureza
material que, como ela, tem a sua origem em Deus Criador, e da qual o

homem foi constituido nobre e sdbio guardido»'?°l.

A natureza ndo é obra do homem, mas de Deus. O seu valor ndo é o que
o homem lhe quiser dar tornando-se ele a sua medida. A natureza esta ao
seu servico, mas ndo ao servico dos seus caprichos, antes sim da sua
perfeicdo como pessoa, tem uma fisionomia propria e um destino dados
previamente por Deus»!3%],

Isto implica que a acdo humana sobre o mundo «ndo deve fazer uso da
natureza contra o préoprio bem do ser humano, o bem do préximo e o bem
das futuras geracoes. Por isso ha uma dimensao ética no conceito e na
pratica do desenvolvimento, que deve ser respeitada em todos os casos»!311.

Em consequéncia, a lei que deve reger a relacio do homem com o
mundo nado € a lei da utilidade, aquela que a razdo estabelece levada apenas
pelos fins econémicos, considerando a natureza unicamente como material
disponivel.

A necessidade de conversdo e o cuidado da natureza

A educacdao daresponsabilidade ecologica, quer dizer, da
responsabilidade relativamente a si proprio, aos outros e ao ambiente deve
ter, portanto, como primeiro objetivo, a conversao, a mudancga interior da
pessoa3?],

O Papa Francisco lamenta que «alguns cristdos comprometidos e
piedosos, sob uma desculpa de realismo e pragmatismo, costumam rir-se
das preocupacOes pelo ambiente. Outros sao passivos, ndao se decidem a
mudar de habitos e tornam-se incoerentes. Faz-lhes falta entdo uma
conversao ecoldgica, que implica deixar germinar todas as consequéncias
do seu encontro com Jesus Cristo nas relacoes com o mundo que os rodeia.
Viver a vocacao de sermos protetores da obra de Deus € parte essencial de
uma existéncia integra, nao € opcional, nem € um aspeto secundario da
experiéncia crista»!331,



O que foi dito acima implica um novo modo de atuar na relacao com os
outros e com a natureza, a superacdo das atitudes e estilos de vida
conduzidos pelo egoismo, que sdao a causa do esgotamento dos recursos
naturais!>*. A protecdo do ambiente serd considerada eficazmente como
uma obrigacao moral que compete a cada pessoa e a toda a humanidade.
Nao sera apreciada apenas como uma questdo de interesse pela natureza,
mas da responsabilidade de cada ser humano perante o bem comum e o0s

designios de Deus!3>],

A obrigacdo de contribuir para o saneamento ambiental afeta todos os
seres humanos. «Ainda com maior razdao os que creem em Deus Criador —
e, portanto, sabem que no mundo existe uma ordem bem definida e
orientada para um objetivo — devem sentir-se chamados a interessar-se por
este problema. Os cristdos, especialmente, descobrem que a sua tarefa
dentro da criacdo, bem como os seus deveres para com a natureza e o seu

Criador, fazem parte da sua fé»36],

No campo concreto das relacbes do homem com o mundo, os cristaos
téem também de desempenhar o papel de difundir os valores morais e de

contribuir para a educacio na consciéncia ecolégical3”].,

Precisamente pelo seu carater global, a ecologia é um dos ambitos em
que o diadlogo dos cristdos com os fiéis doutras religides é particularmente
importante para estabelecer uma boa colaboracdo com todos!38].
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9. O ser humano criado por Deus como homem e mulher

O ser humano é pessoa por ser humano. A igualdade das pessoas deve
exprimir-se no respeito por cada um e pelas coletividades. As
discriminacbes, o racismo e a xenofobia sdo injustas. O casamento é
«conjugalidade» e pressupoe um vinculo de «copropriedade». A Igreja
exige que as pessoas que apresentam tendéncias homossexuais sejam
acolhidas com respeito, compaixdo e delicadeza.
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S6 Deus € plenitude; s6 Ele é por Si proprio. Todos os seres criados dao
gldria a Deus com a sua existéncia e isso reflete-se na harmonia e beleza do
conjunto. O monte Quilimanjaro, as estepes da Sibéria, o rio Amazonas e o
oceano Indico, os recifes de corais da Australia e a imensiddo do cosmos
ddo gloria a Deus. Os seres vivos também ddo gloria a Deus com o préprio
facto da sua vida, por terem movimento, por se desenvolverem, por terem
uma inclinacdo necessaria para a sua perfeicdo propria, desde as formas
mais simples de vida até as mais complexas.

O ser humano, no entanto, ndo é mais um na escala da criacdo: «De
todas as criaturas visiveis s6 o homem é “capaz de conhecer e amar o seu
Criador” (Gaudium et Spes, 12, 3); ele € a tnica criatura da Terra que é
querida por Deus por si mesma” (Gaudium et Spes, 24, 3)» (Catecismo da
Igreja Catdlica, n. 356). A diferenca que marca a nossa capacidade de
sermos origem dos nossos atos ¢ uma diferenca radical; ndo se trata de uma
diferenca apenas de grau, mas de uma diferenca essencial.

A estrutura do ser humano pressupde uma composicdo de matéria e
espirito, que conforma um mesmo e Unico sujeito. Deste modo, o ser
humano ndo é uma «justaposicao de dois elementos contrapostos», mas a
unido de dois coprincipios numa s6 substancia, de maneira que «o corpo do
homem participa na dignidade da “imagem de Deus”: é corpo humano
precisamente por ser animado pela alma espiritual, e é a pessoa humana na
sua totalidade que esta destinada a tornar-se, no Corpo (Mistico) de Cristo,
templo do Espirito (cf. 1Co 6, 19-20; 15, 44-45)» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 364).

Esta realidade ontologica — isto é, da nossa natureza — permite que o ser
humano possa conhecer e amar: é por isso que podemos dominar 0 cosmos,
ter consciéncia de nos proprios, perceber que os outros também sdo um
«eu» unico, descobrir Deus, relacionarmo-nos com Ele e ama-lo,
escolhendo-O como fim, e orientar a nossa vida para Lhe dar gloria,
fazendo a sua vontade.

Portanto, «Deus criou tudo para o homem (cf. Gaudium et Spes, 12, 1;
24, 3; 39, 1), mas o homem foi criado para servir e amar a Deus e para Lhe
oferecer toda a criacdo»!!! (Catecismo da Igreja Catélica, n. 358). Em
resumo, o homem foi criado por Deus como corpo e espirito para Lhe dar



gloria, ordenando para Ele, com o seu amor, todas as realidades materiais e
espirituais.

1. Dignidade humana, racismo, xenofobia e discriminacao

«Porque é a “imagem de Deus”, o individuo possui a dignidade de
pessoa: ele nao é somente alguma coisa, € alguém» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 357). Por isso, a relacao do ser humano com o cosmos, com as
outras pessoas e com Deus é muito particular, e diferente da de todas as
outras criaturas visiveis; tem a singularidade de um sujeito que é tnico e
que é capaz de amar livremente. O fim para que foi criado — o amor a Deus
e aos outros — explica a grandeza do seu ser e constitui «a razao
fundamental da sua dignidade» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 356).

Por sua vez, esta dignidade intrinseca da pessoa humana é o fundamento
em que se apoia a radical igualdade de todos em termos do seu ser e da sua
liberdade de atuar. «O respeito pela pessoa humana implica o respeito pelos
direitos que dimanam da sua dignidade de criatura» (Catecismo da Igreja
Catdlica, n. 1930)12.

Com efeito: a qualidade de pessoa, de ser alguém, é comum a todos 0s
seres humanos, tal como é comum a sua origem, o seu fim e os meios de
que dispOem para o atingir. Pelo contrario, as suas qualidades individuais ou
sociais, a sua cultura, a sua idade, a sua saude, etc. ndo podem fazer mudar,
nem a sua qualidade de pessoa nem a dignidade que ela pressupoOe: ser
embrido humano, crianca, jovem ou de maior idade; ter mais ou menos
educacao, fortuna, um estatuto social determinado; ter saiide ou estar
doente; viver num lugar ou noutro ou numa época histérica ou noutra —
qualquer destas circunstancias se da no sujeito, mas em nada altera a sua

condicio de ser pessoall®l. O ser humano é pessoa por ser humano.

Além disso, o ser humano é um sujeito essencialmente relacional,
porque toda a estrutura do seu ser foi «desenhada» para o amor, e o amor
pressupOe uma inclinacao para uma relacao vinculante e positiva com Deus
e com outros seres pessoais. Esta realidade constitui mais um fundamento
da igualdade da pessoa, que deve exprimir-se no respeito por cada um e no
respeito pelas coletividades.



A discriminagao, pelo contrario, define-se como a atitude de «selecionar
excluindo», ou de dar um tratamento desigual a uma pessoa ou a um grupo
por motivos raciais, religiosos, politicos, de sexo, de idade, de condicao
fisica ou mental, etc. Quer dizer, trata-se dum tratamento desigual que é
injusto, e ndo apenas de algo «diferencial»'*. Tratar de modo diferente o
que em si mesmo € igual é tdao injusto como tratar de maneira igual
realidades diferentes. A discriminagdo, na sua acecdao geral de sentido
negativo, nunca tem justificagao.

O racismo é uma forma de exaltacdo duma etnia concreta (de
idolatrial®), que atribui a uma raca especifica qualidades superiores e
direitos exclusivos e considera as outras racas essencialmente inferiores,
menos dignas e excluidas de determinados direitos. Também pode
apresentar sO uma forma negativa: a exclusao de alguém ou de algum grupo
do respeito e dos direitos devidos a todas as pessoas e a todos os grupos de
pessoas (por exemplo, o antissemitismo, o desprezo pelos ciganos...; em
ultima analise, a consideracdao de qualquer raca como inferior).

A xenofobia consiste no «ddio, repugnancia ou hostilidade para com os
estrangeiros». Trata-se também duma selecdo negativa e excludente (da
valorizacdo da dignidade devida a alguém e, neste caso, do reconhecimento
de direitos fundamentais). E especialmente grave quando tem como alvo 0s
mais débeis, como por exemplo os imigrantes e os refugiados.

Também sdo discriminacdes injustas todas as que eliminam ou limitam
o respeito pela vida, por exemplo, arrogando-se o direito de decidir quais
sdo as vidas que valem a pena e as que ndo valem, ou de acrescentar a
pessoa qualquer tipo de exigéncias para além do proprio facto de ser pessoa
(nos casos de deficiéncia fisica ou psiquica, de idade ou saude, etc.). E sdo
igualmente injustas as discriminacOes que impoem deveres ou diminuem
direitos por motivo de qualquer diferenca acidental: «Toda a forma de
discriminacdao nos direitos fundamentais da pessoa, quer seja social ou
cultural, por motivos de sexo, raca, cor, condicdo social, lingua ou religido,
deve ser vencida e eliminada, por ser contraria ao plano divino (Gaudium et

spes, 29, 2)»61,

2. Dimensao antropoldgica da sexualidade



«O homem e a mulher foram criados, quer dizer, foram queridos por
Deus: em perfeita igualdade enquanto pessoas humanas, por um lado; mas,
por outro, no seu respetivo ser de homem e de mulher. “Ser homem”, “ser
mulher” é uma realidade boa e querida por Deus [...]. O homem e a mulher
sdo, com uma mesma dignidade, “a imagem de Deus”. No seu “ser homem”
e no seu “ser mulher”, refletem a sabedoria e a bondade do Criador»

(Catecismo da Igreja Catélica, n. 369)71,

A pessoa tem uma dimensdo sexuada que a abarca e configura
inteiramente: a pessoa «é» mulher ou «é» vardo em todos os aspetos da sua
vida: biolégica, psiquica e espiritual®. A igualdade radical reside no facto
de «ser uma pessoa humana»; a diferenca assenta no «modo» de ser pessoa
humana. Mulher e vardo sao «apresentacoes diferentes» da mesma e Unica
realidade pessoal, orientada para uma comunhao peculiar!®!.

A afirmacdo da heterossexualidade assenta na acecao da diferenca
natural entre pessoa feminina e masculina: proclama a sua igualdade como
pessoas e reconhece ao mesmo tempo a diferenca no modo de serem
pessoas. Além disso, sustenta que esta base de igualdade e diferenca
possibilita uma relacdo intersubjetiva peculiar, em que cada um da e recebe;
dai resulta um enriquecimento complementar e a possibilidade de se
constituirem em principio comum de geracdo. A inclinacdo natural entre
vardo e mulher no caso das pessoas humanas leva a um tipo especifico de
amor, o amor conjugal, que pressupoe a doagdo e a aceitacao de cada um
precisamente no que os diferencia. O casamento ndo é uma forma de
coabitacdo legitimada, é «conjugalidade»!'], ou seja, um vinculo de
«copropriedade» de cada um sobre o outro naquilo que ele é, como varao e
como mulher, como esposo e esposa, como pai e méde potenciall!l. Esta
unido exclusiva e permanente €, por sua vez, exigida pela dignidade dos
filhos que dela podem nascer, e para o seu cuidado e educacao.

O tratamento desigual da mulher ou do vardo, em funcdo dessa sua
condicdo, atenta obviamente contra a dignidade da pessoa. A diferenciacao
positiva da mulher (ou do vardo) € licita e legitima quando visa ter em conta
uma situacao especifica ou quando tem como objetivo reparar uma situacao
ou um desnivel injusto em determinadas circunstancias sociais; e é licita



porque se tenta justamente equilibrar um desequilibrio anterior, que era
injusto.

Os estudos acerca da diferenca de género e o seu tratamento
progrediram em quantidade e em qualidade, e proporcionam consideracoes
com interesse. Algumas derivacOes da teoria de género apontam para uma
radical rutura entre a realidade da natureza e do comportamento com base
na diferenciacao sexual, sustentando que o sexo, como tal, ndo existe, mas
foi uma criacdo cultural. Desta perspetiva, ndo € necessario propor a
igualdade entre mulher e vardo, porque a diferenca (o sexo) ndo existe
como tal; existem simplesmente tracos biol6gicos, mas estes fazem parte da
neutralidade natural do corpo humano e devem estar ao servico da
liberdade de cada um: outra coisa seria discriminacao e artificio. Dai que,
ainda deste ponto de vista, a primeira alienacao no plano pessoal consista
em aceitar a «diferenca real» entre mulheres e vardes, da qual derivam,
como consequéncias necessarias, a imposicao do casamento heterossexual e
da familia monogamica. Abolindo-se esta alienacdo, também se deve
eliminar o nexo entre a unido mulher-vardo e a procriacdo, a propria
maternidade (que castiga a mulher) e as relacdes que provém da origem:
maternidade e paternidade.

Nesta concecdo, as caracteristicas do corpo estdo a livre disposicao do
que cada um desejar, sendo portanto modificaveis em qualquer altura. Eu
sou o que decido ser, em funcdo dos meus desejos: € esta a unica variavel.
Posso ter um corpo com caracteristicas masculinas e sentir-me mulher, ou
homossexual, ou bissexual; posso querer ser transexual, etc. Todas as
possibilidades da propria vontade estao abertas e sao igualmente legitimas,
porque ndo existe uma realidade objetiva que as limite. Tudo isto contrasta
com os ensinamentos da Igreja acerca da estrutura prépria do ser humano: a
unidade de matéria e espirito, o sentido da corporalidade sexuada, a
complementaridade de mulher e vardo, a liberdade, o compromisso, o amor
conjugal, a realidade acerca da unido matrimonial e da familia, etc.

Quanto a homossexualidade (masculina ou feminina), é uma atracao,
exclusiva ou predominante, por pessoas do mesmo sexo. Pode ser fruto de
muitas variaveis, entre elas as caracteristicas psicoldgicas da pessoa e a sua

biografial'?l. «A Tradicio [da Igreja] declarou sempre que “os atos



homossexuais sdao intrinsecamente desordenados” (CDF, Persona humana,
8), pois fecham o ato sexual ao dom da vida».

«Um numero nao desprezivel de homens e de mulheres apresenta
tendéncias homossexuais profundas. Esta propensdo, objetivamente
desordenada, constitui, para a maior parte deles, uma provacao. Devem ser
acolhidos com respeito, compaixdo e delicadeza. Evitar-se-a, em relacao a
eles, qualquer sinal de discriminacao injusta. Estas pessoas sao chamadas a
realizar na sua vida a vontade de Deus, e, se sdo cristas, a unir ao sacrificio
da Cruz do Senhor as dificuldades que podem encontrar devido a sua
condicdao» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 2358).

A exortacao apostélica Amoris laetitia sublinha o amor incondicional de
Cristo por todas as pessoas sem excecdo, e reitera que «toda a pessoa,
independentemente da sua tendéncia sexual, ha de ser respeitada na sua
dignidade e acolhida com respeito, procurando evitar “qualquer sinal de
discriminacado injusta” (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 2358; cf. Relacgdo
final, 2015, 76) e particularmente qualquer forma de agressao e violéncia»
(Francisco, Amoris laetitia, n. 250). Além disso, pede-se também,
especificamente as familias, que procurem «assegurar um acompanhamento
respeitador [destas pessoas], a fim de que os que manifestam uma tendéncia
homossexual possam contar com a ajuda necessaria para compreender e
realizar plenamente a vontade de Deus na sua vida» (cf. Catecismo da
Igreja Catdlica, n. 277).

Além disto, a Igreja recorda que «as pessoas homossexuais sdo
chamadas a castidade. Pelas virtudes do autodominio, educadoras da
liberdade interior, e, as vezes, pelo apoio duma amizade desinteressada,
pela oracdo e pela graca sacramental, podem e devem aproximar-se, gradual
e resolutamente, da perfeicao crista» (Catecismo da Igreja Catdlica, n.
2359); ou seja, sao abrangidas pelo chamamento a castidade a que todos os
cristaos estao convidados.

Relativamente a pretensa equiparacao destas unides com o casamento, a
doutrina da Igreja recorda que «ndo existe nenhum fundamento para
assimilar ou estabelecer analogias, nem sequer remotas, entre as unioes
homossexuais e o designio de Deus sobre o casamento e a familia»
(Francisco, Amoris laetitia, n. 251). Nao se trata duma proibicdo da Igreja



ou da imposicdao duma medida de castigo. Trata-se de fazer notar que essas
unides nao podem equiparar-se a uniao conjugal nem ¢€ justo atribuir-lhes os
mesmos efeitos, porque, neste caso, ndo existe a conjugalidade (que
pressupoe a relacdo diferencial dos sexos) nem as duas pessoas que
convivem podem constituir-se em principio de geracao.

Bibliografia

— Catecismo da Igreja Catolica, n. 356-373; 1930; 2113; 2357-2359.

NOTAS

[1] O texto deste ponto do Catecismo continua com esta expressiva citacao
de S. Jodo Crisostomo: «Qual é, pois, o ser que vem a existéncia rodeado de
semelhante consideracdo? E o homem, grande e admiravel figura viva, mais
precioso aos olhos de Deus do que toda a criacdo; € o homem, para quem
existem o céu e a Terra e o mar e a totalidade da criacdo, e Deus deu tanta
importancia a sua salvacao que nao perdoou o seu Filho tunico por ele» (S.
Jodo Crisostomo, Sermones in Genesim, 2,1: PG 54, 587d-588a).

[2] «Estes direitos sao anteriores a sociedade e impoem-se a ela. Estdao na
base da legitimidade moral de qualquer autoridade: desprezando-os ou
recusando reconhecé-los na sua legislacao positiva, uma sociedade atenta
contra a sua propria legitimidade moral» (cf. Pacem in Terris, 65)»
(Catecismo da Igreja Catolica, n. 1930).

[3] «Maravilhosa visao que nos faz contemplar o género humano na
unidade da sua origem em Deus (...); na unidade da sua natureza, em todos
igualmente integrante dum corpo material e duma alma espiritual; na
unidade do seu fim imediato e da sua missdao no mundo; na unidade da sua
habitacdo, a Terra, de cujos bens todos os homens, por direito natural,
podem servir-se para sustentar e desenvolver a vida; na unidade do seu fim
sobrenatural, Deus, para o qual todos devem tender; na unidade dos meios
para atingir este fim; (...) na unidade da Redencao, para todos levada a cabo



por Cristo (Pio XII, Summi Pontificatus, n. 3; cf. Concilio Vaticano II,
Nostra aetate, n. 1)» (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 360).

[4] E licito considerar de modo diferente o que é diferente; neste sentido,
pode-se falar dum «tratamento diferencial positivo» quando o bem comum
exige ou aconselha que se proteja ou se favoreca especialmente um grupo
determinado, devido a sua debilidade (idade, saude...), por ter necessidades
particulares (imigrantes, etc.), ou pelo bem que determinada institui¢ao
representa para o bem comum (é o caso, por exemplo, do casamento e da
familia, que sdo alvo de dedugdes fiscais, de baixa por maternidade, etc.).
No ambito juridico, este tipo de protecao especial denomina-se favor iuris,
o favor do direito, e ndo s6 ndo é injusta, mas tem por base a justica, que
ordena «dar a cada um o que € seu», e portanto deve estar atenta as
caracteristicas diferenciais das relacOes intersubjetivas existentes na
sociedade.

[5] «A idolatria ndo diz respeito apenas aos falsos cultos do paganismo, mas
é uma tentacao constante para a fé. A idolatria consiste em divinizar o que
nao € Deus. Ha idolatria sempre que o homem honra e reverencia uma
criatura dando-lhe o lugar de Deus, quer se trate de deuses ou de demonios
(é o caso, por exemplo, do satanismo), do poder, do prazer, da raca, dos
antepassados, do Estado, do dinheiro, etc.» (Catecismo da Igreja Catdlica,
n. 2113).

[6] Ao mesmo tempo, devemos aceitar — e amar — 0s outros com as suas
diferencas e com a sua liberdade. E devemos ama-los assim, mesmo que
tenham opinides ou juizos opostos aos N0ssos, mesmo que estejam
enganados... mesmo que atuem mal; se ndo houver lesdo a terceiros,
podemos advertir os outros do mal que fazem, mas ndao podemos impor-lhes
o bem que deviam fazer. Esta tolerancia nao é relativismo, nao significa
admitir que todos os juizos e comportamentos valem o mesmo porque a
verdade e o bem como tais ndo existem. Pelo contrario, esta tolerancia
fundamenta-se no respeito pela liberdade de cada pessoa (e dos grupos de
pessoas) e exige ao mesmo tempo o empenho em difundir a verdade e o
bem. Mantemos 0s nossos juizos acerca dos atos, mas respeitamos a
liberdade da pessoa.



[7] «Deus nao é, de modo algum, imagem do homem. Nao ¢ nem homem
nem mulher. Deus é puro espirito, no qual ndo ha lugar para diferenca de
sexo0s. Mas as “perfeicoes” do homem e da mulher refletem qualquer coisa
da infinita perfeicao de Deus: as duma mae (cf. Is 49, 14-15; 66, 13; S1 131,
2-3) e as dum pai e esposo (cf. Os 11, 1-4; Jr 3, 4-19)» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 370).

[8] Na pessoa humana, o sexo ndo reside apenas na genitalidade, nem €é s
um impulso programado e necessario para a reproducao da espécie, como
acontece nos outros seres vivos.

[9] «O corpo, que exprime a feminilidade “para” a masculinidade, e vice-
versa, manifesta a reciprocidade e a comunhao das pessoas» (S. Jodo Paulo
I1, Audiéncia geral, 09/01/1980, n. 4).

[10] A palavra «conjugalidade» provém do verbo latino «coniugare», que
significa unir.

[11] S. Jodo Paulo II, comentando o texto da criacao do varao e da mulher
em Gn 2, 24, diz: «O corpo, que através da propria masculinidade ou
feminilidade ajuda os dois, desde o principio, (...) a encontrarem-se em
comunhado de pessoas, converte-se de modo especial no elemento
constitutivo da sua unido quando se tornam marido e mulher» (S. Joao
Pualo II, Audiéncia geral, 09/01/1980, n. 4).

[12] «Reveste formas muito variaveis ao longo dos séculos e das culturas. A
sua génese psiquica continua, em grande parte, por explicar» (Catecismo da
Igreja Catolica, n. 2357).

Juan Ignacio Bariares



10. O pecado e a misericordia de Deus

A perda do sentido do pecado levou a perda da necessidade da
salvagdo, e dai ao esquecimento de Deus por indiferenca. No entanto, o
triunfo de Cristo é expressdo da sua misericordia para com o homem,
expressdo de que «o amor é mais forte do que o pecado». A misericordia é
a lei fundamental que habita no coragdo de cada pessoa quando olha para
o irmdo que encontra no caminho da vida.
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1. O mistério da misericordia

Ao lado dos grandes sucessos da nossa civilizacdao, o panorama do
mundo contemporaneo apresenta também sombras e vacilacbes nem sempre
superficiais. Porque «os desequilibrios de que o mundo moderno sofre estao
unidos a esse outro desequilibrio fundamental que tem as suas raizes no
coracdo humano»!,

A pessoa humana como criatura sente muitas limitacoes. Quando se
percebe a impossibilidade de dar resposta ao mal, ao sofrimento e a
injustica, em muitas atitudes ndo surge a suplica ao Deus misericordioso,
mas uma espécie de acusacao, fruto da indignacdao. As experiéncias do mal
e do sofrimento convertem-se assim numa via justificativa para se afastar de
Deus, pondo em questdio a sua bondade misericordiosa. Alguns,
inclusivamente, chegam a ver o sofrimento como um castigo divino que cai
sobre o pecador, deformando ainda mais a misericordia de Deus.

Completa-se assim um circulo vicioso. Com palavras de S. Jodo Paulo
IT «o centro do drama vivido pelo homem contemporaneo é o eclipse do
sentido de Deus e do homem»[?]. Parece que Deus ndo é relevante e nio é
relevante porque nao pode solucionar os nossos problemas. Por um lado,
ndo vemos claramente que precisamos de uma salvacao, e por outro lado, a
salvagao que a Igreja de Jesus Cristo oferece ndo parece pertinente.

A consequéncia final deste eclipse de Deus é a rejeicao social da
necessidade de recorrer ao perdao e a misericordia de Deus. Desta forma, a
perda do sentido do pecado levou a perda da necessidade de salvacao, e dai
ao esquecimento de Deus por indiferenca.

Por isso, quanto mais a consciéncia humana, sucumbindo a
secularizacdo, perde o sentido da palavra misericordia, tanto mais a Igreja
sente o direito e o dever imperativos de pregar o Deus da misericordia. O
mistério da fé crista parece encontrar a sua sintese nesta palavra. A missao
evangelizadora é o anuncio, a proclamacao, de que em Cristo crucificado,



morto e ressuscitado se realiza a plena e auténtica libertacao do mal, do
pecado e da mortel3!.

Jesus Cristo ¢ o rosto da misericoérdia do Pai. «<E como se Cristo tivesse
querido revelar que o limite imposto ao mal, cujo causador e vitima é o
homem, é em tltima andlise, a Divina Misericordia»4.

O triunfo de Cristo é expressao da sua misericordia para com o homem,
expressao de que «o amor é mais forte do que o pecado», «mais forte do
que a morte e do que todo o mal»[°l. O mundo s6 alcancara a paz sobre a
guerra, a violéncia, quando invocar a misericérdia: «Jesus, confio em Ti»51,

Nao é facil responder a evidéncia do mal no mundo. Talvez porque o
mal ndo é um problema mas um mistério. Um mistério em que estamos
implicados pessoalmente. Um mistério que ndo se resolve teoricamente,
mas com atitudes vitais ou existenciais.

Temos sempre necessidade de contemplar o mistério da misericordia: a
relacdo entre o sofrimento, a injustica, o pecado, os homens e Deus. Porque,
como afirma o Papa Franciscol”l, a misericérdia é a lei fundamental que
habita no coracdo de cada pessoa quando olha para o irmdo que encontra no
caminho da vida. Misericordia é a palavra que revela o mistério da
Santissima Trindade. Misericordia é o ato ultimo e supremo com que Deus
vem ao nosso encontro. E, portanto, misericordia € a via que une Deus e o
homem.

Na vida da Igreja, a misericordia é uma realidade permanente. Mas ha
momentos em que estamos chamados a fixar o olhar na misericordia de
uma forma mais intensa.

2. O pecado compreende-se a partir da misericordia

«Deus € infinitamente bom e todas as suas obras sdo boas. No entanto,
ninguém escapa a experiéncia do sofrimento, dos males da natureza — que
aparecem como ligados aos limites proprios das criaturas —, e sobretudo a
questao do mal moral» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 385). «O pecado
esta presente na historia do homem. Seria inutil tentar ignora-lo ou dar



outros nomes a esta obscura realidade» (Catecismo da Igreja Catdlica, n.
386). Mas de onde vem o mal, especialmente o pecado?

Para responder a esta pergunta devemos fixar-nos no mistério de Deus,
porque o pecado s6 se pode entender a partir do Deus de misericordia de
Jesus Cristo. «”O mistério da iniquidade” (2Tes 2, 7) so se esclarece a luz
do «mistério da piedade» (1Tim 3, 16). A revelacao do amor divino em
Cristo manifestou, a0 mesmo tempo, a extensdao do mal e a superabundancia
da graca (cf. Rm 5, 20). Devemos, portanto abordar a questdo da origem do
mal, fixando o olhar da nossa fé n’Aquele que é o seu unico vencedor (cf.
Lc 11, 21-22; Jo 16, 11; 1 Jo 3, 8)» (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 385).
Como afirma Pascal nos seus Pensamentos, o conhecimento de Deus sem o
conhecimento da necessidade da nossa redencao é enganador, como

também o é reconhecer a nossa miséria sem conhecer o Redentor!8!.

A partir deste vinculo profundo do homem com Deus podemos
compreender que o pecado é um abuso da liberdade que Deus da as pessoas
criadas para que possam ama-lo e amarem-se mutuamente (cf. Catecismo
da Igreja Catolica, n. 386).

Para esclarecer a realidade do pecado a luz da Revelagao divina fala-nos
particularmente do pecado original. Mas o ponto de partida para o
compreender é a mensagem da misericordia divina revelada por Jesus.

3. O pecado original: uma verdade essencial da fé

«A doutrina do pecado original é, por assim dizer, «o reverso da Boa-
Nova de que Jesus é o Salvador de todos os homens, de que todos tém
necessidade de salvacdo e de que a salvacao é oferecida a todos, gracas a
Cristo».

«A narrativa da queda (Gn 3) utiliza uma linguagem metaférica, mas
afirma um acontecimento primordial, um facto que teve lugar no principio
da historia do homem (cf. GS 13, 1). A Revelacdo da-nos uma certeza de fé
de que toda a histéria humana esta marcada pela falta original, livremente
cometida pelos nossos primeiros pais (cf. Concilio de Trento: DS 1513; Pio
XII, Humani generis: ibid., 3897; S. Paulo VI, discurso 11/07/1966)»
(Catecismo da Igreja Catdlica, n. 388-389).



«Por tras da opcao de desobediéncia dos nossos primeiros pais, ha uma
voz sedutora, oposta a Deus (cf. Gn 3, 1-5), a qual, por inveja, os faz cair na
morte (cf. Sb. 2, 24). A Escritura e a Tradicdo da Igreja veem neste ser um
anjo decaido, chamado Satanas ou Diabo (cf. Jo 8, 44; Ap 12, 9). Segundo o
ensinamento da Igreja, ele foi primeiro um anjo bom, criado por Deus»
(Catecismo da Igreja Catdlica, n. 391).

«Tentado pelo Diabo, o homem deixou morrer no coracdao a confianca
no seu Criador (cf. Gn 3, 1-11). Abusando da liberdade, desobedeceu ao
mandamento de Deus. Nisto consistiu o primeiro pecado do homem (cf. Rm
5, 19). Dali em diante, todo o pecado sera uma desobediéncia a Deus e uma
falta de confianca na sua bondade» (Catecismo da Igreja Catélica, n. 397).

«A Escritura refere as consequéncias dramaticas desta primeira
desobediéncia: Addao e Eva perdem imediatamente a graca da santidade
original (cf. Rm 3, 23). Tém medo daquele Deus (cf. Gn 3, 9-10) de quem
se fizeram uma falsa imagem: a dum Deus ciumento das suas prerrogativas
(cf. Gn 3, 5)» (Catecismo da Igreja Catolica n. 399).

Como consequéncia, «a harmonia em que viviam, gracas a justica
original, ficou destruida; o dominio das faculdades espirituais da alma sobre
o corpo ficou abalado (cf. Gn 3, 7); a unido do homem e da mulher ficou
sujeita a tensOes (cf. Gn 3, 11-13); as suas relacoes serdo marcadas pela
concupiscéncia e o dominio (cf. Gn 3, 16)» (Catecismo da Igreja Catdlica,
n. 400).

Também se desfez a harmonia com a Criacdo; «a Criacdo visivel
tornou-se para o homem estranha e hostil (cf. Gn 3, 17,19). Por causa do
homem, a Criacdo ficou sujeita «a servidao da corrupcdo» (Rm 8, 20).
Enfim, vai concretizar-se a consequéncia explicitamente anunciada para o
caso da desobediéncia (cf. Gn 2, 17): o homem «voltara ao p6 de que foi
formado» (Gn 3, 19). A morte faz a sua entrada na historia da humanidade
(cf. Rm 5, 12)» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 400).

«A partir deste primeiro pecado, uma verdadeira «invasao» de pecados
inunda o mundo: o fratricidio cometido por Caim na pessoa de Abel (cf. Gn
4, 3-15); a corrupcao universal como consequéncia do pecado (cf. Gn 6,
5.12; Rm 1, 18-32). Na historia de Israel, o pecado manifesta-se com



frequéncia, sobretudo como uma infidelidade ao Deus da alianca e como
transgressao da lei de Moisés. Mesmo depois da redencao de Cristo, entre
os cristdos o pecado manifesta-se de muitas maneiras (cf. 1Co 1-6; Ap 2-
3)» (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 401).

4. Consequeéncias do pecado original para a humanidade

A existéncia humana mostra a evidéncia do pecado na nossa vida, ao
lado da realidade de que o pecado nao é fruto de sermos maus por natureza,
mas que procede da escolha livre do mal. Portanto, o mal humano nao
pertence a estrutura humana, ndao provém nem da natureza social do homem
nem da sua materialidade, nem também obviamente de Deus ou dum
destino inamovivel. O realismo cristdo pde o homem perante a sua propria
responsabilidade: pode fazer o mal como fruto da sua liberdade, e o
responsavel ndo é sendo ele proprio (cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n.
387).

«O que a Revelacdo divina nos ensina coincide com a propria
experiéncia. Pois o homem, ao examinar o seu coracdo, descobre-se
também inclinado para o mal e imerso em muitos males que ndo podem
proceder do seu Criador, que é bom. Negando-se com frequéncia a
reconhecer Deus como seu principio, rompeu também a ordem devida
relativamente ao seu fim ultimo e, ao mesmo tempo, toda a sua ordenacao
relativamente a si proprio, com todos os outros homens e com todas as
coisas criadas» (GS 13, 1).

Ao longo da historia, a Igreja formulou o dogma do pecado original em
contraste com o otimismo exagerado e com o pessimismo existencial (cf.
Catecismo da Igreja Catdlica, n. 406). Perante Pelagio, que afirmava que o
homem pode realizar o bem s6 com as suas forcas naturais, e que a graca é
uma mera ajuda externa, minimizando assim quer o alcance do pecado de
Addo como a redencao de Cristo, o Concilio de Cartago (418), seguindo
Santo Agostinho, ensinou a prioridade absoluta da graca, pois o homem
ficou danificado depois do pecado (cf. DH 223.227; cf. também o Concilio
IT de Orange, no ano 529: DH 371-372). Perante Lutero, que sustentava que
depois do pecado o homem esta 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 ontolégica do



batismo, que apaga o pecado original; embora permanecam as suas sequelas
— entre elas a concupiscéncia, que ndo se deve identificar, como fazia
Lutero, com o préprio pecado —, o homem é livre nos seus atos e pode
merecer com obras boas, sustentadas pela graca (cf. DH 1511-1515).

No fundo da posicao luterana, e também de algumas interpretacoes
recentes de Gn 3, ha uma falha na adequada compreensao da relacdao entre:
1) natureza e historia, 2) o plano psicolégico-existencial e o plano
ontolégico, 3) o individual e o coletivo.

1) Embora haja alguns elementos de carater mitico no Génesis
(entendido o conceito de “mito” no seu melhor sentido, quer dizer, como
palavra-narracdo que da origem e que portanto esta no fundamento da
histéria posterior), é um erro interpretar o relato da queda como uma
explicacdo simbolica da condicdo pecadora humana original. Esta
interpretacdao converte um facto histérico em natureza, mitificando-o e
fazendo-o inevitavel: paradoxalmente, o sentido de culpa que leva a
reconhecer-se “naturalmente” pecador conduziria a mitigar ou a eliminar a
responsabilidade pessoal no pecado, pois o0 homem ndo poderia evitar
aquilo para que tende espontaneamente. O correto €, antes, afirmar que a
condicdo pecadora pertence a historicidade do homem, e ndo a sua natureza
original.

2) Ao terem ficado algumas sequelas do pecado depois do batismo, o
cristdo pode experimentar com forca a tendéncia para o mal, sentindo-se
profundamente pecador, como acontece na vida dos santos. No entanto, esta
perspetiva existencial ndo é a unica, e também ndo € a fundamental, pois o
batismo apaga realmente o pecado original e faz-nos filhos de Deus (cf.
Catecismo da Igreja Catdlica, n. 405). Ontologicamente, o cristdao em graga
é justo perante Deus. Lutero radicalizou a perspetiva existencial,
entendendo toda a realidade a partir dela, que ficava assim ontologicamente
marcada pelo pecado.

3) O terceiro ponto leva a transmissao do pecado original, «um mistério
que n6s nao podemos compreender plenamente» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 404). A Biblia ensina que 0s nossos primeiros pais
transmitiram o pecado a toda a humanidade. Os capitulos seguintes do
Génesis (cf. Gn 4-11; cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 401) narram a



progressiva corrupcao do género humano. Estabelecendo um paralelismo
entre Adao e Cristo, S. Paulo afirma: «Como pela desobediéncia dum so
homem todos foram constituidos pecadores, assim também pela obediéncia
dum s6 [Cristo] todos serdo constituidos justos» (Rm 5, 19). Este
paralelismo ajuda a compreender corretamente a interpretacdo que se
costuma dar do termo adamdh como um singular coletivo: como Cristo é
um SO e ao mesmo tempo cabeca da Igreja, assim Addo é um sé e, ao
mesmo tempo, cabeca da humanidadel®. “Em virtude desta «unidade do
género humano», todos os homens estao implicados no pecado de Adao, do
mesmo modo que todos estdo implicados na justificacdo de Cristo»
(Catecismo da Igreja Catolica, n. 404).

A Igreja entende de modo analogico o pecado original dos primeiros
pais e o pecado original herdado pela humanidade. «Adao e Eva cometeram
um pecado pessoal, mas este pecado (...) vai ser transmitido a toda a
humanidade por propagacao, quer dizer, pela transmissao duma natureza
humana privada de santidade e justica originais. E € por isso que o pecado
original se chama «pecado» por analogia: é um pecado «contraido» e nao
«cometido»; um estado, ndo um ato» (Catecismo da Igreja Catdlica, n.
404). Assim «embora proprio de cada um, o pecado original ndo tem, em
qualquer descendente de Adao, carater de falta pessoal» (Catecismo da

Igreja Catdlica, n. 405)1,

Para algumas pessoas é dificil aceitar a ideia dum pecado herdado!!,
sobretudo se se tem uma visao individualista da pessoa e da liberdade. Que
tive eu a ver com o pecado de Adao? Porque hei-de pagar as consequéncias
do pecado de outros? Estas perguntas refletem 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 da profunda fraternidade do género humano
que torna possivel a sua transmissao.

Perante as lamentaveis consequéncias do pecado e da sua difusao
universal podemos perguntar-nos: «Mas, porque Deus ndo impediu o
pecado do primeiro homem? S. Ledo Magno responde: «A graca inefavel de
Cristo deu-nos bens superiores aos que a inveja do demonio nos tinha



tirado» (Serm. 73, 4). E S. Tomas de Aquino: «Nada se opde a que a
natureza humana tenha sido destinada a um fim mais alto depois do pecado.
Efetivamente, Deus permite que os males acontecam, para deles tirar um
bem maior. Dai a palavra de S. Paulo: “onde abundou o pecado,
superabundou a graca” (Rm 5, 20). E o cantico do Exultet: “O feliz culpa,
que mereceu tdo grande Redentor!”» (S.Th. III, 1,3, 1d 3) (Catecismo da
Igreja Catolica, n. 412).

5. A vida como combate

Este olhar para o pecado a partir da Redencao de Cristo proporciona um
realismo lucido sobre a situacdao do homem e o seu agir no mundo. O
cristdo deve ser consciente quer da grandeza de ser filho de Deus como de
ser pecador. Este realismo:

a) Previne tanto contra um otimismo ingénuo como contra um
pessimismo sem esperanca e «proporciona uma visdo de lucido
discernimento sobre a situacdo do homem e da sua acao neste mundo (...).
Ignorar que o homem tem uma natureza ferida, inclinada ao mal, da lugar a
graves erros no dominio da educacao, da politica, da acdo social e da ética»
(Catecismo da Igreja Catdlica, n. 407).

b) Da uma confianca serena em Deus, Criador e Pai misericordioso, que
ndo 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 tao custoso, como uma doce
realidade»(!?!,

c) Suscita uma atitude de profunda humildade, que leva a reconhecer,
sem estranheza, os proprios pecados e a arrepender-se por serem uma
ofensa a Deus e nao tanto pelo que supdem 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 sentimos como espontaneo é bom. Portanto, a vida
humana tem o caracter dum combate: é preciso combater para nos
portarmos de modo humano e cristao (cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n.



409). «A tradicdo da Igreja sempre se referiu aos cristdos como milites
Christi, soldados de Cristo; soldados que ddo serenidade aos outros
enquanto combatem continuamente contra as suas proprias mas
inclinacdes»!13l. O cristdo que se esforca por evitar o pecado ndo perde
nada do que torna a vida boa e bela. Perante a ideia de que é 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 completamente entregue a
Deus, longe de produzir fastio, se converte numa aventura cheia de luz e de
infinitas surpresas! .

6. A ternura de Deus: pecado, salvacao, misericordia

Perante a realidade do pecado, levanta-se imponente a misericordia de
Deus. Jesus Cristo € o rosto desta misericordia, como podemos ver na sua
atitude perante os pecadores («ndo vim chamar o0s justos mas o0s
pecadores») como Zaqueu, o paralitico, a mulher adultera, a samaritana,
Maria Madalena, o bom ladrdo, Pedro, e uma infinidade de personagens.

Mostra-se duma forma especialmente relevante nas parabolas da
misericordia como a do filho prodigo, que na realidade levam a sua
plenitude todos os ensinamentos do Antigo Testamento sobre o Deus
«compassivo e misericordioso, lento para a colera e rico em misericordia e
fidelidade» (Ex 34, 6). Os Salmos referem-no uma e outra vez: o Senhor é
«compassivo e misericordioso, lento para a colera e rico em misericordia e
fidelidade» (SI 86, 15); «compassivo e misericordioso, lento para a ira e
rico em misericordia» (S1 103, 8); «clemente e justo, o nosso Deus é
compassivo» (SI 116, 5); «clemente e compassivo, lento para a ira e rico em
misericordia» (SI 145, 8).

Na Paixdo de Jesus toda a sujidade do mundo entra em contacto com o
imensamente Puro, com o filho de Deus!!®!. Se o habitual é que o que é
impuro contagie e contamine com o contacto o que € puro, aqui temos o
contrario: onde o mundo, com toda a sua injustica e com as suas crueldades
que 0 contaminam, entra em contacto com o imensamente Puro, a sujidade
do mundo é realmente absorvida, anulada, transformada mediante o amor
infinito.



A realidade do mal, da injustica que deteriora 0 mundo e a0 mesmo
tempo contamina a imagem de Deus, ¢ uma realidade que existe, e por
nossa culpa. Nao pode ser simplesmente ignorada, tem de ser eliminada.
Ora bem, ndo é que um Deus cruel exija algo infinito. E precisamente o
contrario: o proprio Deus pde-se como lugar de reconciliagdao e, no seu
Filho, toma o sofrimento sobre si. O proprio Deus introduz no mundo como
dom a sua infinita pureza. O préprio Deus «bebe o calice» de tudo o que é
terrivel, e restabelece assim o direito mediante a grandeza do seu amor que,
através do sofrimento, transforma a escuridao.

Jesus na Paixdo clama ao Pai com toda a sua forca. De alguma forma
«todas as desolacdes da humanidade de todos os tempos, escrava do pecado
e da morte; todos os pedidos e intercessoes da historia da salvacdo estdo
contidos neste brado do Verbo Encarnado. E o Pai tudo acolhe. Para além

de toda a esperanca, tudo atende, ao ressuscitar o seu Filho»!'®l. Este
sofrimento concentra a miséria, o pecado, a morte dos homens, todo o mal
da historia. E supera-o, redime-o, salva-o.

A Cruz € a ultima palavra de amor de Cristo por n6s. Mas nao € a ultima
palavra do Deus da alianca. Esta ultima palavra sera pronunciada na

alvorada do Domingo: «Ressuscitou»(!”]. Deus ressuscita o seu Filho Jesus
Cristo, e em Cristo doa-nos a vida crista para sempre.
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11. O testemunho evangélico

Jesus enviou os apostolos ao mundo inteiro para «pregar o Evangelho a
toda a criatura». O contetudo desse Evangelho é o que Jesus disse e fez na
sua vida terrena. Os quatro relatos de Mateus, Marcos, Lucas e Jodo sdo
resultado de um longo processo de composi¢cdo. Os Evangelhos ndo sdo
livros que apresentem Jesus como uma figura do passado; sdo a palavra de
hoje, em que Jesus estda sempre vivo.
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Introducao

O testemunho escrito mais antigo da palavra «evangelho», no sentido
cristdo, esta em S. Paulo, embora o seu uso seja anterior. O apoéstolo usa
esta palavra vinte anos apos a morte do Senhor sem ter de a explicar (1Ts 1,
5; 2, 4; Gl 2, 5.14; 1Cor 4, 15; Rm 10, 16). Na boca de Jesus, a palavra
«evangelho» ¢é frequentemente acompanhada por um complemento:
«evangelho do Reino de Deus».

Na Antiguidade — em Homero e em Plutarco —, a palavra «evangelho»
era usada para designar a recompensa dada ao portador da noticia de uma
vitoria, ou ao sacrificio de acdo de gracgas oferecido aos deuses por essa boa
noticia. Os romanos chamaram «evangelhos» ao conjunto de beneficios que
Augusto tinha trazido a humanidade, como atesta uma inscricao referida ao
imperador: «O dia do nascimento do deus marcou o inicio das boas novas
para 0 mundo».

No entanto, na traducao grega do Antigo Testamento (Septuaginta), o
verbo euaggelizo, dar uma boa noticia, estava relacionado com o anuncio da
vinda dos tempos messianicos, em que Deus salvaria o seu povo: «Eu estou
aqui, como brisa suave sobre os montes, como os pés daquele que anuncia
a boa nova de um anuncio de paz, como aquele que traz a boa noticia de
coisas boas, porque farei ouvir a tua salvacdo, dizendo a Sido: “O teu Deus
reinara!”» (Is 52, 7-8 [LXX]; ver também Is 61, 1-2; S1 96, 2.10).

No Novo Testamento, esse mensageiro ou arauto que proclama a realeza
do Senhor e inaugura os tempos messianicos com a sua palavra é Jesus.

1. Composicao e autenticidade dos Evangelhos

Os Evangelhos dizem-nos que «depois de Jodo ter sido preso, Jesus veio
para a Galileia pregar o Evangelho de Deus» (Mc 1, 14). Esta boa noticia é
que, com Jesus, o Reino de Deus se torna presente. Jesus nao é apenas 0
mensageiro dessa boa noticia; a mensagem refere-se a Ele proprio. Apos a
ressurreicao, Jesus enviou os apoéstolos ao mundo inteiro para «pregar o
Evangelho a toda a criatura» (Mc 16, 15). O conteudo desse Evangelho era
o que Jesus tinha dito e feito na sua vida terrena, a sua paixdao, morte e



ressurreicao, mostrando que as promessas do Antigo Testamento tinham
sido nele plenamente cumpridas.

Esta missdo apostdlica deu origem aos «evangelhos», assim chamados
porque contém por escrito o Evangelho pregado. Chegaram até nos quatro
testemunhos de um tnico Evangelho: os de Mateus, de Marcos, de Lucas e
de Jodo. Estes quatro relatos sao o resultado de um longo processo de
composicao, normalmente dividido em trés etapas:

1) A vida e os ensinamentos de Jesus na Palestina durante as trés
primeiras décadas da nossa era. Ao longo destes anos, os seus discipulos
foram ouvintes e testemunhas dos sinais e milagres realizados pelo seu
Mestre. Além disso, foram enviados por Ele a pregar a sua mensagem, o
que implicava aprender o que iriam transmitir. E um periodo em que a
memoria desempenha um papel muito importante.

2) Apos a morte e ressurreicao de Jesus, inicia-se a tradicao oral. Nessa
altura, os apostolos pregaram o que o Senhor tinha dito e feito, a luz da
compreensdo mais profunda dos acontecimentos vividos e da assisténcia do
Espirito da verdade (Jo 16, 13). E um periodo de 30 a 40 anos, durante o
qual a tradicdo relativa a Jesus se espalhou oralmente da Palestina e chegou
a muito outros lugares do Império Romano. Nestas décadas, as tradicoes
sobre Jesus iam certamente sendo fixadas em textos escritos (ensinamentos
e frases de Jesus, relatos dos milagres realizados, relato da sua Paixdo e
morte, etc.) e iam sendo adaptadas as necessidades dos ouvintes através da
pregacao, da catequese e das celebracoes litirgicas.

3) Desde os finais da década de 60 — altura em que comecam a
desaparecer muitos dos que tinham sido testemunhas diretas da vida e obra
de Jesus, e o Templo de Jerusalém é destruido — até ao final do século I, os
evangelistas escreveram, em forma de relato, alguns dos muitos factos que
eram transmitidos oralmente ou por escrito. Ao fazé-lo, sintetizaram essas
tradicOes ou desenvolveram outras, de acordo com as novas circunstancias
em que viviam as varias comunidades cristds. Neste seu trabalho,
preservaram o estilo da proclamacao apostélica.

Os autores dos evangelhos nao sao referidos nos textos; alguns textos
cristaos do final do primeiro século citam frases ou passagens encontradas



nos evangelhos, mas ndao mencionam quem as escreveu. De qualquer modo,
no século II, ja havia o consenso de que estes escritos eram apenas quatro e
de que eram garantidos pelas figuras apostélicas de Mateus, Marcos, Lucas
e Jodo; isto mesmo € registado por Papias de Hierapolis (transmitido por
Eusébio de Cesareia), Sto. Ireneu, Clemente de Alexandria e o Canone de
Muratori, que transmitem os testemunhos mais antigos sobre a autoria dos
evangelhos. Por exemplo, Sto. Ireneu escreve: «Mateus publicou junto dos
judeus, na sua propria lingua, uma forma escrita do Evangelho, enquanto
Pedro e Paulo, em Roma, proclamavam o Evangelho e fundavam a Igreja.
Depois da morte destes, Marcos, o discipulo e intérprete de Pedro, também
nos transmitiu por escrito a pregacao de Pedro. Lucas, o companheiro de
Paulo, registou também num livro o que tinha sido pregado por este.
Depois, Jodo, o discipulo do Senhor, 0 mesmo que tinha descansado sobre o
seu peito (Jo 13, 23) também publicou o evangelho durante a sua
permanéncia em Efeso» (Sto. Ireneu, Contra as Heresias, 3.1.1).

Com estas palavras, o bispo de Lyon demonstra a origem apostolica dos
quatro evangelhos canodnicos: eles sdo a auténtica e verdadeira tradicao dos
apostolos. E importante notar que o termo «auténtico» designa o caracter
original ou em conformidade com o original de um ato ou documento. A
sua autoridade assenta neste pressuposto e pode, portanto, testemunhar ou
constituir prova. Por conseguinte, diz-se que um documento € auténtico
para indicar que o seu autor € a pessoa a quem € atribuido. Mas o termo
«auténtico» também é utilizado no plural para designar os representantes da
Tradicdo, revestidos de autoridade, que foram universalmente aceites pelos
Santos Padres. Neste sentido, os apostolos (Mateus e Jodo) ou homens
apostolicos (Marcos, discipulo de Pedro, e Lucas, discipulo de Paulo) sdo
«auténticos» porque garantem a autenticidade e a veracidade do testemunho
dos evangelhos que lhes sdo atribuidos, ndao porque tenham necessariamente
escrito as narrativas evangélicas pelo préprio punho.

De facto, ndao conhecemos o modo concreto de como estes relatos foram
compostos. As semelhancas e diferencas entre os trés primeiros — Mateus,
Marcos e Lucas —, chamados «evangelhos sindticos», porque, se colocados
em colunas paralelas, as suas coincidéncias e discordancias sdo evidentes
(sinopsis), deram origem a varias hipoteses sobre a sua origem.



Durante muito tempo pensou-se, seguindo a teoria de Sto. Agostinho,
que o primeiro evangelho a ser composto teria sido o de Mateus,
posteriormente abreviado por Marcos. Mais tarde, Lucas, conhecendo
ambos o0s escritos, teria composto o seu. Segundo Clemente de Alexandria,
Mateus teria sido o primeiro a escrever o seu evangelho para a comunidade
judaico-crista e depois Lucas té-lo-ia adaptado para os cristdos de origem
paga, tendo Marcos feito mais tarde uma sintese dos dois.

No entanto, a explicacdo mais amplamente aceite hoje em dia é que o
texto de Marcos conjugou a relacdo entre evangelho oral e evangelho
escrito, convertendo-se no protétipo de «evangelho». Os outros evangelistas
teriam adotado o esquema deste primeiro relato, acrescentando material
comum a ambos, que nao estava em Marcos, e ainda textos proprios. Em
qualquer caso, de entre as varias tradicOes ligadas aos apostolos, cada
evangelista teve de selecionar o material de que dispunha, enquadra-lo
numa narrativa e abrevia-lo ou expandi-lo, tendo em conta as circunstancias
das comunidades a quem se dirigia.

De acordo com esta interpretacao, Mateus e Lucas, talvez sem saberem
um do outro, terdao usado o evangelho de Marcos. Por outro lado, o que ¢
comum a Mateus e a Lucas, mas ndo esta em Marcos, € normalmente
identificado com uma colecao de afirmacoes de Jesus (geralmente chamado
fonte QQ), sobre a qual ndao nos chegou nenhum testemunho nem sabemos se
de facto existiu. Além disso, cada um dos trés evangelhos refere tradicoes
que lhe sdo unicas e que ndo aparecem nos outros. Por seu turno, Jodo
conhece as tradicoes recolhidas por Marcos, embora apresente uma
narracao da vida e obra de Jesus com caracteristicas proprias.

Em todo o caso, estes primeiros documentos retinem tradicbes que
remontam a pregacdo apostOlica. Nao sdo biografias de Jesus no sentido
que é atualmente dado ao termo «biografia» — embora relatem a vida
terrena do Senhor —, mas o testemunho apostdlico de Jesus Cristo. De facto,
S. Justino refere-se a estes documentos como «memorias (ou recordacoes)
dos apostolos», que «sdao chamados evangelhos» (Apologia, 1.66.3). Sera
este 0 nome que prevalece, e que mostra, ndao sé a sua originalidade, como a
sua relacio com a pregacdao apostélica, até na forma como o relato é
estruturado.



De facto, o esquema dos quatro evangelhos é o mesmo que o do
anuncio apostodlico (kerygma), sintetizado, por exemplo, no discurso de
Pedro na casa do centurido Cornélio (At 10, 37-43): Jesus é batizado por
Jodo, prega e realiza milagres na Galileia, sobe até Jerusalém, onde, depois
do seu ministério na cidade santa, ¢ conduzido a Paixdo e morte. Apos a sua
ressurreicao, aparece aos apostolos e ascende aos Céus, para junto do Pai,
de onde vira como juiz. Quem nele acreditar recebera o perdao dos pecados.

A partir deste esquema, cada evangelista escreve a sua propria narrativa.
Em Mateus e em Lucas, as narrativas da infancia precedem o ministério
publico de Jesus e Jodo mostra a pré-existencia de Jesus, o Logos feito
carne, logo no prologo. Marcos sublinha a necessidade de conversao para
receber o Messias, bem como o papel de Pedro. Mateus apresenta o
ministério de Jesus integrado em grandes discursos. Lucas destaca a subida
de Jesus da Galileia a Jerusalém. Jodo vai revelando a condicao messianica
de Jesus através de sinais (milagres), até apresentar a morte de Cristo como
uma glorificagao.

2. Fiabilidade historica

Para falar da veracidade histérica dos evangelhos, é necessario
compreender o seu género. Ndo sdo cronicas contemporaneas da vida de
Jesus, escritas por testemunhas. Sao relatos fiéis a tradicao apostoélica, que,
por sua vez, é fiel a pregacdo e a vida de Cristo. Ou seja, os apdstolos nao
repetiram simplesmente o que Jesus tinha dito nem narraram em pormenor
o que Ele tinha feito; transmitiram a vida de Jesus, conferindo-lhe um
significado. Isto é evidente na mais antiga confissdao de fé, registada por S.
Paulo em 1Cor 15, 3, que ele proprio tinha recebido por tradigdo: «Cristo
morreu pelos nossos pecados, segundo as Escrituras». Por outras palavras, a
pregacao apostélica narra factos histéricos incontestaveis — «Cristo
morreu», um acontecimento historico que teve lugar sob Poncio Pilatos —
com um significado salvifico que afeta diretamente os homens e as
mulheres de todos os tempos — «pelos nossos pecados» —, conforme fora
anunciado nos escritos sagrados de Israel — «segundo as Escrituras».

O que é narrado nos evangelhos remete, portanto, para a verdade dos
factos, que os apostolos testemunharam e pregaram, para comunicar aos
homens de todos os tempos que a salvacdo se encontra em Cristo morto e



ressuscitado, tal como fora anunciado pelas Escrituras de Israel. Por
conseguinte, ndo devemos procurar nestes textos factos nus e objetivos —
coisa que, por outro lado, é impossivel de conseguir em qualquer relato da
Antiguidade —, privados do significado que lhe foi dado pelos evangelistas.
A realidade historica ndao pode ser separada dos ensinamentos dos
apostolos, que cada evangelista apresenta a sua maneira.

Isto ndo significa que ndo seja possivel reportarmo-nos aos factos
historicos transmitidos nos evangelhos, ou que a sua condicdao de relatos
inseparavelmente ligados a um ensinamento nos impeca de afirmar que o
que esta narrado é fiavel. Ao longo dos séculos, a historicidade dos relatos
evangélicos foi examinada de acordo com o conceito de historia de cada
época. Na época moderna, com a concecao da histéria como narrativa, com
base na critica historica de documentos antigos que nao eram considerados
objetivos, foi proposta a distingao entre o «Jesus da histéria» e o «Cristo da
fé». Deste modo, a figura de Jesus passivel de ser reconstruida pelos
historiadores era distinguida daquilo que a Igreja ensina sobre Ciristo.
Embora, para o cristdao, ndao haja dissociacdo entre um e outro, pois o Jesus
histérico é o Senhor Jesus Cristo, cuja pessoa e ensinamentos a Igreja
transmite fielmente, o problema que esta proposta levanta ¢ ineludivel; com
efeito, ndo podemos ignorar a questao do acesso a Jesus do ponto de vista
historico. Jesus Cristo, o Filho de Deus encarnado, foi e é Homem
verdadeiro. Euma personagem da histéria e a sua obra redentora também se
realizou através de acOes inscritas na histéria da humanidade. Como ensina
Bento XVI, se Jesus fosse uma ideia ou uma ideologia, o cristianismo seria
uma gnose. Por esta razdo, a investigacdo historica sobre o que é narrado
nos relatos evangélicos é um requisito necessario, nao sé para consolidar a
fé, mas também para termos um melhor conhecimento da santa humanidade
do Senhor.

O acesso a Jesus deve partir dos evangelhos, que sdo a fonte primordial
para O conhecer; mas também nos chegaram testemunhos histéricos de
outras fontes, ndo biblicas, que avalizam o contetido destes quatro relatos.
As descobertas arqueoldgicas feitas na regidao da Palestina trouxeram a luz
dados valiosos, que apoiam ou contextualizam o que € narrado nos
evangelhos. Os textos encontrados em Qumran, as tradugdes das Escrituras
judaicas para o aramaico, a tradicdo oral judaica e as suas formas de



transmissdao, bem como as fontes rabinicas permitem um melhor
conhecimento da vitalidade religiosa da época e da forma como os escritos
sagrados eram utilizados. O testemunho sobre Jesus do historiador judaico-
romano Flavio Josefo e outros testemunhos de fontes pagas (Tacito,
Suetonio, Plinio), juntamente com informacOes de textos retoricos greco-
romanos, o estudo da educacdo helenistica e a influéncia das escolas de
filosofia grega, também ajudam a enquadrar e a conhecer melhor os aspetos
histéricos presentes nos evangelhos. E, face as acusacoes de subjetividade
destes relatos, as fontes externas acima mencionadas sdo complementadas
por um conjunto de critérios que asseguram a fiabilidade historica das
narrativas evangélicas. Alguns dos mais importantes sao:

1) O critério da descontinuidade. As expressdes e os factos que ndo
encaixam no judaismo da época, nem podem ter sido inventados pela Igreja
primitiva ou pelos evangelistas, sdao dados como historicamente
comprovados. Por exemplo, «Reino de Deus», «Filho do homem», «Abba»,
«Amen», o batismo de Jesus por Jodo, os defeitos dos apostolos.

2) O critério do testemunho multiplo. Os rasgos da figura, da pregacao e
da atividade de Jesus que sao testemunhados em todos os evangelhos e
noutros escritos do Novo Testamento ou fora dele sdao auténticos. Por
exemplo, a posicdo de Jesus perante a Lei, os pecadores e os pobres; a sua
resisténcia a ser reconhecido como um rei-messias politico; a pregacao
sobre o0 Reino, as curas e os milagres.

3) O critério da coeréncia ou conformidade. Sdo considerados
auténticos aspetos que ndao podem ser estabelecidos como historicos por
outros critérios, mas que sao coerentes com o que sabemos, de forma fiavel,
sobre a pregacao de Jesus e o seu anuncio da vinda e instauracao do Reino
de Deus. Por exemplo, o pai-nosso, as parabolas e as bem-aventurancas.

4) O critério da explicacao necessaria. Os acontecimentos que dao
sentido e esclarecem um conjunto de elementos que, de outra forma, nao
seriam compreendidos também sdo considerados auténticos. Por exemplo, o
éxito do inicio do ministério de Jesus, a sua atividade em Jerusalém, os seus
ensinamentos em privado aos seus discipulos.



A estes critérios, acrescentam-se os chamados «indicios» de que uma
narrativa € provavelmente certa. Pormenores como o de Jesus a dormir a
proa da barca e a indicacdo de que algo tera acontecido, por exemplo,
«perto de Jerico» sdo indicios de que o relato é feito por uma testemunha
ocular.

Tudo isto mostra que os evangelhos, embora sejam testemunhos de fé,
sao historicamente fidedignos; mas que a forma teoldgica e salvifica como
os evangelhos apresentam Jesus ndo distorce a realidade historica
exagerando a sua figura. Isto ndo significa que a imagem transmitida pelos
evangelistas se esgote nos seus relatos, pois, como escreve S. Jodo, ha
muitas outras coisas que nao foram recolhidas nos Evangelhos (Jo 20, 30-
31; 21, 25). Mas isto acontece principalmente porque Jesus € o Filho eterno
de Deus, cuja imagem excede qualquer tentativa humana de compreensao
total.

3. A imagem de Cristo segundo os evangelhos

Apesar de incompleta, a imagem de Cristo transmitida pelos evangelhos
é, ndo sO a que Deus nos quis revelar, mas a que esta na base de todas as
outras imagens de Cristo, propostas e desenvolvidas ao longo da historia da
Igreja, especialmente através dos santos. Todas se fundamentam nas
imagens de Jesus transmitidas nos evangelhos.

Jesus é apresentado por S. Mateus com toda a majestade propria do
Filho de Deus (cf. 1, 20; 27, 54). Ele é também o Messias prometido, no
qual se cumprem os anuncios dos profetas do Antigo Testamento, como
prova o numero de vezes em que se diz «para que se cumprisse o que foi
dito pelo Senhor por meio do profeta» ou expressoes semelhantes (Mt 1,
22-23; 2, 5-6.15.17-18.23; 3, 3-4; etc.). Ao mesmo tempo, ¢ o Messias que
as autoridades de Israel ndao acolhem, mas rejeitam; por isso, anuncia que
Deus fara aparecer um novo povo «que produza os seus frutos» (21, 43).
Esse novo povo é a Igreja, na qual Jesus é o Mestre, mas principalmente o
Emanuel — Deus connosco — desde antes da sua concecdo (1, 23) e estara
presente no meio dos seus até ao final dos tempos (18, 20; 28, 20). Por fim,
Jesus € o Servo do Senhor anunciado por Isaias, que, com as suas palavras e
milagres, cumpre o plano da salvacdao de Deus com os homens (8, 16-17;
12, 15-21).



Também para S. Marcos, como nao poderia deixar de ser, Jesus €é o
Messias anunciado no Antigo Testamento, mas € apresentado, mais do que
através dos textos que nele se cumprem, realizando as obras do Messias
prometido. Contudo, a fim de evitar interpretacoes de natureza politica,
Jesus pede aqueles que beneficiam destas obras que permanecam em
silencio, para que o seu messianismo nao seja compreendido num sentido
temporal, mas a luz da cruz (1, 44; 5, 43; 7, 36; 8, 26). E também por isso
que o evangelista refere que Jesus preferiu intitular-Se «Filho do homem»
(2, 10.28; 8, 31.38; etc.), um titulo que evoca a visao do livro de Daniel que
anuncia um ser celestial, «como um filho de homem», que vira do alto e
recebera poder sobre todas as nacoes (Dn 7, 13-14), mostrando a condicao
transcendente de Messias. Além disso, S. Marcos sublinha que Jesus é o
«Filho de Deus», assim chamado desde o inicio do relato (1, 1), assim
proclamado pelo Pai no batismo e na transfiguracao (1, 11; 9, 7), assim
confessado pelo centurido perante a cruz (15, 39).

S. Lucas sublinha que Jesus é o Profeta por exceléncia (1, 76; 4, 24; 7,
16.26; 13, 33; 24, 19). Ninguém como Ele pode falar em nome de Deus.
Além disso, tal como os profetas do Antigo Testamento, que eram movidos
pelo espirito de Deus, Jesus foi ungido pelo Espirito no batismo (3, 22),
conduzido por Ele ao deserto para ser tentado (4, 1) e por Ele impelido a ir
para a Galileia para iniciar a sua missdao (4, 14.18). Para o terceiro
evangelista, Jesus é também o Salvador, porque salvara o povo dos seus
pecados. Nele se cumprem as promessas de salvacdo feitas por Deus aos
patriarcas e profetas de Israel (1, 47.69.71.77; 2, 11.30; 3, 6; etc.), que se
manifestam nas suas acOes salvificas, especialmente nos gestos de
misericordia para com os fracos e pecadores (7, 50; 8, 48.50; 18, 42; 19, 9-
10). Jesus é também o Senhor, o titulo usado para designar Deus entre os
judeus, a fim de evitar pronunciar o seu santo nome; que era também uma
forma respeitosa de se dirigir a alguém. S. Lucas usa repetidamente este
titulo para se referir a Jesus, indicando assim a sua condicdo divina, desde o
nascimento até a sua plena manifestacdo na ressurreicao (2, 11; 5, 8.12; 7,
6; etc.).

Segundo S. Jodo, Jesus é novamente o Messias prometido de Israel e
também o Profeta (4, 19; 6, 14) e Mestre (Rabbi) que ensina (1, 38.49; 3, 2;
etc.; 6, 3.69; 7, 14.28; 8, 20). Mas, no quarto evangelho, esta revelacao



adquire maior profundidade teoldgica: Jesus é o Filho de Deus como nos
outros evangelhos, mas S. Joao sublinha que Ele é «o Filho», o Unigénito
(1, 14.18), o tnico verdadeiro Filho, de quem Deus é Pai de uma forma
diferente de como o é dos outros homens (20, 17). De facto, Ele é uma s6
coisa com o Pai (10, 30; 5, 19-21.23.26; 14, 11). Além disso, como Filho de
Deus, Jesus é pré-existente (1, 30; 8, 58). Fez-Se carne e habitou entre os
homens (1, 1-14), é a Palavra eterna do Pai, o Logos, que criou e sustenta o
mundo (1, 1-3), e foi enviado como a tultima e decisiva Palavra de Deus a
humanidade para revelar aos homens quem é Deus (17, 25). Ele é aquele
em quem se cumprem algumas das caracteristicas atribuidas a Deus no
Antigo Testamento: Jesus é o Pao da Vida (6, 35.51), a Luz do mundo (8,
12), a Porta (das ovelhas) (10, 7.9), o Bom Pastor (10, 11.14), a
Ressurreicdo e a Vida (11, 25), o Caminho, a Verdade e a Vida (14, 6), a
Videira (15, 1.5). E, portanto, aquele que pode usar a expressio «Eu sou»
em sentido absoluto, sem predicados (8, 28.58; 18, 5), para indicar a sua
condicdo divina. Mas é também o «Filho do homem», verdadeiramente
homem, que desceu do Céu para morrer (1, 51; 3, 13; 6, 62), o Cordeiro de
Deus que tira os pecados do mundo ao morrer na cruz (1, 29.36; cf. 19, 14).

Em todo o caso, os evangelhos ndo sao livros que apresentam Jesus
como uma figura do passado. Sao uma palavra atual, na qual Jesus esta
sempre vivo. E por isso que S. Josemaria podia aconselhar: «Tens de viver
junto de Cristo! Deves ser, no Evangelho, uma personagem mais,
convivendo com Pedro, com Jodo, com André..., porque Cristo também
vive agora: “lesus Christus, heri et hodie, ipse et in saecula!” — Jesus Cristo
vive! hoje como ontem: é o mesmo, pelos séculos dos séculos» (S.
Josemaria, Forja, n. 8).

Bibliografia basica
— Concilio Vaticano II, Dei Verbum, n. 18-19.

— Catecismo da Igreja Catolica, n. 124-127.
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248; 363-374; 557-567 (existe traducdo em inglés).
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12. A Encarnacao

Jesus é o Filho Unigénito de Deus que se fez homem para nossa
salvagdo. Ele é perfeito Deus e perfeito homem: tomou a nossa condigdo
material e corporea, sujeita a muitas necessidades, para nos salvar dos
nossos pecados. Santa Maria € verdadeiramente a Mde de Deus porque
Aquele que ela concebeu como homem, por obra do Espirito Santo, ndo é
outro sendo o Filho eterno do Pai.
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1. A identidade de Jesus no Novo Testamento

Os Evangelhos contam-nos a historia de Jesus e este é o fundamento de
toda a doutrina cristolégica. A cristologia nada mais é do que a reflexao
sobre quem ¢€ Jesus e sobre o que veio fazer ao mundo.

Esta reflexdo tem como ponto de partida os escritos do Novo
Testamento: os Evangelhos, as cartas de S. Paulo e de S. Jodo, e os outros
textos. Eles interrogaram-se, em simultaneo, sobre Jesus e sobre a sua
importancia para o0 homem. E partem de uma convic¢do muito importante:
que Jesus ndo pode ser apenas um homem. Com efeito, nos anos que se
seguiram a ressurreicao, os primeiros cristdos veneravam o nome de Jesus,
louvavam-n"O, cantavam-Lhe hinos e reuniam-se aos domingos para
celebrar a Eucaristia em sua memoria.

Tudo isto era muito l6gico, considerando a vida de Jesus como um todo.
A luz do que contam os Evangelhos, percebe-se que Jesus se considerou o
unico representante de Deus no mundo, atribuindo a si proprio (mesmo que
de forma humilde e natural) prerrogativas divinas como perdoar pecados,
reformar a palavra que Deus havia dado ao povo por meio de Moisés, ou
exigir um amor absoluto pela sua pessoa; confirmou, alias, tudo isto com
importantes milagres como a ressurreicao de L.azaro, que mostravam o seu
dominio e poder sobre os elementos cosmicos, homens e demonios. Ele
mesmo ressuscitou dos mortos e, do trono do Pai, enviou o Espirito Santo.
Tudo isso significava também que Jesus tinha cumprido as promessas que
Deus fez a Israel para os ultimos e definitivos tempos: a promessa de
estabelecer um Reino que duraria eternamente, do qual Ele, Jesus, era o
Messias-Rei entronizado nos Céus. Jesus ndo podia ser apenas um homem,
por mais santo que o quisessem imaginar.

Essa conviccdo deparava-se, porém, com uma pergunta fundamental:
que relacdo tinha Jesus com Deus? Essa pergunta nao era facil de responder
para os primeiros cristdos. Eles confessavam que havia um s6 Deus, mas
também se davam conta que Jesus tinha agido e falado como se fosse o



proprio Deus. O problema, entdo, era muito claro: pode dizer-se que Jesus é
Deus? Mas em que sentido? Isso ndo significa confessar dois deuses? Esta
ultima hipo6tese era absurda, pois eles, como todos os judeus, estavam
também convencidos de que ndo ha — que nao pode haver — mais do que um
so0 Deus. Entdo, qual é a relagdo de Jesus com o Deus de Israel?

Esta reflexdo levara gradualmente a solugoes satisfatorias. Ja nas Cartas
de S. Paulo vemos que o apéstolo usa varias formas de expressar a
divindade de Jesus, sem confundi-lo com Deus Pai e sem afirmar dois
deuses. Por exemplo, na primeira Carta aos Corintios ele escreve: «Para nds
ha um sé Deus, o Pai, de quem tudo procede, e para quem nos somos; e um
s0 Senhor, Jesus Cristo, por meio do qual tudo existe, e mediante o qual nés
existimos» (1Cor 8, 6). Ele usa esta expressao, «um sO Deus e um so
Senhor», que coloca ao mesmo nivel, na pratica, Deus Pai e Cristo, uma vez
que no Antigo Testamento "Senhor" era «o nome mais habitual para
designar a prépria divindade do Deus de Israel» (Catecismo da Igreja
Catdlica, n. 446). «Ao atribuir a Jesus o titulo divino de “Senhor" — diz o
Catecismo da Igreja Catdlica — as primeiras confissoes de fé da Igreja
afirmam, desde o principio, que o poder, a honra e a gléria devidos a Deus
Pai, também sdo devidos a Jesus porque Ele é de “condicdo divina”»
(Catecismo da Igreja Catolica, n. 449).

Tudo isto se torna ainda mais claro no Evangelho de S. Jodo, que desde
o inicio distingue claramente Deus Pai do Verbo de Deus, que estava, desde
sempre, em Deus e que era o proprio Deus (cf. Jo 1, 1). Jesus, diz S. Joao, é
o Verbo [Palavra] encarnado, que se fez homem e veio ao mundo para a
nossa salvacao. Esse Verbo existia antes do tempo e da criacdo e, portanto,
ndo foi criado. Foi sempre o Verbo do Pai e, por isso, distingue-se do Pai
embora esteja em relacao com Ele. Trata-se de um texto importante, no qual
S. Jodo responde ao problema de como dizer que Jesus é Deus sem isso
trazer consigo dizer que ha dois deuses. Esse Verbo — pensa S. Jodo — é
divino como o proprio Pai, mas ndao pode ser encarado como um segundo
Deus porque é completamente relativo ao Pai. Abre-se aqui o caminho para
a consideracdo do Deus unico como Trindade de pessoas: Pai, Filho e
Espirito. Assim, no Novo Testamento, o Deus de Israel abre a sua
intimidade e revela-se como Amor, Amor que realiza a unidade perfeita das
trés Pessoas divinas.



2. A identidade de Jesus a luz dos concilios cristologicos

Nos séculos que se seguiram a era apostolica, a Igreja definiu melhor o
seu conhecimento sobre Jesus e aprofundou-o com base no que tinha
afirmado o Novo Testamento. A difusdo da evangelizacdo colocou o
Evangelho em contacto com o mundo ndo judeu e, em particular, com o
pensamento grego, que admitia uma pluralidade de deuses em diversos
graus.

Neste contexto poderia pensar-se que Jesus era como um segundo Deus,
menor que o Pai, capaz de mudar e de se encarnar (ao contrario do Pai que
seria imutavel). Esta foi a proposta de Ario contra a qual o Concilio de
Niceia reagiu no ano 325 (cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 465). Neste
concilio concluiu-se o que recitamos todos os domingos no Credo, isto é,
que Jesus é «Deus de Deus, Luz da Luz, Deus verdadeiro de Deus
verdadeiro, gerado, ndo criado, consubstancial ao Pai». Com isso ficou
claro que o Pai e o Filho compartilham a mesma unica divindade, e tém a
mesma dignidade.

Um século depois surgiu outro problema importante: se Jesus é Deus,
como pode ser homem, simultaneamente? A experiéncia diz-nos que o
homem €é um individuo e que Deus é também um ser distinto e individual.
Como podem ser uma unica realidade? Quando pensamos em Cristo, ndo se
trataria antes de dois seres distintos, embora profundamente unidos de
alguma forma? A proposta do patriarca de Constantinopla, Nestério, foi
nesse sentido. Para ele, Deus e 0 homem Jesus formam uma unidade porque
atuam sempre em perfeita conjuncdo. Da mesma forma que um cavalo a
galope e o cavaleiro que o dirige agem em conjunto, se moldam um ao
outro, ainda que, na realidade, sejam dois seres distintos que compdem uma
unica figura. A partir dessa abordagem, Nestério concluiu que Jesus nasceu,
viveu na Palestina, morreu na cruz etc., mas ndao se poderia dizer o mesmo
de Deus. O Verbo eterno é imutavel e ndo pode nascer como um Sser
humano. Por isso, ndo se pode dizer que Maria seja mde de Deus, mas
apenas mae do homem Jesus.

O problema desta solucdo era ndo garantir realmente que Cristo fosse
um unico ser, uma unica realidade viva, como vemos nos Evangelhos.
Opos-se a ela o Concilio de Efeso no ano 431. Este Concilio considerou que



a segunda pessoa da Trindade, o Verbo de Deus, se tinha feito carne, isto é,
tinha feito sua a natureza humana, integrando-se nela mesma (cf. Catecismo
da Igreja Catdlica, n. 466). Por isso era um unico ser e nao duas realidades
diferentes, mais ou menos unidas, como sustentava Nestorio. Com o nome
"Jesus" referimo-nos ao Verbo, uma vez que fez sua a natureza humana,
dado que se fez homem. Esta doutrina é conhecida pelo nome de “unidao
hipostatica” (porque o humano esta integrado na pessoa preexistente do
Verbo = na hipéstase do Verbo). Foi formulada no Concilio de Efeso.

Houve, porém, quem interpretasse mal esta doutrina, e tenha pensado
que, entdo, o elemento humano em Cristo, absorvido como estava na pessoa
divina, se dissolvia nela. Assim, a humanidade de Jesus perdeu toda a sua
consisténcia. Para sair desse erro, vinte anos depois, outro Concilio
ecuménico, realizado na cidade de Calcedénia, reformulou a ideia de Efeso
de uma forma um tanto diferente: Jesus é uma unica pessoa, dizia o
Concilio, mas existe de um modo duplo: como Deus eternamente e como
homem no tempo. E verdadeiro Deus e verdadeiro homem, perfeito Deus e
homem, completo e integro. A partir dai, os concilios posteriores
aperfeicoaram a doutrina de Calcedénia e retiraram algumas consequéncias,
como por exemplo, que Jesus tem uma verdadeira vontade humana, pois ¢
verdadeiramente homem. E como homem realizou a obra da nossa
salvacao.

3. A Encarnacao

Para além das problematicas historicas, o fundamental na doutrina da
encarnacao consiste na presenca pessoal do Filho de Deus na historia.
Através das suas palavras e dos seus gestos humanos conhecemos o Filho
de Deus e, de certa forma, compreendemos como € o proprio Deus. E o que
vemos, sobretudo, é que Deus é Amor, um amor forte, capaz de dar a vida
por nos.

A Encarnacado é obra de Deus Trino. O Pai envia o seu Filho ao mundo,
isto é, o Filho entra no tempo e faz sua a substancia humana, a humanidade
que o Espirito Santo suscita no seio virginal de Maria, com a cooperacao e
consentimento d'Ela. Deste modo, o Verbo de Deus, que existia desde
sempre, passa a existir também como homem na historia.



A presenca do Filho de Deus na historia é também proximidade do Pai e
do Espirito Santo, porque em Jesus, e por Ele, também as outras pessoas
divinas se dao a conhecer aos homens. Sobretudo, S. Joado insistiu nestes
aspetos: a vinda de Jesus revela os tracos intimos e inacessiveis do Ser
divino, de modo que Aquele que «ninguém jamais tinha visto» (Jo 1, 18) se
torna evidente na vida de Cristo, o Unigénito Encarnado. Cristo manifesta
nos seus gestos, nos seus afetos e nas suas palavras, a sua relacdo com o Pai
e com os homens, a benevoléncia de Deus para com as criaturas e o valor e
sentido da realidade terrena.

Jesus é, portanto, o Filho Unico de Deus que se fez homem para a nossa
salvacdo. Ele é também o Portador do Espirito Santo, seu templo e morada
na historia, e por isso também € chamado Cristo, o Ungido. Certamente,
outros notaveis do antigo Israel foram ungidos com 6leo por causa da sua
vocacao ou missdo particular e para significar a presenca do Espirito divino
neles, mas a uncao de Jesus é muito mais radical, pois deriva da sua prépria
constituicdo como homem, do mistério da encarnacdo. Jesus vem ao mundo
ungido na totalidade pelo Espirito e, portanto, tudo n'Ele evoca a presenca
divina e reflete a pureza e a espiritualidade da realidade do Céu.

E esta presenca radical do Espirito enche-o também de graca e de dons
sobrenaturais, que manifesta nas suas acoes, repletas de justica e bondade, e
que inspiram as suas palavras, imperiosas ou doces, mas sempre cheias de
sabedoria e de vida. Tudo em Jesus revela aos homens o amor de Deus e
este amor, que enche o seu coracdo humano, derrama-se sobre a realidade
que Ele encontra, sobre tudo aquilo que o pecado danificou, para o restaurar
e reconduzir ao Pai.

4. O conhecimento e a vontade humana de Jesus

Ja dissemos que Jesus é perfeito Deus e perfeito homem. Naturalmente,
por ser Deus, tem conhecimento eterno e intemporal de todas as coisas, mas
uma vez que se faz homem, o seu conhecimento da realidade segue os
modos proprios de conhecer do homem, isto é, que também Jesus, como
nos, conhece a realidade exterior através de experiéncias, imagens,
conceitos, etc., que se formam na sua mente humana. Ao encarnar, Cristo
ndo quis ultrapassar as leis da natureza e por isso também Ele teve que
aprender muitas coisas como todo o homem: aprendeu a falar, a ler, a



trabalhar, a conhecer pouco a pouco os elementos necessarios para a vida
pratica, e também deve ter aprendido muitas coisas sobre a religiosidade de
Israel, que lhe foram ensinadas principalmente por Maria e José.

A mente humana de Cristo, como qualquer inteligéncia humana, era
limitada. No entanto, isso ndo significa que o Senhor ndo tenha tido
conhecimentos que vao além do que é possivel pela experiéncia ou pela
ciéncia humana comum: conhecimentos sobrenaturais. Os Evangelhos
mostram, por exemplo, que Jesus previu a traicao de S. Pedro e a de Judas.
Nestes e em outros casos semelhantes tratava-se de intuicbes que se
apresentavam a mente humana de Cristo como fruto da inspiracdo divina.

Contudo, o conhecimento mais importante e profundo que Jesus teve na
sua vida terrena foi o de seu Pai Deus. Este conhecimento foi também
profundamente sobrenatural e constituiu uma dimensao permanente da sua
vida e intimidade, pelo facto de que a sua Pessoa estava eternamente unida
ao Pai — Ele é o Unigénito do Pai — e a sua humanidade tinha sido assumida
(integrada) na sua pessoa. Assim, Jesus experimentava na sua consciéncia
humana a sua perfeita unidade com o Pai. Tinha plena consciéncia de ser o
Filho de Deus, enviado ao mundo para salvar os homens.

O Compeéndio do Catecismo da Igreja Catolica resumiu o conhecimento
humano de Cristo deste modo: «O Filho de Deus assumiu um corpo
animado por uma alma racional humana. Com a sua inteligéncia humana,
Jesus aprendeu muitas coisas através da experiéncia. Mas também, como
homem, o Filho de Deus tinha um conhecimento intimo e imediato de Deus
seu Pai. Penetrava igualmente os pensamentos secretos dos homens e
conhecia plenamente os designios eternos que Ele viera revelar»
(Compéndio do Catecismo da Igreja Catolica, n. 90).

Jesus teve também uma verdadeira vontade humana e foi um homem
totalmente livre. Foi livre, em primeiro lugar, porque ndo esteve sujeito
aquela desordem interior que procede em nos do pecado original e que nos
leva a ceder facilmente as trés concupiscéncias — a do mundo, a dos olhos e
a da carne — e a ficarmos escravizados por elas. O Espirito Santo modelou a
sua humanidade desde o inicio, no seio de Maria, e depois esteve sempre
plenamente presente na sua vida. Mas num sentido mais profundo, Jesus foi
livre porque as suas acoes estiveram sempre movidas pelo amor ao seu Pai



e a missao que Este lhe tinha confiado. Desejou em todos os momentos
cumprir a vontade do Pai, e o amor do Espirito Santo no seu coracao encheu
os seus atos de justica e de caridade. Por isso, como disse o Concilio
Vaticano II, Jesus é sempre para nés o modelo do que é o homem (cf.
Gaudium et Spes, n. 22).

Essa grande liberdade de Cristo manifestou-se de muitos modos: ndo se
deixou condicionar por pessoas ou por circunstancias, ou por alguma forma
de medo, nem cedeu as barreiras culturais da sociedade do seu tempo, na
qual os justos desprezavam os pecadores e tentavam nao se misturar com
eles. Jesus, ao contrario, comia com os pecadores e até escolhia alguns
discipulos, como Mateus, naqueles ambientes que ndo estavam socialmente
bem vistos. Nao tinha objecoes em romper com legalismos inuteis, ainda
que difundidos no seu tempo, nem a inflamar-se com ira e derrubar as
mesas dos comerciantes que violavam a dignidade sagrada do Templo; ndao
se deixou condicionar pela sua familia, nem pelas estruturas de poder, nao
fez reparos em enfrentar os fariseus e em denunciar o que eles faziam de
errado. Vé-se, entdo, que Jesus tinha uma grande liberdade, que sempre lhe
permitia escolher o que era bom para as pessoas, o que agradava ao Pai.

Em tudo, Jesus realizava com a sua vontade humana o que tinha
decidido eternamente junto com o Pai e o Espirito Santo. As acoes de Cristo
trouxeram, para o terreno da historia, o0 amor e a misericordia de Deus para
com os homens.

5. O valor do mistério da Encarnacao

Quando recitamos no Credo «encarnou pelo Espirito Santo no seio da
Virgem Maria», afirmamos que a humanidade assumida pelo Verbo é
verdadeira e real, fruto da carne de uma mulher, razao pela qual Ele é um de
nos e pertence a nossa raca. Se nao fosse assim, ele ndo teria um coracao
humano ou uma alma humana, nao poderia sofrer ou morrer, e nao haveria
ressurreicio. E por isso que o mistério da encarnacdo é a base e o
pressuposto de todos os outros mistérios da vida de Jesus.

O Verbo tomou a nossa condicdo material e corpérea, submetida a
muitas necessidades, para nos salvar dos nossos pecados e nos devolver a
casa do nosso Pai Deus, visto que Deus nos criou para sermos seus filhos



adotivos. Esta obra de salvacao realiza-a o Senhor com todos os seus atos,
também naqueles anos da juventude (a chamada “vida oculta” de Cristo)
que ndo tiveram uma particular relevancia publica.

Todos os atos de Jesus originam a nossa redengao porque, ao vive-los de
maneira justa e reta, agradavel ao Pai, os capacita também para que nds
possamos vive-los desse modo, e assim nos abre o caminho. Os Padres da
Igreja gostavam de dizer que Jesus, ao fazer sua a nossa natureza, a curou e
purificou. Podemos continuar esta ideia dizendo que o Senhor purificou a
vida corrente assumindo-a; transformou-a em algo agradavel a Deus. Como
afirmava S. Josemaria: «Jesus, crescendo e vivendo como um de nos,
revela-nos que a existéncia humana, a vida comum e de cada dia, tem um
sentido divino» (S. Josemaria, Cristo que Passa, n. 14). Desde o seu lugar
no Céu, Jesus ressuscitado da-nos a sua graca para que sejamos capazes de
descobrir nos nossos afazeres quotidianos o amor que Deus nos tem, e que,
dessa forma, sejam para n6s um caminho de santificacdao. Assim, Jesus,
com a sua propria vida, é o nosso caminho que nos conduz ao Pai.

Além do valor redentor, todas as obras de Jesus tém também um valor
revelador, porque nos mostram o amor de Deus por nos, e um valor
recapitulador, porque realizam o projeto de Deus na humanidade e
estabelecem a soberania de Deus, o seu reino no mundo.

6. Maria, Mae de Deus e da Igreja

A Virgem Maria foi predestinada para ser a Mde de Deus desde a
eternidade simultaneamente com a Encarnacao do Verbo.

«Para ser a Mae do Salvador, Maria foi “dotada por Deus de dons
adequados a tdao importante missao” (LG 56)» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 490). O Arcanjo S. Gabriel, no momento da Anunciagao,
saida-a como «cheia de graca» (Lc 1, 28). Antes que o Verbo encarnasse,
Maria era ja, por sua correspondéncia aos dons divinos, cheia de graca. O
Senhor deu-lhe estes dons especiais de graca porque a preparava para Ser
sua Mae. Guiada por eles, pode dar o seu livre consentimento ao anuncio da
sua vocacao (cf. Catecismo da Igreja Catolica, n. 490), manter-se pura de
todo o pecado pessoal (cf. Catecismo da Igreja Catolica, n. 493) e entregar-
se plenamente ao servico da obra redentora do Filho.



Ela mesma foi redimida desde a sua concecdo: «E o que confessa o
dogma da Imaculada Conceicdo, proclamado em 1854 pelo Papa Pio IX:
“...a bem-aventurada Virgem Maria foi preservada imune de toda mancha
do pecado original no primeiro momento da sua conce¢dao por singular
graca e privilégio de Deus Omnipotente, em atencao aos méritos de Jesus
Cristo, Salvador do género humano” (DS 2803)» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 491).

Santa Maria é verdadeiramente Mde de Deus porque «aquele que ela
concebeu como homem, pelo poder do Espirito Santo, [...] ndo é outro
sendo o Filho eterno do Pai, a segunda pessoa da Santissima Trindade»
(Catecismo da Igreja Catdlica, n. 495).

Maria foi sempre Virgem. Desde os tempos antigos, a Igreja confessou
no Credo e celebrou na sua liturgia «Maria como [...] “sempre virgem” (cf.
LG 52)» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 499; cf. Catecismo da Igreja
Catdlica, n. 496-507). Esta fé da Igreja reflete-se na antiga férmula:
«Virgem antes do parto, no parto e depois do parto». Desde o inicio, «a
Igreja confessou que Jesus foi concebido no seio da Virgem Maria
unicamente pelo poder do Espirito Santo, isto €, sem a intervencao de um
homem, mas por obra do Espirito Santo» (Catecismo da Igreja Catdlica, n.
496). Maria foi também virgem no parto, porque Jesus, ao nascer,
consagrou a sua virgindade (cf. Catecismo da Igreja Catélica, n. 499). E ela
permaneceu também virgem ap6s o nascimento de Jesus.

Maria foi assunta ao Céu. «A Virgem Imaculada, preservada livre de
toda mancha do pecado original, terminado o curso da sua vida na terra, foi
levada a gléria do Céu e elevada ao trono pelo Senhor como Rainha do
universo, para ser mais plenamente conforme ao seu Filho, Senhor dos
senhores e vencedor do pecado e da morte. A sua Assuncdao € uma
antecipacdo da ressurreicao dos outros cristdos» (cf. Catecismo da Igreja
Catolica, n. 966).

Maria é a Mae do Redentor. Por isso a sua maternidade divina engloba
também a sua colaboracdo na salvacao dos homens: «Maria, (...) abracando
a vontade salvifica de Deus com um coracdo generoso e sem O
impedimento de qualquer pecado, consagrou-se totalmente, como escrava
do Senhor, a pessoa e obra do seu Filho, servindo com Ele, e sob Ele, o



mistério da Redencdo, pela graca de Deus Todo-Poderoso» (Lumen
Gentium, n. 56). Essa cooperacdo manifesta-se principalmente na sua
maternidade espiritual. Ela é verdadeiramente nossa mde na ordem da graca
e coopera no nascimento para a vida da graca e no desenvolvimento
espiritual dos fiéis. Além disso, do Céu ela cuida de nés como mae,
diligenciando, com a sua multipla intercessdo, as gracas de Deus de que
necessitamos para a nossa vocacdo cristd e para a nossa salvacdo (cf.
Catecismo da Igreja Catdlica, n. 969).

Maria € o prototipo e o modelo da Igreja: «A Virgem Maria é para a
Igreja o0 modelo da fé e da caridade. Por isso é “membro eminente e
inteiramente singular da Igreja” (LG 53), constituindo até “a figura” (...) da
Igreja (LG 63)» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 967). Paulo VI, em 21 de
novembro de 1964, nomeou solenemente Maria Mae da Igreja, para
sublinhar explicitamente a funcdo materna que a Virgem exerce sobre o
pOVO cristao.

E compreensivel, pelo que expusemos, que a piedade da Igreja para com
a Santissima Virgem seja um elemento intrinseco do culto cristdo. A
Santissima Virgem «€, com razdo, honrada pela Igreja com um culto
especial» (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 971), que se manifesta nas
numerosas festas, memorias litirgicas e praticas de piedade que nos,
catolicos, lhe dedicamos.
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— Jodo Paulo II, Creo en Jesucristo. Catequesis sobre el Credo (II), Palabra,
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— Antonio Ducay, Jesus, el Hijo Salvador, Rialp, Madrid 2015,
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13. Paixado, morte e ressurreicao de Jesus Cristo

Jesus aceitou livremente os sofrimentos fisicos e morais impostos pela
injustica dos pecadores. A cruz de Cristo é, sobretudo, a manifestacdo do
amor generoso da Trindade pelos homens, de um amor que nos salva. O
mistério da Cruz, presente nos sacramentos, vai-nos conduzindo para uma
vida nova. Pela ressurreicdo de Jesus, Deus inaugurou a vida nova, a vida
do mundo futuro, e p6-la a disposi¢cdo dos homens.
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Todos os mistérios de Jesus sdao causa da nossa salvacao. Com a sua
vida santa e filial na terra Jesus reconduz ao amor do Pai a realidade
humana, que tinha ficado deformada pelo pecado original e pelos
sucessivos pecados pessoais de todos os homens. Reabilita-a e resgata-a do
poder do diabo.

Contudo, s6 com o seu mistério Pascal (a sua Paixdo e morte, a sua
ressurreicao e ascensao ao céu, junto do Pai) essa realidade da redencao se
instaura definitivamente. Por isso, o mistério da nossa salvacao se atribui
frequentemente a Paixdo, morte e ressurreicio de Cristo, ao seu mistério
pascal. Mas ndao devemos esquecer que é a vida inteira de Cristo, na sua
fase terrena e na sua fase gloriosa, que — para falar com rigor — nos salva.

1. A Paixao e morte de Cristo

O sentido da Cruz. Dum ponto de vista historico, Nosso Senhor morreu
porque foi condenado a morte pelas autoridades do povo judeu, que O
entregaram ao poder romano pedindo que fosse executado. A causa da
condenacdo a morte foi a sua declaracdao perante o conselho supremo dos
judeus (o Sinédrio) de que era o Messias Filho de Deus, aquele a quem
Deus tinha dado o poder de julgar todos os homens. Esta afirmacao foi
considerada blasfémia e assim o Sinédrio decretou a sua morte.

E de notar que esta condenacéo de Jesus se situa em continuidade com a
historia precedente da salvacdo do povo judeu. Muitas vezes e de muitos
modos, falou Deus ao povo de Israel por meio dos profetas (cf. Heb 1, 1).
Porém, nem sempre Israel recebeu bem a palavra de Deus. A histéria de
Israel é uma historia de grandes gestas heroicas, mas também de grandes
revoltas. Em muitas ocasioes, o povo abandonou Deus e esqueceu as leis
santas que d’Ele tinha recebido. Por isso, os profetas muitas vezes tiveram
de sofrer injusticas para realizar a missao que Deus lhes confiava.



A historia de Jesus € a historia em que a historia de Israel atinge o seu
apogeu, uma histéria com vocacao universal. Ao chegar a plenitude dos
tempos, Deus enviou o seu Filho para que, cumprindo as suas promessas a
Israel, levasse a cabo a instauracdo do Seu reino no mundo. Mas s6 alguns
aceitaram e seguiram Cristo; os chefes do povo, pelo contrario, rejeitaram-
n'O e condenaram-n'O a morte. Os homens nunca tinham rejeitado Deus tao
diretamente, até O maltratarem de todos os modos possiveis. Contudo — e
aqui esta o aspeto mais misterioso da Cruz — Deus ndo quis proteger o seu
Filho da maldade humana, antes O entregou nas maos dos pecadores:
«Permitiu os atos resultantes da sua cegueira com o fim de levar a cabo o
seu plano de salvacao» (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 600). E Jesus,
seguindo a vontade do Pai «aceitou livremente a sua Paixdo e morte por
amor do Pai e dos homens» (Catecismo da Igreja Catdlica, n. 609).
Entregou-se a si mesmo a essa Paixdo e morte injustas. Confessou com
valentia a sua identidade e a sua relacdo com o Pai, embora sabendo que
ndo ia ser aceite pelos seus inimigos. Foi condenado a uma morte
humilhante e violenta e, desse modo, experimentou na sua carne e na sua
alma a injustica de quem O condenou. E ndo sO isto: nessa injustica que
sofreu e que aceitou por nds, estavam também todas as injusticas e pecados
da humanidade, pois cada pecado nado é sendo a recusa do projeto de Deus
em Jesus Cristo, que atingiu a sua maxima expressao na condenacdo de
Jesus a uma morte tao cruel. Como afirma o Compéndio do Catecismo:
«Cada pecador, isto é, cada homem, € realmente causa e instrumento dos
sofrimentos do Redentor» (Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n.
117).

Portanto, Jesus aceitou livremente os sofrimentos fisicos e morais
impostos pela injustica dos pecadores e, neles, de todos os pecados dos
homens, de todas as ofensas a Deus. Podemos dizer, metaforicamente, que
“carregou” os nossos pecados sobre os seus ombros. Mas por que razao o
fez? A resposta que a Igreja tem dado, servindo-se de diferentes expressoes,
mas com um fundo comum, é esta: fé-lo para anular ou cancelar os nossos
pecados na justica do seu coracao.

Como foi que Jesus cancelou os nossos pecados? Eliminou-os,
superando esses sofrimentos, que eram fruto dos pecados dos homens, em
unido obediente e amorosa com seu Pai Deus, com um coracao cheio de



justica, e com a caridade de quem ama o pecador, embora este ndao o
mereca, de quem procura perdoar as ofensas por amor (cf. Lc 22, 42; 23,
34). Talvez um exemplo ajude a entender melhor. Por vezes, aparecem na
vida situacOes em que uma pessoa recebe ofensas de alguém que ama. No
meio familiar pode acontecer, por exemplo, que uma pessoa de idade e
incapacitada esteja de mau humor e faca sofrer aqueles que cuidam dela.
Quando ha verdadeiro amor, esses sofrimentos aceitam-se com caridade e
continua-se a procurar o bem dessa pessoa que ofende. Os ressentimentos
morrem porque nao encontram lugar num coracao justo e cheio de amor.
Jesus fez algo semelhante, embora na verdade Ele tenha ido muito mais
além, porque talvez o idoso do exemplo mereca o carinho dos que o cuidam
pelas coisas boas que fez quando era mais novo. Mas Jesus amou-nos sem
que 0 merecéssemos, e nao se sacrificou por alguém que amava por algum
motivo particular, mas por cada pessoa, por todas e cada uma: «Amou-me e
entregou-se por mim», diz S. Paulo, que tinha perseguido violentamente os
cristaos. Jesus quis oferecer esses sofrimentos ao Pai, juntamente com a sua
morte, a nosso favor, para que, com base no seu amor, pudéssemos alcancar
sempre o perdao das nossas ofensas a Deus: «Nas suas chagas fomos
curados» (Is 53, 5). E Deus Pai, que sustentou com a forca do Espirito
Santo o sacrificio de Jesus, deleitou-se perante o amor que havia no coracao
de seu Filho. «Onde abundou o pecado, superabundou a graca» (Rom 5,
20).

Assim, no acontecimento histérico da cruz o fundamental nao foi o ato
injusto daqueles que O acusaram e condenaram, mas a resposta de Jesus,
plena de retiddo e de misericordia perante essa situacao. Que foi, por sua
vez, um ato da Trindade: «Antes de mais, € um dom do proprio Deus Pai: é
o Pai que entrega o seu Filho para nos reconciliar consigo. Ao mesmo
tempo €é oblacdo do Filho de Deus feito homem, que livremente e por amor,
oferece a sua vida ao Pai pelo Espirito Santo, para reparar a nossa
desobediéncia» (Catecismo da Igreja Catolica, n. 614).

A cruz de Cristo é, acima de tudo, a manifestacdo de amor generoso da
Trindade para com os homens, de um amor que nos salva. Nisto consiste
essencialmente o seu mistério.



O fruto da Cruz. E, principalmente, a eliminacdo do pecado. Mas isto
ndo significa que ndo possamos pecar ou que cada pecado nos seja
automaticamente perdoado, sem fazermos nada da nossa parte. Talvez seja
melhor explicar isto com uma metafora. Se, numa excursao ou num passeio
pelo campo, nos morder uma serpente venenosa, imediatamente tratamos de
procurar um antidoto para o veneno. O veneno, como o pecado, tem um
efeito destruidor para quem o pratica. A funcdo do antidoto é livrar-nos
dessa destruicao que se esta a produzir no nosso organismo, e pode fazé-lo
porque contém em si mesmo algo que neutraliza o veneno. Ora bem: a cruz
é o “antidoto” do pecado. Ha nela um amor que esta presente precisamente
como reacao as injusticas, as ofensas, e esse amor sacrificado que brota no
coracao de Cristo, na desolacao da Cruz, é o elemento capaz de superar o
pecado, de o vencer e eliminar.

Somos pecadores, mas podemos livrar-nos do pecado e dos seus efeitos
nefastos participando no mistério da Cruz, desejando tomar esse “antidoto”
que Cristo fabricou em si mesmo precisamente ao suportar a experiéncia do
dano que o pecado faz, e que se nos aplica através dos sacramentos. O
baptismo incorpora-nos a Cristo e, ao fazé-lo, apaga os nossos pecados, a
confissdo sacramental limpa-nos e obtém o perddo de Deus, a Eucaristia
purifica e fortalece-nos... Assim, o mistério da Cruz, presente nos
sacramentos, vai-nos conduzindo até essa vida nova, sem fim, em que o mal
e o pecado ja ndo existirdo, porque foram cancelados pela cruz de Cristo.

Também ha outros frutos da Cruz. Perante um crucifixo, damo-nos
conta de que a cruz nao € sé antidoto do pecado, mas que nos revela
também a forca do amor. Jesus na cruz ensina-nos até onde se pode chegar
por amor a Deus e aos homens e assim nos indica o caminho até a plenitude
humana, pois o sentido do homem esta em amar verdadeiramente a Deus e
aos outros. Claro que chegar a esta plenitude humana s6 é possivel porque
Jesus nos faz participar da sua ressurreicao e nos da o Espirito Santo. Mas
disto vamos falar mais adiante.

2. Expressoes biblicas e litargicas

Acabamos de explicar o sentido teolégico da Paixdo e Morte de Jesus.
Certamente, também os primeiros cristdos assim fizeram, usando as
categorias e conceitos que tinham a sua disposi¢ao na cultura religiosa do



seu tempo, e que sao as que encontramos no Novo Testamento. Ai, a Paixdo
e morte de Cristo entendem-se como: A) sacrificio de Alianca; B) sacrificio
de expiacdo, de propiciacdo e de reparacao pelos pecados; C) ato de
redencdo e libertacdo dos homens; D) ato que nos justifica e nos reconcilia
com Deus.

Vejamos estes diferentes modos de apresentar o sentido da Paixdo e
morte de Cristo, que frequentemente encontramos ao ler a Escritura ou ao
participar na Liturgia:

A) Jesus, ao oferecer a sua vida a Deus na Cruz, instituiu a Nova
Alianga, ou seja, a nova e definitiva forma de unido de Deus com os
homens, que tinha sido profetizada por Isaias (Is 42, 6), Jeremias (Jr 31, 31-
33) e Ezequiel (Ez 37, 26). E a Nova Alianca de Cristo com a Igreja de que
fazemos parte pelo Batismo.

B) O sacrificio de Cristo na Cruz tem um valor de expiacdo, quer dizer,
de limpeza e purificacdo do pecado (Rom 3, 25; Heb 1, 3; 1 Jo 2, 2; 4, 10).
Também tem um valor de propiciacdo e de reparacdo pelo pecado (Rom 3,
25; Heb 1, 3; 1 Jo 2, 2; 4, 10), porque Jesus, com a sua obediéncia,
manifestou ao Pai o amor e a sujeicao que, nos, os homens Lhe tinhamos
negado com as nossas ofensas. E, neste sentido, ganhou o coracao do Pai e
reparou essas ofensas.

C) A Cruz de Cristo € ato de redengdo e de libertagdo do homem. Jesus
pagou a nossa liberdade com o preco do seu sangue, isto é, do seu
sofrimento e da sua morte e assim nos resgatou do pecado (1Pe 1, 18) e nos
liviou do poder do diabo. Todo aquele que comete pecado torna-se, de
algum modo, escravo do diabo.

D) Especialmente nas cartas de S. Paulo lemos que o sangue de Cristo
nos justifica, isto é, nos devolve a justica que perdemos quando ofendemos
Deus e assim nos reconcilia com Ele. A Cruz, juntamente com a
Ressurreicdo de Cristo, é causa da nossa justificacdao. Deus volta a estar
presente na nossa alma, porque o Espirito Santo vem morar de novo nos
Nnossos coracoes.

3. A ressurreicao do Senhor



«Desceu aos infernos». Depois de padecer e morrer, o corpo de Cristo
foi sepultado num sepulcro novo, ndao longe do lugar onde O tinham
crucificado. Mas a sua alma, «desceu aos infernos», quer dizer, partilhou do
estado em que se encontravam as pessoas justas que tinham morrido antes
d’Ele. Ainda ndo tinham entrado na gléria do céu, pois estavam a espera da
vinda do Messias Rei, que ia conseguir a salvacao definitiva.

A sepultura de Jesus prova que morreu verdadeiramente. A descida aos
infernos também teve um efeito salvador: abriu a esses justos, que
esperavam Cristo, as portas do céu, de modo que puderam participar da
felicidade eterna em Deus.

«Ressuscitou dos mortos». «Ao terceiro dia» (da sua morte), Jesus
ressuscitou para uma vida nova. A sua alma e o seu corpo, plenamente
transfigurados com a gldria da sua Pessoa divina, voltaram a unir-se. A
alma assumiu novamente o corpo e a gloria da alma comunicou-se na
totalidade ao corpo. Por este motivo, «a Ressurreicao de Cristo ndo 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 de um corpo glorioso»
(Compéndio do Catecismo da Igreja Catolica, n. 129).

O acontecimento da Ressurreicdo de Cristo. Jesus ressuscitou
verdadeiramente. Os Apostolos ndao se puderam enganar nem inventar a
ressurreicao. Em primeiro lugar, se o sepulcro de Cristo nao tivesse ficado
vazio, ndo tinham 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 ndo teriam
podido aceitar a sua ressurreicdo, como aconteceu inicialmente com o
apostolo Tomé. Menos ainda teriam podido dar a vida por uma

mentira. Como diz S. Paulo, se Cristo ndo ressuscitou, entdao ele, Paulo
estaria dando um falso testemunho sobre Deus afirmando «que Deus
ressuscitou a Cristo, quando nao O teria ressuscitado» (1Cor 15, 14.15).
Mas S. Paulo ndo tinha intencdo de fazer algo assim. Estava plenamente
convencido da ressurreicao de Jesus porque O tinha visto ressuscitado. De
modo analogo, responde S. Pedro com valentia aos chefes de Israel: «Deve-
se obedecer antes a Deus do que aos homens. O Deus dos nossos pais



ressuscitou Jesus, a Quem vos matastes, suspendendo-O num madeiro. (...)
E nos somos testemunhas destas coisas» (At 5, 29-30.32).

O sentido teolégico da Ressurrei¢do. A ressurreicao de Cristo forma
uma unidade com a sua morte na Cruz. Como pela Paixdao e Morte de Jesus
Deus eliminou o pecado e reconciliou o mundo consigo, de modo
semelhante, pela ressurreicao de Jesus, Deus inaugurou a nova vida, a vida
do mundo futuro, e po-la a disposicao dos homens.

Todo o sofrimento fisico e espiritual que Jesus teve na Cruz se
transforma com a sua ressurreicao em felicidade e perfeicao, tanto no seu
corpo como na sua alma. Tudo n’Ele esta cheio da vida de Deus, do seu
amor, da sua felicidade, e € algo que durara para sempre.

Mas ndo € algo so para Ele, mas também para nés. Pelo dom do Espirito
Santo, o Senhor faz-nos participar dessa vida nova da Sua ressurreicao.
Aqui na terra enche-nos da Sua graca, a graca de Cristo que nos faz Filhos e
amigos de Deus e, se somos fiéis, no final da vida também nos comunicara
a Sua gloria, e alcancaremos, também nos, a gloria da ressurreicao.

Neste sentido, os batizados «passamos da morte a vida», do afastamento
de Deus a graca da justificacao e da filiacao divina. Somos Filhos de Deus
muito amados pela for¢a do mistério Pascal de Cristo, da sua morte e
ressurreicao. Na evolucdo desta vida de filhos de Deus se encontra a
plenitude da nossa humanidade.

A Ascensdo de Cristo aos céus. Com a Ascensao aos céus termina a
missdo de Cristo, a sua presenca entre n0s em carne mortal para realizar a
salvacdo. Era necessario que, apos a Ressurreicdo, Cristo prolongasse de
vez em quando a sua presenca entre os discipulos, para manifestar a sua
nova vida e completar a formacao deles. Esta presenca termina no dia da
Ascensao. Contudo, embora Jesus volte ao céu com o Pai, fica também
entre nos de varios modos, e principalmente no modo sacramental, pela
Sagrada Eucaristia.

Sentado a direita do Pai, Jesus continua o seu ministério de Mediador
universal da salvacdo. «Ele é o Senhor que agora reina com a sua
humanidade na gldria 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,
da-nos a esperanca de um dia ir ter com Ele» (Compéndio do Catecismo da
Igreja Catolica, n. 132).

Além disso, devemos ter em conta que a glorificacao de Cristo:

A) Nos anima a viver com o olhar na gloria do Céu: «Procurando as
coisas que sdo la de cima» (Col 3, 1); nos recorda que ndao temos aqui
cidade permanente (Heb 13, 14), e fomenta em nés o desejo de santificar as
realidades humanas.

B) Anima-nos a viver de fé, pois sabemo-nos acompanhados por Jesus,
que nos conhece e ama desde o céu, e que nos da sem cessar a graca do seu
Espirito. Com a forca de Deus podemos realizar a tarefa de evangelizacao
de que nos incumbiu: leva-Lo a todas as almas (cf. Mt 28, 19) e p6-Lo no
cume de todas as atividades humanas (cf. Jo 12, 32), para que o seu Reino
seja uma realidade (cf. 1Cor 15, 25). Além disso, Ele acompanha-nos
sempre no Sacrario.

4. A atualidade do mistério pascal na vida do cristao

Como dissemos, a ressurreicao de Jesus nao é um simples retorno a vida
anterior, como aconteceu com lLazaro, mas é algo completamente novo e
diferente. A ressurreicdo de Cristo é a passagem para uma vida que ja nao
esta submetida a caducidade do tempo, uma vida imersa na eternidade de
Deus. E ndo é algo que Jesus obteve s para Ele, mas para nos, por quem
morreu e ressuscitou.

O mistério pascal tem repercussao na nossa vida quotidiana. Na Carta
aos Colossenses, S. Paulo diz: «Se, portanto, ressuscitastes com Cristo,
buscai as coisas 14 do alto, onde Cristo estd sentado a direita de Deus.
Afeicoai-vos as coisas la de cima, e ndo as da terra» (Col 3, 1-2). A
proposito destas palavras de S. Paulo, o seguinte comentario € interessante:
«A primeira vista, lendo este texto, poderia parecer que o Apéstolo tenciona
favorecer o desprezo das realidades terrenas, ou seja, convidando a
esquecer-se deste mundo de sofrimentos, de injusticas e de pecados, para
viver antecipadamente num paraiso celeste. Em tal caso, o pensamento do
«Ccéu» seria uma espécie de alienacdao. Contudo, para compreender o



verdadeiro sentido destas afirmagOes paulinas, é suficiente ndo as separar
do contexto. O Apdstolo especifica muito bem aquilo que quer dizer com
«as coisas la do alto», que o cristdo deve buscar, e «as coisas da terra», das
quais se deve precaver. Eis, em primeiro lugar, quais sdo «as coisas da
terra» que € necessario evitar: «Mortificai, pois — escreve S. Paulo — os
vossos membros no que tém de terreno: a devassiddo, a impureza, as
paixdes, os maus desejos e a cobica, que é uma idolatria” (3, 5-6).
Mortificar em nés o desejo insaciavel de bens materiais, o egoismo, raiz de
todo o pecado» (Bento X VI, Audiéencia Geral, 27/04/2011).

Trata-se, portanto, de fazer morrer o «homem velho» para se revestir de
Cristo e dos bens que Ele nos conseguiu. O préprio S. Paulo explica quais
sdao esses bens: «Como escolhidos de Deus, santos e amados, revesti-vos de
sentimentos de misericordia, de benignidade, de humildade, de mansidao,
de paciéncia, suportando-vos uns aos outros e perdoando-vos mutuamente,
se alguém tem razdo de queixa contra o outro (...). Sobretudo, porém,
revesti-vos da caridade, que é o vinculo da perfeicao» (Cl 3, 12-14). Vé-se
que a procura dos bens do céu ndo é evasdao de um presente que seria
somente um obstaculo para alcancar a vida eterna; trata-se antes de
caminhar com garbo no presente até a vida eterna.

E isto s6 é possivel se atualizarmos continuamente a vocacao batismal
que recebemos de Cristo, que nos faz participar da sua vida e da sua graca.
Precisamos de viver de fé, com confianca em Deus e na sua providéncia,
esperando d’Ele que as nossas obras deem bons frutos, fomentando a
caridade com todos. Temos de rezar e de recorrer frequentemente as fontes
da graca que sdao os sacramentos. Desse modo, o que talvez antes tenha sido
uma vida escrava do pecado, talvez cativa de mil pequenos egoismos, passa
a ser uma vida santa, agradavel a Deus. Vamo-nos transformando pela graca
que nos faz santos e, ao mesmo tempo, contribuimos também com o nosso
graozinho de areia para essa transformacdao do mundo segundo Deus que
tera o seu cumprimento no fim dos tempos. Mas ja aqui, com 0 nosso
exemplo e acdo de cristdos, damos a cidade terrena um rosto novo que
favoreca a verdadeira humanidade: a solidariedade, a dignidade das
pessoas, a paz e a harmonia familiar, a justica e a promocdo social, o
cuidado do ambiente em que vivemos.



«N6s, cristdos, acreditando firmemente que a ressurreicio de Cristo
renovou o homem sem o tirar do mundo onde constréi a sua historia,
devemos ser as testemunhas luminosas desta nova vida que a Pascoa trouxe
(...), A luz da ressurreicao de Cristo deve penetrar neste nosso mundo, deve
chegar como mensagem de verdade e de vida a todos os homens, através do
nosso testemunho diario» (Bento XVI, Audiéncia Geral, 27/04/2011).

Bibliografia basica
— Catecismo da Igreja Catolica, n. 595-667.
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14. O Espirito Santo e a Sua acao na Igreja

A agdo do Espirito Santo realiza-se na Igreja por meio dos
Sacramentos. Costumamos dizer que o Espirito Santo é como a alma da
Igreja, porque realiza nela algumas das fungbes que a alma realiza no
corpo: anima-a, impele a missdo, unifica no amor. E o Mestre interior que
fala no coragdo do ser humano, descobre-lhe os mistérios de Deus, faz-lhe
discernir o que é agradavel a Deus.

SINTESES { 2
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Sumario:

1. O Espirito Santo

2. O Envio do Espirito Santo

3. A sua acao na Igreja
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1. O Espirito Santo



Na Sagrada Escritura, o Espirito Santo é designado por varios nomes:
Dom, Senhor, Espirito de Deus, Espirito da Verdade e Paraclito, entre
outros. Cada uma destas palavras nos diz alguma coisa sobre a Terceira
Pessoa da Santissima Trindade. E “Dom”, porque o Pai e o Filho no-Lo
ddo: o Espirito veio habitar nos nossos coragoes (cf. Gl 4, 6), veio para ficar
sempre connosco. Além disso, d'Ele procedem todas as gracas e dons, a
maior das quais € a vida eterna 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
sdao nomes atribuidos apenas a Deus, porque Ele é Deus, com o Pai e o
Filho. E “Espirito da Verdade”, porque nos ensina tudo o que Cristo nos
revelou, porque Ele guia e mantém a Igreja na verdade. £ o “outro”
Paraclito (Consolador, Advogado) prometido por Cristo, que é o primeiro
Paraclito. O texto grego diz “outro” Paraclito e nao um Paraclito
“diferente”, para sublinhar a comunhdo e continuidade entre Cristo e o
Espirito.

No Simbolo Niceno-Constantinopolitano, rezamos: «Creio no Espirito
Santo, Senhor que da a vida, que 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 (a. 381) quiseram registar algumas
das expressoes biblicas com que o Espirito era chamado. Ao dizer “que da a
vida”, referem-se ao dom que Deus faz da vida divina ao ser humano.
Porque é Senhor e dador da vida, é Deus e recebe a mesma adoracdo que as
outras duas Pessoas divinas. E recebe-a com Elas. No final daquela frase,
quiseram assinalar a missao do Espirito: Ele, que falou pelos profetas. Os
profetas sdo aqueles que falaram em nome de Deus, inspirados pelo
Espirito. A obra reveladora do Espirito nas profecias do Antigo Testamento
encontra a sua plenitude no mistério de Jesus Cristo, a Palavra definitiva de
Deus.

«Os simbolos pelos quais se representa o Espirito Santo sao numerosos:
a agua viva, que brota do coracao trespassado de Cristo e sacia a sede dos
batizados;a ungdo com o 6leo, que é o sinal sacramental da Confirmacao; o
fogo, que transforma aquilo que toca; a nuvem escura e luminosa, em que se
revela a “gldria divina”; a imposicdao das maos, pela qual o Espirito nos é



dado e a pomba, que pousa sobre Cristo no Seu Batismo e n’Ele
permanecex»!!],

2. O envio do Espirito Santo

A Terceira Pessoa da Santissima Trindade coopera com o Pai e o Filho
desde o inicio do designio da nossa salvacdo e até a sua consumagao. Mas é
nestes «ultimos tempos», inaugurados com a Encarnacdao redentora do
Filho, que o Espirito se revelou e nos foi dado, foi reconhecido e acolhido
como Pessoal?!. Por obra do Espirito, o Filho de Deus encarnou no seio da
Virgem Maria. O Espirito ungiu-O desde o principio. Por isso, Jesus Cristo
€ 0 Messias desde o inicio da Sua Humanidade (cf. Lc 1, 35). Jesus Cristo
revela o Espirito com os Seus ensinamentos, cumprindo a promessa feita
aos Patriarcas (cf. Lc 4, 18 e ss), e comunica-O a Igreja nascente, soprando
sobre os Apéstolos depois da Sua Ressurreicidol®). No Pentecostes, o
Espirito foi enviado para permanecer desde entdao na Igreja, o Corpo mistico
de Ciristo, vivificando-a e guiando-a com os Seus dons e a Sua presenca. Ele
esta nela como esteve no Verbo Encarnado. Por isso também se diz que a
Igreja é Templo do Espirito Santo.

No dia de Pentecostes, o Espirito desceu sobre os Apdstolos e o0s
primeiros discipulos, mostrando com sinais externos a vivificacdao da Igreja
fundada por Cristo. A missdao de Cristo e do Espirito torna-se a missdao da
Igreja, enviada para anunciar e difundir o mistério da Comunhdo
Trinitaria*l. O Espirito faz entrar o mundo nos “dltimos tempos”, no tempo
da Igreja.

A animacao da Igreja pelo Espirito Santo garante que tudo o que Cristo
disse e ensinou nos dias em que viveu na Terra se mantenha sempre vivo e
se aprofunde, sem perdas, até a Sua Ascensao. Além disso, pela celebracao-
administracdo dos Sacramentos, o Espirito santifica a Igreja e os fiéis,
fazendo que ela continue sempre a conduzir as almas para Deus.

«A missao do Filho e do Espirito sao inseparaveis, porque na Trindade
indivisivel, o Filho e o Espirito sdo distintos mas inseparaveis. Com efeito,
do inicio ao fim dos tempos, quando o Pai envia o Seu Filho, envia também
o Seu Espirito, que nos une a Cristo na fé, a fim de que possamos, como



filhos adotivos, chamar a Deus “Pai” (Rm 8, 15). O Espirito €é invisivel, mas
nos O conhecemos por meio da Sua acao, quando nos revela O Verbo e
quando atua na Igreja»!°l.

«A solene vinda do Espirito no dia de Pentecostes ndo foi um
acontecimento isolado. Quase ndo ha pagina dos Atos dos Apostolos que
ndo fale d’Ele e da acao pela qual Ele guia, dirige e anima a vida e as obras
da primitiva comunidade crista (...). Esta realidade profunda, que o texto da
Sagrada Escritura nos da a conhecer, nao é uma simples recordacao do
passado, de uma espécie de idade de ouro da Igreja, perdida na Historia. Por
cima das misérias e dos pecados de cada um de nos, continua a ser a
realidade da Igreja de hoje e da Igreja de todos os tempos»!®,

3. A sua acao na Igreja

O Espirito Santo atua sempre com Cristo, a partir de Cristo, e
reconciliando os cristaos com Cristo. A Sua acdo realiza-se na Igreja por
meio dos Sacramentos. Neles, 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 atua concedendo gracas
especiais a alguns cristdaos, para o bem de toda a Igreja, e é o Mestre,
recordando a todos os cristaos aquilo que Cristo revelou (cf. Jo 14, 25s).
Cristo e o Espirito sdo “as duas maos de Deus”, as duas missdes de onde
saiu a Igreja (Sto. Ireneu de Lido).

«O Espirito Santo edifica, anima e santifica a Igreja. Como Espirito de
Amor, Ele da aos batizados a semelhanca divina, perdida pelo pecado, e fa-
los viver, em Cristo, a propria vida da Santissima Trindade. Envia-os a
testemunhar a Verdade de Cristo e organiza-os nas suas respetivas funcoes,
para que todos possam dar “o fruto do Espirito” (Gl 5, 22)»[71.

Quando dizemos no Credo “Creio no Espirito Santo, na Santa Igreja
Catolica”, estamos a afirmar que acreditamos no Espirito Santo que atua na
Igreja, santificando-a, edificando-a segundo a medida de Cristo, animando-
a a realizar a missao que lhe foi confiada. Embora a expressao literal nas
linguas vernaculas pareca afirmar que o ato de fé é dirigido a Igreja, na
lingua latina ndo é assim. O ato de fé dirige-se a Deus e ndo as obras de



Deus. A Igreja é uma obra de Deus, e no Credo afirmamos acreditar que ela
é uma obra de Deus!®!.

Costumamos dizer que o Espirito Santo é como a alma da Igreja porque
realiza nela algumas das funcOes que a alma realiza no corpo: anima-a,
impulsiona-a para a missao, unifica-a no amor. Mas a relacao do Espirito
Santo com a Igreja ndo € igual a que existe entre a alma e o corpo humano,
que formam uma pessoa. Por isso, ndao dizemos que a Igreja é a
personificacdo do Espirito nem uma encarnagao sua.

A acdo do Espirito Santo na Igreja também se concretiza no Seu
continuo influxo na alma de todos os cristaos. De facto, além da Sua acdo
nos Sacramentos, o Espirito faz-nos crescer em Cristo, até chegarmos a
estatura do homem perfeito. Ele é o Mestre interior que fala no coracao do
ser humano, que lhe revela os mistérios de Deus, que o faz discernir o que é
agradavel a Deus, a Sua Vontade divina e amorosa para cada um. O Espirito
ensina-nos a dirigirmo-nos a Deus, a falar com Ele (cf. Rm 8, 26), e ajuda-
nos também a avaliar tudo com o sentido da fé.

Este dom do Espirito ajuda-nos a compreender as coisas, 0s
acontecimentos, as pessoas, 0s movimentos interiores da alma, valorizando-
os conforme nos aproximam ou nos afastam de Deus. Ajuda-nos também a
descobrir como podemos orienta-los para a plenitude a que estdao chamados,
ajudando-nos assim a colaborar na construcao do Reino de Deus.

A acdo do Espirito Santo na Igreja é, portanto, muito variada: atua na
hierarquia, nos Sacramentos, através dos dons ndo sacramentais e no
interior do coracao de cada cristdao, chegando aos recantos mais intimos do
corpo eclesial. Visa unificar todos com Cristo, unindo assim a humanidade
e levando a Criacdo aquela plenitude a que Deus a tinha destinado (cf. Rm
8, 19-22). Estando esta acdo tdo intimamente unida a missao da Igreja e
nela atuando, normalmente ndao dizemos que a Igreja substitui ou acrescenta
alguma coisa a missao de Cristo e do Espirito: antes prolonga a missao de
Cristo e torna presentes as duas missoes divinas.

Tendo em conta tudo o que foi dito, a Igreja é o “templo do Espirito
Santo”, porque Ele vive no corpo da Igreja e edifica-a na caridade com a
Palavra de Deus, com os Sacramentos, com as virtudes e os carismas!®!. Tal



como o verdadeiro templo do Espirito Santo foi Cristo (cf. Jo 2, 19-22), esta
imagem tambeém indica que cada cristao ¢ Igreja e templo do Espirito Santo.
Os carismas sao dons que o Espirito concede a cada pessoa para o bem da
humanidade, para as necessidades do mundo e particularmente para a
edificacdo da Igreja. Cabe aos pastores discernir e avaliar os carismas (cf.
1Ts 5, 20-22)H01,

Bibliografia basica
— Catecismo da Igreja Catolica, n. 683-701, 731-741.
— Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 136-146.
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[9] «Quando invocares pois a Deus Pai, lembra-te que foi o Espirito que, ao
mover a tua alma, te ofereceu essa oracao. Se o Espirito Santo ndo existisse,
ndo haveria na Igreja palavra alguma de sabedoria ou de ciéncia, pois esta
escrito: "A palavra de sabedoria é dada pelo Espirito" (1Cor. 12, 8)... Se o
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existe, é certo que o Espirito Santo nao falta» S. Jodo Cris6stomo,Sermones
panegyrici in solenitates D. N. Iesu Christi, hom. 1, De Sancta Pentecostes,
n. 3-4 (PG 50,457).

[10] cf. Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 160.

Miguel de Salis Amaral



15. A Igreja, fundada por Cristo

Ao longo da sua vida, Cristo foi manifestando como deveria ser a Sua
Igreja. A Igreja é a comunidade de todos aqueles que receberam a graga
regeneradora do Espirito, pela qual sdo filhos de Deus. Todos os batizados
participam no sacerdocio comum: sdo chamados a relacionar-se com Deus
e com os outros. O movimento ecuménico é uma tarefa eclesial que procura
a unidade visivel entre os cristdos na unica Igreja fundada por Cristo.
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1. Cristo e a Igreja

A Igreja é um mistério, isto é, uma realidade na qual entram em
contacto e comunhdo Deus e os homens. A palavra Igreja vem do grego
“ekklesia”, que significa assembleia dos convocados. No Antigo
Testamento, esta definicdo era usada para traduzir o “quahal Yahweh”, ou
seja, a assembleia reunida por Deus para fins de adoracdo. Exemplos disso
sdo a assembleia do Sinai e aquela que se reuniu no tempo do rei Josias para
louvar a Deus e voltar a pureza da Lei (reforma). No Novo Testamento, em
continuidade com o Antigo Testamento, o termo Igreja tem varios
significados, mas designa especialmente o povo que Deus convoca e retne,
de todos os confins da terra, para constituir a assembleia de todos aqueles
que, pela fé na Sua Palavra e no Seu Batismo, sdo filhos de Deus, membros

de Cristo e templos do Espirito Santol!.

«A Igreja é, ao mesmo tempo, caminho e meta do designio de Deus:
prefigurada na criacdo, preparada na antiga Alianca, fundada pelas palavras
e atos de Jesus Cristo, realizada pela sua Cruz redentora e pela sua
ressurreicao, manifesta-se como mistério de salvacdo pela efusdo do
Espirito Santo. Sera consumada na gloria do céu como assembleia de todos
os resgatados da terra»!?l.

A Igreja nao foi fundada por homens, nem sequer é uma nobre resposta
humana a uma experiéncia de salvacao realizada por Deus em Cristo. Nos
mistérios da vida de Cristo, ungido pelo Espirito Santo, cumpriram-se as
promessas anunciadas na Lei e nos profetas. Também na Sua vida — toda ela
— foi fundada a Igreja. Cristo ndao fundou a Igreja num momento unico,
fundou-a ao longo da Sua vida: da encarnacdao a morte, ressurreicao,
ascensdo e envio do Paraclito. Ao longo da Sua vida, Cristo — em quem o
Espirito Santo habita — foi manifestando como deveria ser a Sua Igreja,
dispondo algumas coisas e depois outras. Depois da Sua Ascensdo, o
Espirito Santo foi enviado a toda a Igreja e permanece nela, recordando
tudo o que o Senhor disse aos apdstolos e guiando-a ao longo da histéria até
a sua plenitude. Ele é a causa da presenca de Cristo na Sua Igreja pelos
sacramentos e pela Palavra, e continuamente a adorna com varios dons



hierarquicos e carismaticos (cf. Lumen gentium, n. 4 e 12). Pela Sua
presenca cumpre-se a promessa do Senhor de estar sempre com 0s Seus, até
ao fim dos tempos (Mt 28, 20).

2. Povo de Deus, Corpo de Cristo e Comunhao dos Santos

Na Sagrada Escritura, a Igreja recebe diversos nomes, cada um dos
quais destaca de maneira especial alguns aspetos do mistério da comunhdo
de Deus com os homens. “Povo de Deus” é um titulo que Israel recebeu.
Quando aplicado a Igreja, o novo Israel, significa que Deus ndo quis salvar
os homens isoladamente, mas constituindo-os num unico povo unido pela
unidade do Pai, do Filho e do Espirito Santo, que O conhecesse na verdade
e O servisse santamente (cf. Lumen gentium, n. 4 e 9; S. Cipriano, De Orat
Dom. 23; CSEL 3, p. 285).

Também significa que ela foi escolhida por Deus. O Povo pertence a
Deus e ndo é propriedade de nenhuma cultura, governo ou nacdo. E também
uma comunidade visivel que caminha — entre as nac6es — rumo a sua patria
definitiva. Neste ultimo sentido pode-se dizer que «Igreja e sinodo sao
sinonimos» (S. Jodo Criséstomo, Explicatio in Psalmum 149: PG 55.493).
Caminhamos todos juntos para o mesmo destino comum, todos somos
chamados a mesma missdo, todos estamos unidos em Cristo e no Espirito
Santo com Deus Pai. Nesse povo, todos tém a dignidade comum de filhos
de Deus, a missao comum de ser sal da terra, e um objetivo comum, que é o

Reino de Deus. Todos participam das trés funcdes de Cristo3.

Quando dizemos que a Igreja é o “corpo de Cristo” queremos sublinhar
que, mediante o envio do Espirito Santo, Cristo se une intimamente aos
fiéis, sobretudo na Eucaristia, porque nela os fiéis permanecem e crescem
unidos em caridade, formando um s6 corpo na diversidade de membros e
funcoes. Indica também que a saude e a doenca de um membro afetam todo
o corpo (cf. 1Cor 12, 1-24), e que os fiéis, como membros de Cristo, sdo
Seus instrumentos de trabalho no mundol*. A Igreja também é chamada
«Esposa de Cristo» (Ef 5, 26), o0 que acentua, na unido que a Igreja tem com
Cristo, a distincdo entre Cristo e a Sua Igreja. Esta definicdo assinala
também o caracter definitivo da Alianca de Deus com os homens, a



fidelidade de Deus as suas promessas, e a correspondéncia fiel da Igreja ao
ser Mae fecunda de todos os filhos de Deus.

O Concilio Vaticano II retomou uma antiga expressao para designar a
Igreja: “comunhao”. Isso indica que ela é a expansao da comunhdo intima
da Santissima Trindade com os homens, que nesta terra ela ja € comunhao
com a Trindade divina, embora nao tenha ainda sido totalmente consumada.
Além de comunhdo, a Igreja é sinal e instrumento dessa comunhdo para
todos os homens. Por ela participamos da vida intima de Deus e
pertencemos a familia de Deus como filhos no Filho (cf. Gaudium et spes,
n. 22), pelo Espirito Santo. Isso realiza-se especificamente nos sacramentos,
principalmente na Eucaristia, também chamada muitas vezes comunhdo (cf.
1Cor 10, 16).

A Igreja é communio sanctorum: comunhdo dos santos, isto €,
comunidade de todos aqueles que receberam a graca regeneradora do
Espirito, pela qual sdo filhos de Deus, unidos a Cristo e chamados santos.
Alguns ainda caminham nesta terra, outros ja morreram e também sao
purificados com a ajuda das nossas oracdes. Outros, enfim, ja desfrutam da
visdo de Deus e intercedem por ndés. A comunhdo dos santos significa
também que todos os cristdos tém em comum 0s dons santos, no centro dos
quais esta a Eucaristia e todos os outros sacramentos, dons e carismas a ela
se ordenam.

Pela comunhdo 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 estdao no Céu nao assistem com
indiferenca a vida da Igreja peregrina, e esperam que se realize a plenitude
da comunhdo dos santos com a segunda vinda do Senhor, o juizo e a
ressurreicao dos corpos. A vida concreta da Igreja peregrina e de cada um
dos seus membros é de grande importancia para o cumprimento da sua
missdo, para a purificacdo de muitas almas e para a conversao de muitas
outras: «Nao te esquecas: muitas coisas grandes dependem de que tu e eu
vivamos como Deus quer»[®,

Ao mesmo tempo, é lamentavel que, por forca das suas limitacoes, erros
ou pecados, os fiéis ndo correspondam como Deus quer. Algumas das
parabolas do Reino explicam que o trigo convive com 0 joio, o peixe bom



com o mau, até ao fim do mundo. S. Paulo reconheceu que os Apostolos
carregavam o grande tesouro em vasos de barro (cf. 2Cor 4, 7) e ha varias
admoestacoes no Novo Testamento contra os falsos profetas e contra
aqueles que escandalizam os outros (por exemplo, Ap 2 e 3)6.Como na
Igreja primitiva, também agora os pecados dos cristdos (ministros ou fiéis
ndo ordenados) tém uma certa repercussao na missao e NOs OUtros Cristaos.
Esta repercussao é maior quando a pessoa que peca — por acao ou 0missao —
€ um ministro ou tem a responsabilidade de zelar pelos outros, podendo até
causar escandalo (convite ao pecado). Embora os pecados afetem a
comunhdo e esse efeito possa até ser bastante visivel, nunca pode ofuscar
completamente a santidade da Igreja ou sufocar completamente a sua
missdo, porque isso seria o mesmo que afirmar que o mal é mais forte do
que o amor que Deus manifestou e continua a manifestar pelos homens.
Além disso, a repercussao do bem que tantos cristdos fazem é menos
visivel, mas muito maior, do que a do pecado. A oracao de todos os cristaos
pelo Papa, pelos bispos, por todo o clero, pelos religiosos e pelos leigos, é
uma resposta de fé diante desta situacdo que a Igreja vive até que o seu
mistério chegue a consumacao na Patria. Mesmo reconhecendo a presenca
de pecadores na Igreja, S. Josemaria afirmou que tal «ndo autoriza de
maneira nenhuma a julgar a Igreja por critérios humanos, sem fé teologal,
atendendo apenas ao maior ou menor valor de certos eclesiasticos ou de
certos cristaos. Proceder assim é ficar a superficie. O mais importante na
Igreja ndo é ver como correspondemos nos, os homens, mas sim o que Deus
realiza. A Igreja é isto mesmo: Cristo presente entre nos; Deus que vem ao
encontro da humanidade para a salvar, chamando-nos com a sua revelacao,
santificando-nos com a sua graca, sustentando-nos com a sua ajuda
constante, nos pequenos e grandes combates da vida de todos os dias.
Podemos chegar a desconfiar dos homens, e cada um esta obrigado a
desconfiar pessoalmente de si mesmo e a concluir cada um dos seus dias
com um mea culpa,com um ato de contricao profundo e sincero. Mas nao
temos o direito de duvidar de Deus. E duvidar da Igreja, da sua origem
divina, da eficacia salvifica da sua pregacdo e dos seus sacramentos, €
duvidar do proprio Deus; é ndo acreditar plenamente na realidade da vinda
do Espirito Santo»!”!.

A comunhdo dos santos esta organicamente estruturada na terra, porque
Cristo e o Espirito Santo fizeram e fazem dela o sacramento da Salvacao,



isto é, o meio e o sinal pelo qual Deus oferece a Salvacdo a humanidade. A
Igreja estrutura-se internamente segundo as relacoes que existem entre 0S
que, em virtude do Batismo, tém o sacerddcio comum e os que, além disso,
receberam o sacerdécio ministerial pelo sacramento da Ordem. A Igreja
estrutura-se também externamente na comunhdo das Igrejas particulares,
formadas a imagem da Igreja universal e cada uma presidida pelo seu
proprio Bispo. Analogamente, esta comunhdo ocorre noutras realidades
eclesiais. A Igreja, assim estruturada, serve o Espirito de Cristo para a
missdo (cf. Lumen gentium, n. 8).

3. Sacerdocio comum

Ao entrar na Igreja, o cristao renasce em Cristo e, com Ele, torna-se rei
e sacerdote pelo sinal da Cruz; pela uncdao do Espirito Santo é consagrado
sacerdote. Além disso, alguns recebem o sacramento da Ordem, mediante o
qual sdo habilitados a tornar Cristo presente sacramentalmente nos outros
fiéis, seus irmaos, pregar a Palavra de Deus e orientar no que diz respeito a
fé e a vida crista. Com esta distincao entre a condicdo crista comum e 0s
ministros sagrados, Deus mostra-nos que quer comunicar a Sua gracga
através dos outros, que a salvacdao vem de fora de nds e ndo depende das
nossas capacidades pessoais. Na Igreja de Deus ha, pois, duas formas
essencialmente diferentes de participar do sacerddocio de Cristo, que se
ordenam mutuamente; esta ordenacdo mutua ndo é uma mera condicao
moral para o desenvolvimento da missdao, mas o modo como o sacerdocio
de Cristo se torna presente nesta terra (cf. Lumen gentium, n. 10 e 11).

O sacerdocio ndo se reduz, portanto, a um servico especifico na Igreja,
porque todos os cristdaos receberam um carisma especifico e se reconhecem
membros de uma linhagem real e participantes da funcao sacerdotal de
Cristo (cf. S. Ledo Magno, Sermdes, 1V, 1: PL 54, 149). Trata-se de uma
condi¢do comum a todos os cristaos, homens e mulheres, leigos e ministros
sagrados, recebida pelo Batismo e reforcada pela Confirmacdo. Neste
sentido, todos os cristdos ttm em comum a condicdo de fiéis: ao serem
«incorporados em Cristo pelo Batismo, sdo constituidos membros do povo
de Deus. Tornados participantes, segundo a sua condicdo, da funcao
sacerdotal, profética e real de Cristo, sdo chamados a exercer a missdo
confiada por Deus a Igreja. Entre eles subsiste uma verdadeira igualdade, na



sua dignidade de filhos de Deus»!®l. O sacerdécio comum é exercido em
resposta ao chamamento a santidade e a continuacdao da missao de Cristo,
que todos receberam no Batismo.

No judaismo, nas religides que rodearam Israel e em muitas outras
religioes, é o sacerdote que age como mediador. Portanto, quem quer entrar
em relacdo com Deus deve pedir ao sacerdote que o faca em seu nome. A
funcdo do sacerdote é a mediacdo: unir os homens a Deus, e Deus aos
homens, oferecer sacrificios e abencoar. Para explicar o sacerdécio dos
fiéis, os Padres da Igreja enfatizaram que cada um dos cristdaos tem acesso
direto a Deus. Uma vez que todos nés participamos do sacerdocio de Cristo,
ha um imediatismo e proximidade de todos os cristaos a Deus.

Especificamente, o cristdo — pela sua unido com Cristo — esta capacitado
para oferecer sacrificios espirituais, levar o mundo a Deus e Deus ao
mundo. Todos os batizados sdao chamados a relacionar-se com Deus e com
os outros. No sacerdocio comum, ha uma dimensdo ascendente e uma
dimensao descendente. A dimensdo ascendente permite-nos elevar a nossa
vida a Deus com tudo o que ela implica, juntamente com Cristo. Nela, e
através da Santa Missa, os nossos pequenos trabalhos e sacrificios adquirem
um valor de eternidade e, mais tarde, no Céu, vé-los-emos transfigurados.

A dimensdo descendente do sacerddcio comum implica que o sacerdote
comunique os dons de Deus aos homens. E o que nos torna instrumentos da
santidade dos outros, por exemplo, através do nosso apostolado. Tal ocorre
na missao dos pais quando ajudam os filhos a crescer na fé, na esperanca e
na caridade, ou na santificacdo do matrimonio e da vida familiar. Também
acontece quando aproximamos 0S Nnossos amigos e colegas de trabalho a
Deus: «Enquanto desenvolveis a vossa atividade no proprio seio da
sociedade, participando em todas as nobres ocupacoes e em todas as obras
justas dos homens, ndo deveis perder de vista o profundo significado
sacerdotal que a vossa vida tem: deveis ser mediadores em Cristo Jesus para
levar a Deus todas as coisas, e para que a graca divina vivifique tudo»!°l.
Esta missdo santificadora dos cristdos ndao ordenados esta intimamente
ligada a missdo santificadora dos ministros sagrados, e dela necessita. S.
Josemaria abordou este tema, falando especificamente do apostolado dos
seus filhos, explicando que cada um «procura ser apéstolo no seu préprio



ambiente de trabalho, aproximando as almas de Cristo mediante o exemplo
e a palavra, isto €, através do dialogo. Mas, no apostolado, ao conduzir as
almas pelos caminhos da vida crista, chega-se ao muro sacramental. A
funcdo santificadora do leigo tem necessidade da funcdo santificadora do
sacerdote, que administra o sacramento da Peniténcia, celebra a Eucaristia e

proclama a Palavra de Deus em nome da Igreja»10l.

O sacerdécio comum inclui também a verdadeira missdao de Cristo,
através da qual todos os cristdos fazem reinar Cristo na sua vida e ao seu
redor, servindo os outros, especialmente os pobres, os doentes e todos 0s
necessitados. O servico é a forma de exercitar a dignidade real dos cristaos.
Também nos ajuda a descobrir e realizar o que Deus tem em mente para o
mundo.

Deus pensou o sacerdocio comum e o sacerddcio ministerial
mutuamente relacionados entre si na Igreja. O Seu sacerddcio surge na terra
nessa articulacdo mutua. Por isso, o clericalismo traduz-se num
desequilibrio dessa ordenacao mutua. Ocorre quando os ministros invadem
o campo dos demais fiéis em assuntos e aspetos que nao lhes dizem
respeito, ou quando os fiéis ndo ordenados invadem o campo do sacerdocio
ministerial cumprindo fun¢des que pertencem aos ministros.

4. Diversidade de vocacoes na Igreja

A Igreja deve anunciar e estabelecer, entre todos os povos, o Reino de
Deus inaugurado por Cristo. Na terra ela é a semente e o inicio deste Reino.
Depois da Sua Ressurreicdao, o Senhor enviou os Apoéstolos a anunciar o
Evangelho, batizar e ensinar a cumprir tudo o que Ele tinha mandado (cf.
Mt 28, 18-ss). O Senhor deixou 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 cristdaos (cf. At 8, 4; 11, 19), que muitas vezes
sacrificaram a propria vida para cumpri-la. 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» (1Tm 2, 4).

Neste envio missionario estdao contidas as trés fungoes da Igreja na terra:
o munus profeticum (anunciar a boa nova da salvacao em Cristo), 0 munus



sacerdotale, (tornar presente e transmitir a vida de Cristo que salva pelos
sacramentos e pela graca) e o munus regale (ajudar os cristdaos a cumprir a
missdo de levar o mundo a Deus e crescer em santidade). Embora todos os
fiéis compartilhem esta mesma missao, nem todos desempenham o mesmo
papel. Alguns sacramentos e carismas configuram e preparam o0s cristaos
para determinadas funcoes ligadas a missao.

Como vimos, os que tém o sacerdécio comum e 0s que tém o
sacerdocio ministerial estdo mutuamente relacionados, de modo que tornam
presente o sacerdocio e a mediacdo de Cristo na terra, os dons da graca, da
forca e da luz de que todos precisam para poder desempenhar a sua missao.
Alguns deles foram conformados com Cristo, cabeca da Igreja, de modo
especifico, diferente dos demais. Tendo recebido o sacramento da Ordem,
eles possuem o sacerdocio ministerial para tornar Cristo presente
sacramentalmente em todos os outros fiéis. Quem recebe a plenitude do
sacramento da Ordem sdo os bispos, sucessores dos Apostolos. Quem
recebe o sacramento da Ordem no segundo grau sdo os presbiteros, que
ajudam diretamente os bispos. O terceiro grau do sacramento da Ordem — a
ordenacdo diaconal —, configura o cristdo com Cristo servidor, para auxiliar
o bispo e os presbiteros na pregacao, nas obras de caridade e na celebracdo
de alguns sacramentos.

Em relacdo a missao de levar o mundo a Deus, duas grandes condicoes
de vida estdo ligadas a esta tarefa: os leigos tém a peculiar vocacdo de
trazer o mundo a Deus a partir de dentro. Fazem-no ordenando, segundo
Deus, as coisas temporais com que a sua vida esta entrelacada (cf. Lumen
gentium, n. 31). Ao participarem do sacerdocio de Cristo, os leigos
participam da Sua missdo santificadora, profética e reall'!l. Participam da
missdo sacerdotal de Cristo quando oferecem a propria vida, com todas as
suas obras, como sacrificio espiritual, especialmente na FEucaristia.
Participam da missao profética de Cristo quando acolhem com fé a Palavra
de Cristo e a anunciam ao mundo com o testemunho da vida e da palavra.
Participam da missdo real de Cristo porque recebem d’Ele o poder de
vencer o pecado em si mesmos e no mundo, por meio da abnegacdo e da
santidade das suas proprias vidas, e impregnam de valores morais as
atividades temporais do homem e das instituicoes da sociedade.



Outros, os consagrados, tém a peculiar vocacdo de se afastarem das
realidades e atividades seculares, vivendo segundo um estado de vida
especifico que se assemelha, tanto quanto humanamente possivel, a
condicdo de vida que os homens terdo no fim dos tempos (ndo se casam e
muitas vezes vivem como irmdos em comunidades, ndo possuem
propriedades, muitas vezes mudam de nome para significar que “morrem”
para a sua vida anterior, etc.). Para entrar neste estado de vida, consagram-
se de modo especial a Deus pela profissao dos conselhos evangélicos:
castidade (no celibato ou na virgindade), pobreza e obediéncia. A vida
consagrada é um estado de vida reconhecido pela Igreja, que participa na
sua missdao mediante a dedicacao plena a Cristo e aos irmaos, dando
testemunho da esperanca do Reino dos Céus!!?). Em concreto, pelo seu
estado de vida, lembram a todos que ndo tém morada permanente neste
mundo, ddo testemunho publico de que todas as realizacbes humanas serao
transfiguradas no dia da vinda do Senhor e conduzem o mundo a Deus
como por atragao, fora das atividades e assuntos dos quais se retiraram (cf.
Lumen gentium, n. 44; PC, 5).

Leigos e religiosos levam o mundo a Deus a partir de diferentes
posicoes: 0s primeiros, a partir de dentro e promovendo o desenvolvimento
da criacdo segundo a vontade de Deus (cf. Gn 2, 15); os segundos, a partir
de fora, atraindo a criagdo para a sua consumacao, que antecipam
simbolicamente no seu modo de vida. Os primeiros precisam de que o0s
segundos lhes recordem que o mundo ndo pode ser levado a Deus sem o
espirito das bem-aventurancgas, os segundos precisam de que 0s primeiros
lhes recordem que a vocacdo originaria do homem é levar a criacdao a
perfeicdo que Deus pensou para ela; uns e outros, em comunhdo, servem
para edificar o Reino de Deus. A vida consagrada também contribui muito
para promover o cristianismo no mundo através das obras de caridade,
beneficéncia e assisténcia social, as quais se dedica generosamente.

Além disso, na vida da Igreja surgem muitos caminhos e maneiras de
realizar a missao comum. O século XX viu nascer muitas realidades,
movimentos, novas comunidades monasticas e outras instituicoes mais
recentes, e todas colaboram na evangelizacdao a partir dos seus proprios
carismas.



5. Oitavario pela unidade dos cristaos

A Igreja é Una porque a sua origem e modelo é a Santissima Trindade;
porque Cristo — seu fundador — restaura a unidade de todos em um s6 corpo;
porque o Espirito Santo une os fiéis a Cabega, que é Cristo. Esta unidade
manifesta-se no facto de que os fiéis professam a mesma fé, celebram os
mesmos sacramentos, estdo unidos na mesma hierarquia, tém uma
esperanca comum e a mesma caridade.

Como sociedade constituida e organizada no mundo, subsiste na Igreja
Catolica, governada pelo sucessor de Pedro e pelos bispos em comunhdo
com ele (cf. Lumen gentium, n. 8). Somente nela se pode obter a plenitude
dos meios de salvacdo, pois o Senhor confiou todos os bens da Nova
Alianca somente ao Colégio Apostolico, cuja cabeca é Pedro. Cristo deu
unidade a Igreja e ela subsiste na Igreja Catolica. Essa unidade ndo se perde
por causa da desunido dos cristdos entre si. As separacOes entre cristaos
causam, porém, uma ferida na Igreja, podendo causar escandalo e atrasar a
evangelizacao.

Aqueles que nasceram num estado de separacdo da Igreja Catolica nao
podem ser simplesmente considerados cismaticos ou hereges. Nas suas
comunidades e Igrejas podem receber a graca através do Batismo. Nelas
existem muitos bens de santificacdo e de verdade que vém de Cristo e
promovem a unidade catdlica, e o Espirito Santo serve-se deles como
instrumentos de salvacdo, pois a sua forca vem da plenitude de graca e

verdade que Cristo deu a Igreja Cat6lical'3l.

Os membros dessas Igrejas e comunidades sao incorporados a Cristo no
Batismo e por isso 0s reconhecemos como irmaos. Estamos, com 0s cristaos
que nao pertencem a Igreja Catolica, numa certa comunhdo de oracoes e
outros beneficios espirituais, incluindo uma certa unido verdadeira no
Espirito Santo (cf. Lumen gentium, n. 15). Pode crescer-se em unidade:
aproximar-se de Cristo e ajudar outros cristdos a aproximarem-se d'Ele,
promovendo a unidade no que é essencial, a liberdade no que é acidental e a
caridade em tudo, tornando a casa de Deus mais habitavel para os outros,
crescendo na veneracao e no respeito pelo Papa e pela hierarquia, ajudando-
os e seguindo 0s seus ensinamentos.



O movimento ecuménico é uma tarefa eclesial que busca a unidade
visivel entre os cristdos na unica Igreja fundada por Cristo. E um desejo do
Senhor (cf. Jo 17, 21). Faz-se através da oracdo, da conversao do coracao,
do conhecimento fraterno reciproco e do dialogo teolégico.

O Oitavario de oracao pela unidade dos cristdos constitui uma das
atividades de que se compOe 0 movimento ecuménico, situando-se no
ambito do chamado ecumenismo espiritual. Nasceu nos Estados Unidos da
América em 1908, pelas maos do episcopaliano Paul Watson, que mais
tarde ingressou na Igreja Catolica. Os Papas Pio X e Bento XV elogiaram e
encorajaram todos os catolicos a aderir a esta iniciativa. Celebra-se de 18 a
25 de janeiro, festa da Conversao de S. Paulo. Além da Igreja Catdlica, é
vivida em varias Igrejas Ortodoxas e em muitas comunidades cristas. Em
alguns lugares pode incluir encontros de oracdo ou mesmo uma oracao
litirgica, como as Vésperas, com a presenca de cristdaos que ndo estao em
plena comunhdo com a Igreja Catolica. Nao obstante, o costume mais
difundido é a oracdo pessoal pela intencdo comum de unidade visivel dos
cristaos, durante os oito dias indicados.

Bibliografia basica
— Catecismo da Igreja Catolica, n. 748-945.
— Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 147-193.

— S. Jodo Paulo II, Ut unum sint, 25/05/1995.

NOTAS

[1] cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 777; cf. Compéndio do Catecismo
da Igreja Catolica, n. 147.

[2] Compéndio do Catecismo da Igreja Catolica, n. 149; cf. Catecismo da
Igreja Catdlica, n. 778.

[3] cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 782-786.



[4] cf. Catecismo da Igreja Catolica, n. 787-795.
[5] S. Josemaria, Caminho, n. 755.

[6] «Em muitas ocasides, de ha mais de um quarto de século para c4, ao
recitar o Credo e ao afirmar a minha fé na divindade da Igreja, una, santa,
catolica e apostdlica, costumo acrescentar: apesar dos pesares. Quando
alguma vez me acontece comentar este costume e alguém me pergunta a
que quero referir-me, respondo: aos teus pecados e aos meus» (S.
Josemaria,Cristo que passa, n. 131).

[7]1 S. Josemaria, Cristo que passa, n. 131.
[8] Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 177.
[9] S. Josemaria, Cartas, n. 4.

[10] S. Josemaria, Entrevistas com o Fundador do Opus Dei, n. 69. «A
santidade — quando é verdadeira — transborda do recipiente para encher
outros coracoes, outras almas, dessa superabundancia. Nos, os filhos de
Deus, santificamo-nos santificando. — Alastra a tua volta a vida crista?
Pensa nisso diariamente» (S. Josemaria, Forja, n. 856).

[11] cf. Compéndio do Catecismo da Igreja Catolica, n. 189-191.

[12] cf. Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 192-ss. «A nossa
missdo de cristaos é 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
inquietacOes 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 cristdaos, portanto, devem levar Cristo a todos os
ambientes em que se desenvolve o trabalho humano: a fabrica, ao
laboratério, ao trabalho do campo, a oficina do artesdo, as ruas das grandes
cidades e as veredas da montanha» (S. Josemaria, Cristo que passa, n. 105).

[13] cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 819.
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16. A constituicao hierarquica da Igreja

A Igreja é uma sociedade estruturada onde uns tém a missdo de guiar
os outros. A assisténcia do Espirito Santo a toda a Igreja para que ndo erre
ao crer é dada também ao Magistério para que ensine fiel e autenticamente
a Palavra de Deus. A Igreja sempre chamou apenas homens batizados para
a ordem do sacerdocio: sentiu-se ligada a vontade de Cristo, que escolheu
apenas homens como Apostolos.

SiNTESES | -
AT

Sumario:

e Introducao
¢ 1. 0O Romano Pontifice

e 2. Os Bispos, sucessores dos Apostolos

3. A participacao do presbitério no ministério dos bispos

4. Motivagao do acesso ao sacerdocio apenas por homens



» Bibliografia basica
Introducao

A Igreja na terra €, ao mesmo tempo, comunhado e sociedade estruturada
pelo Espirito Santo através da Palavra de Deus, dos sacramentos e dos
carismas. E a comunhdo dos filhos de Deus porque todos sdo batizados e
comungam do mesmo Pao, que é Cristo. E uma sociedade estruturada
porque entre os batizados existem relacOes estaveis em que alguns tém a
missdo de guiar os outros. Assim como o pastor guia e cuida do rebanho,
levando-o a lugares seguros onde possa alimenta-lo com boa erva, segundo

a imagem biblica (cf. Jo 10, 11-18; Sl 22), assim também Cristo pede aos
que foram nomeados pastores na Igreja que facam o mesmolll. A distincéo
entre pastor e rebanho e a dedicacdo vital ao rebanho por parte do pastor,
como Cristo que deu a vida pelas ovelhas, ¢ uma imagem biblica que —
dentro dos seus limites 16gicos — pode ajudar a compreender a presenca
simultanea da comunhao e da estrutura social da Igreja.

Os mesmos sacramentos que compoem a Igreja sdao os que a estruturam
para que seja o sacramento universal da salvacdo na terra. Especificamente,
através dos sacramentos do Batismo, da Confirmacao e da Ordem, os fiéis
participam — de varias maneiras — da missao sacerdotal de Cristo. Da agao
do Espirito Santo nos sacramentos e nos carismas surgem as trés grandes
posicOes historicas encontradas na Igreja: os fiéis leigos, os ministros
sagrados (que receberam o sacramento da Ordem e formam a hierarquia da
Igreja: os diaconos, presbiteros e bispos) e os religiosos.

O facto de a Igreja ter uma estrutura hierarquica ndo significa que
alguns sejam mais do que outros. Todos, pelo Batismo, sdo chamados a
missdo de conduzir os homens e o mundo a Deus. Esta missdo vem
diretamente de Deus, sem que ninguém precise da permissao de outrem
para realiza-la. Porém, para realiza-la é necessaria a graca, porque sem
Cristo nada podemos fazer (cf. Jo 15, 5). Portanto, é necessario que alguns
— a hierarquia — tornem Cristo sacramentalmente presente aos outros, para
que todos possam realizar a missao evangelizadora. O servico a missao de
todos é a razdo da existéncia da funcdo hierarquica na Igreja. A relagao
entre os fiéis e a hierarquia tem uma dinamica missionaria e é uma



continuacao da missao do Filho no poder do Espirito Santo. Portanto, a
hierarquia na Igreja nao € o resultado de circunstancias historicas em que
um grupo prevaleceu sobre outro impondo a sua vontade.

1. O Romano Pontifice

O Papa € o Bispo de Roma e sucessor de S. Pedro, é o perpétuo e visivel
principio e fundamento da unidade da Igreja. Cristo encarregou o apostolo
S. Pedro de presidir ao colégio apostdlico e confirmar os seus irmaos na fé
(cf. Lc 22, 31-32). Todas as Igrejas particulares estdo unidas a Igreja de
Roma, e todos os Bispos que as presidem estao em comunhdo com o Bispo
de Roma, que as preside na caridade. A funcdo deste ultimo é servir a
unidade do episcopado e assim servir a unidade da Igreja. Por isso o Papa é
o chefe do colégio dos bispos e pastor de toda a Igreja, sobre a qual tem,
por instituicdao divina, poder pleno, supremo, imediato e universal. Este
poder do Papa tem um limite interno, porque o Romano Pontifice esta
dentro e ndo acima da Igreja de Cristo. Portanto, ele esta sujeito a lei divina
e a lei natural, como todos os cristaos.

O Senhor prometeu que a Sua Igreja permanecera sempre na fé (cf. Mt
16, 19) e garante essa fidelidade com a Sua presenca, em virtude do Espirito
Santo. Esta propriedade é possuida pela Igreja como um todo (ndo em cada
membro). Por isso, o conjunto dos fiéis ndo se engana ao aderir
infalivelmente a fé guiada pelo Magistério vivo da Igreja sob a acdo do
Espirito Santo que guia uns aos outros. A assisténcia do Espirito Santo a
toda a Igreja para que ndo erre ao crer, também é dada ao Magistério para
que ensine fiel e autenticamente a Palavra de Deus na Igreja. Em alguns
casos especificos, esta assisténcia do Espirito garante que as intervencoes
do Magistério ndao contenham erro, por isso costuma-se dizer que nesses
casos 0 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 comunhdao com o Papa, sobretudo reunido num
Concilio Ecuménico, proclamam com um ato definitivo uma doutrina
respeitante a fé ou a moral, e também quando o Papa e os Bispos, no seu
Magistério ordinario, concordam ao propor uma doutrina como definitiva.

A tais ensinamentos cada fiel deve aderir com o obséquio da fé»!2l.



A conviccao sobre a responsabilidade que comporta a missao do
Romano Pontifice e a autoridade de que goza para a desempenhar leva os
catdlicos a cultivar uma intensa oracao de intercessao por ele. Além disso, a
unidade com o Papa leva-los-a a evitar falar negativamente em publico
sobre o Romano Pontifice ou minar a confianca nele, bem como nos casos
em que nao se compartilha algum critério pessoal concreto. Se isso
chegasse a acontecer, o desejo de ter critério e de se formar bem leva o
catolico a pedir conselho sobre as duvidas que possa ter, rezar e estudar
mais a fundo o assunto em que encontra alguma dificuldade, tentando
entender as motivacoes com a mente aberta, 0 que pode exigir algum tempo
e paciéncia. Se a discrepancia continuar, é conveniente permanecer em
silénciol®! e dar pelo menos um «consentimento religioso do entendimento e
da vontade»!*! aos seus ensinamentos.

2. Os Bispos, sucessores dos Apoéstolos

A Igreja é Apostolica porque Cristo a edificou sobre os Apostolos,
testemunhas eleitas da Sua Ressurreicdo e fundamento da Sua Igreja;
porque com a assisténcia do Espirito Santo ensina, guarda e transmite
fielmente o depésito de fé recebido dos Apéstolos. E também apostélica
pela sua estrutura, na medida em que é instruida, santificada e governada,
até a vinda de Cristo, pelos Apostolos e seus sucessores, os bispos, em
comunhdo com o sucessor de Pedro. A sucessao apostolica € a transmissao,
pelo sacramento da Ordem, da missao e do poder dos Apostolos aos seus
sucessores, 0s bispos. Estes ndo recebem todos os dons que Deus ofereceu
aos Apostolos, mas apenas os dons que receberam para transmitir a Igreja.
Gracas a esta transmissdo, a Igreja permanece em comunhdo de fé e de vida
com as suas origens, enquanto ao longo dos séculos ordena todo o seu

apostolado para difundir o Reino de Cristo na terral®,

O colégio dos bispos, em comunhdo com o Papa e nunca sem ele,
exerce também o poder supremo e pleno sobre a Igreja. Os bispos
receberam a missdao de ensinar como auténticas testemunhas da fé
apostolica; 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 terral®l.



Cristo instituiu a hierarquia eclesiastica com a missao de O tornar
presente a todos os fiéis por meio dos sacramentos e da pregacdo da
Palavra de Deus com autoridade em virtude do mandato recebido d'Ele. Os
membros da hierarquia receberam também a missdao de guiar o Povo de
Deus (Mt 28, 18-20). A hierarquia ¢ formada pelos ministros sagrados:
bispos, presbiteros e diaconos. O ministério da Igreja tem dimensao
colegial, ou seja, a unido dos membros da hierarquia eclesiastica esta ao
servico da comunhdo dos fiéis. Cada bispo exerce o seu ministério como
membro do colégio episcopal — que sucede ao colégio apostolico — e em
unido com o seu chefe, que é o Papa, participando com ele e com os outros
bispos no cuidado da Igreja universal. Além disso, se uma igreja particular
lhe foi confiada, governa-a em nome de Cristo com a autoridade que
recebeu, com poder ordinario, proprio e imediato, em comunhdo com toda a
Igreja e sob o Santo Padre. O ministério também tem um carater pessoal,
porque cada um é responsavel perante Cristo, que o chamou pessoalmente e
lhe conferiu a missao pelo sacramento da Ordem.

3. A participacao do presbitério no ministério dos bispos

O ministério na Igreja é uno, porque o ministério apostolico é uno, mas
por instituicdao divina é participado em trés graus: episcopado, presbiterado
e diaconado. Essa unidade do ministério manifesta-se na relacdao interna
entre os seus trés graus, que sao cumulativos. Na verdade, eles ndo sdo trés
classes ou tipos de ministros, mas graus de um mesmo e Unico ministério,
de um unico sacramento da Ordem. Quem recebeu o grau do episcopado
ndo deixa de ser também sacerdote e diacono, quem recebeu o presbitério
nao deixa de ser diacono. Além disso, este sacramento tem uma unidade
eclesial. E um ministério de comunhdo porque se exerce em favor da
comunhdo e porque se estrutura internamente como comunhdo ministerial
com aqueles que receberam o0 mesmo sacramento Nos seus varios graus.

Na sua missdao na Igreja particular, o Bispo conta com 0s presbiteros
incardinados, que sdao os seus principais e insubstituiveis colaboradores. Os
presbiteros sdao investidos do tnico e idéntico sacerddcio ministerial de que
o Bispo possui a plenitude. Recebem-no por meio do sacramento da Ordem,
com a imposicdo das maos do bispo e a oracdo consecratoria. A partir de
entdo, passam a fazer parte do presbitério, colégio estavel formado por



todos os presbiteros que, juntamente com o bispo, compartilham a mesma
missdo pastoral em favor do povo de Deus.

Portanto, quando o bispo associa os presbiteros a sua solicitude e
responsabilidade, ndo o faz como algo opcional ou conveniente, mas como
consequéncia necessaria da partilha da mesma missao, da qual ele é a
cabeca e que provém do sacramento da Ordem. Os presbiteros sao os
auxiliares mais diretos do Bispo na pastoral do povo de Deus a ele
confiado. Eles tornam presente a solicitude do bispo em determinado lugar
ou area, pregam a Palavra de Deus e celebram os sacramentos,
especialmente o sacramento da Eucaristia.

4. Motivacao do acesso ao sacerddcio apenas por homens

A Igreja sempre chamou s6 homens batizados a ordem do presbitério.
No periodo patristico houve algumas seitas que defendiam um sacerdocio
feminino, mas ja entdo foram condenadas por Sto. Ireneu, por Sto. Epifanio
e por Tertuliano. Chamar apenas homens ao sacerdécio é uma pratica da
Igreja que ndao mudou ao longo de seus mais de vinte séculos de missao.
Além disso, ndo se conhece nenhum ensinamento contra isso por parte dos
pastores, apesar do facto de que a missao crista muitas vezes foi realizada
num ambiente em que as religibes conheciam uma ordem sacerdotal
feminina.

A razdo fundamental para esta decisdo vem da Revelacdo. A Igreja
sempre se sentiu ligada a vontade de Cristo, que escolheu apenas homens
como Apostolos. Ele poderia ter escolhido a criatura mais excelente, a Sua
Mae Santissima, para aquele colégio apostélico, mas nao o fez. E também
teria podido escolher entre as mulheres que O acompanhavam na Sua vida
publica, algumas das quais foram mais fiéis e mais fortes do que alguns dos
Apostolos, mas ndao o fez. Os Apostolos, por sua vez, contaram com a
colaboracdo de homens e mulheres, mas sentiram-se ligados a vontade do
Senhor na hora de escolher os seus sucessores na missao pastoral, para a
qual escolheram apenas homens. Poder-se-ia pensar que isso é fruto da
mentalidade judaica, mas em nenhum caso Cristo deu mostras de agir
condicionado por categorias culturais no trato com as mulheres, a quem
muito valorizou, ensinando a igual dignidade de homens e mulheres. De
facto, o Seu comportamento contrastava com 0 que era comum entre 0S



judeus daquela época, e 0 mesmo acontecia com 0s Apostolos, que nisso
seguiam o Mestre.

Em varios momentos foi levantada a possibilidade de acesso das
mulheres ao sacerddcio. Por um lado, esta opinido ganha forca pela vontade
de corresponder a situacOes culturais que legitimamente querem dar maior
importancia ao papel da mulher na sociedade e na familia. Esta maior
atencao € resultado de um aprofundamento da mensagem do Evangelho,
que proclama a igual dignidade de todos os seres humanos. Por outro lado,
esta opinido olha para a forma sacramental da Igreja, com a sua estrutura
hierarquica, como se fosse uma forma meramente humana de se organizar.
Em substancia, afirmam que se os cristdos se organizarem para a missao,
inspirando-se nos modos culturais em que vivem, poderiam agora
incorporar as mulheres nessa estrutura social. Desta forma, mostrariam
melhor a atencao as mulheres, que ja esta presente no Novo Testamento, e
isso é util para a missdo porque estaria mais de acordo com a mentalidade
do homem moderno.

Certamente ha coisas no modo de organizar a Igreja que sao resultado
da criacdo ou absorcdo de formas sociais nas quais os homens se
organizaram, mas ha outras que foram assim escolhidas e queridas por
Cristo. As primeiras sdao fruto da criatividade humana na sua resposta a
Deus, as segundas sdao dadas por Deus. As primeiras podem ser alteradas
segundo a utilidade que tenham para a missao. As segundas, porque vém de
uma vontade positiva de Cristo, ndao estdo disponiveis para mudancas
substanciais. Ao longo da historia, a Igreja discerne quais pertencem ao
primeiro grupo e quais correspondem ao segundo. As vezes, o
discernimento ndao é uma tarefa facil, requer paciéncia, estudo, meditacao
da Palavra de Deus e disposicdo aberta aos Seus designios. No seu tempo,
S. Paulo VI e S. Jodo Paulo II, depois de terem estudado o assunto,
reconheceram que a Igreja ndo tem o poder de admitir mulheres ao
sacerdocio ministerial. Em 1994, o Papa S. Jodo Paulo II afirmou que este
assunto é um ensinamento definitivo da Igreja, que ndo estd sujeito a
revisdol’l. No ano seguinte, reconhecendo que os pastores sempre
ensinaram isso em todo o mundo nas suas respetivas igrejas ao longo dos
séculos, a Congregacdo para a Doutrina da Fé afirmou que era um



ensinamento que goza da infalibilidade que Deus prometeu a Sua Igreja no
seu magistério ordinario e universal.

Bibliografia basica
— Catecismo da Igreja Catolica, n. 871-896.

— Compéndio do Catecismo da Igreja Catolica, n. 177-187, 333.

NOTAS

[1] cf. Francisco,Evangelii gaudium, n. 24: «Os evangelizadores contraem
assim o “cheiro das ovelhas”, e estas escutam a sua voz».

[2] Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 185.
[3] cf. Instrucdo Donum veritatis, n. 31.

[4] Codigo de Direito Canonico, n. 752. Cf. Catecismo da Igreja Catolica,
n. 892.

[5] cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 861-862
[6] cf. Compéndio do Catecismo da Igreja Catdlica, n. 184, 186-ss
[7] cf. S. Jodo Paulo II, Ordinatio sacerdotalis, n. 4.
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17. A Igreja e o mundo

A Igreja é inseparavelmente humana e divina. Vive e atua no mundo,
mas o seu fim e a sua for¢a ndo se encontram na terra, mas sim no Céu. A
Igreja ndo procura apenas a salvagdo da humanidade, mas preocupa-se
também com os assuntos temporais. Cada fiel cristdo participa na missdo
da Igreja sequndo a sua condigdo e vocagdo, e os dons recebidos. Os leigos
sdo chamados a santificarem-se no mundo a partir de dentro. A Igreja ndo
pode nem deve substituir o Estado, mas também ndo pode nem deve ficar
de lado.
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Introducao

A Igreja apresenta-se a0 mundo como comunidade dos discipulos de
Jesus. Cremos que Cristo é o Filho de Deus feito carne, o rosto humano de
Deus, que continua a atuar em unido com o Espirito Santo na missao da
Igreja seguindo o projeto divino da salvagao.

«A Igreja é, pois, inseparavelmente humana e divina. E sociedade
humana e divina. E sociedade divina pela sua origem, sobrenatural pelo seu
fim e pelos meios que se ordenam a esse fim; mas, como é composta de
homens é uma comunidade humana (Ledao XIII, Satis cognitum). Vive e
atua no mundo, mas o seu fim e a sua forca ndo sdao da terra, mas do
Céurl1l.

Todos os seres criados possuem uma marca de Deus, especialmente as
pessoas, criadas a sua imagem e semelhanca. Além disso, ja no Antigo
Testamento se vé que Deus estabeleceu uma ordem de realidades a que
chamamos “sagradas” através de determinados sinais que podem ser
pessoas (ministros sagrados) ou realidades materiais (o templo e os outros
objetos preservados do uso comum para o servico de Deus). Ao lado destas
“realidades sagradas” cujo fim é o culto, situa-se o ambito das outras
realidades criadas (tais como o trabalho, a familia, a cultura e as relacGes
sociais, economicas e politicas, etc.) a que chamamos “profanas” ou
“seculares”. Mas ndo se deve pensar que o sagrado € relativo a Deus e que o
profano é alheio a Deus.

Com a Encarnacdo do Filho de Deus, as realidades profanas podem ser
vividas em unido com Ele, pela acdao do Espirito Santo, através da fé e dos
sacramentos. E assim todas estas realidades podem ser também, sem
necessidade de as separar do seu uso corrente, meio de colaboracao com a
redencdo e meio de santificagdo. A isto se chama “secularidade crista” (de



saeculum = século ou mundo). Os cristdaos amam o mundo, antes de mais,
porque foi criado por Deus. E procuram leva-lo a Deus, sabendo que o
pecado também esta presente no mundo; mas que a graca de Deus cura e
eleva essa realidade.

1. A Igreja na historia

A Igreja, como comunidade humana e social, esta e vive no mundo.
Igreja e mundo estdo intimamente relacionados, mas nao se identificam. O
mundo ndo é um espaco alheio a Deus; o seu significado ndo se esgota nas
coisas terrenas, porque é chamado em Cristo a uma nova forma de
existéncia, que Jesus chama de “Reino de Deus”. Este reino ndao é uma
realidade politica, mas espiritual. O mundo ndo é independente de Deus,
como afirma o laicismo, querendo relegar a religido para a esfera do
privado e irrelevante.

Ao mesmo tempo, o mundo tem autonomia em relacdo a Igreja como
instituicdo eclesiastica. Jesus disse: «Dai a César o que é de César» (Mt 22,
21). Nao existe uma solucdo crista oficial para todos os problemas do
mundo, mas sim varias solugdes concretas. E a Igreja ndo se identifica com
nenhuma ordem histérica concreta: com nenhuma ideologia, regime
politico, econémico ou social. Isto, como dissemos, ndo significa que os
valores terrenos sejam independentes de Deus. Na visdao cristda do mundo,
tudo é dom de Deus e o mundo é chamado a ser um caminho para conhecer
e amar Deus; e, como consequéncia, amar o proximo e servir a unidade da
linhagem humana.

A missao da Igreja ndo é um projeto politico nem aspira a “sacralizar” o
mundo, mas sim uma missao religiosa: procura apenas a salvacao da
humanidade, uma salvacdao que vai para além do bem-estar ou da justica
terrena. Ao mesmo tempo, a Igreja preocupa-se também com as questoes
temporais: porque a pessoa nao € um ser abstrato, mas situado num
contexto familiar e social, laboral e econémico, e porque a mensagem
evangélica apela a redencdo de todas as realidades com a promocao da
justica e da paz, para que o Reino de Deus se va construindo na historia.

A Igreja lembra a todos o caracter provisorio das conquistas temporais.
O que os homens fazem precisa de ser melhorado, completado e, por



ultimo, transformado por Deus. E assim pode fazer parte desse novo mundo
que corresponde ao Reino.

Por estas razoes a Igreja, também institucionalmente, lida com questdes
sociais e temporais, ndo nos seus aspetos técnicos e contingentes, mas na
medida em que podem impedir a unidao com Deus e a vida eterna. O
principal obstaculo para isso é o pecado, e todo pecado é pessoal. As
consequéncias do pecado podem vir a constituir verdadeiras “estruturas de
pecado” no meio social, que impedem os homens de alcancar a verdade e o
bem comum, a vida da graca e de amor a Deus e ao proximo. Por isso,
quando a Igreja ensina a sua Doutrina social, ndao se afasta da sua prépria
missdo, mas enfrenta-a no meio da complexidade do mundo atual e procura
mediar o dialogo entre culturas e religioes.

2. A secularidade crista e a missao da Igreja

Como indicamos, a visao crista do mundo, que a Igreja anuncia e
ensina, chama-se secularidade crista ou também “dimensao secular” do
cristianismo e da Igreja. A secularidade cristd tem as suas raizes no facto de
que o Filho de Deus se fez homem num determinado tempo e cultura. E isso
realiza-se de modos diferentes em todos os cristdaos. O magistério da Igreja
ensina: «Todos os membros da Igreja sao participantes da sua dimensao
secular; mas sdo-no de maneiras diferentes» (S. Jodo Paulo II,
Christifideles laici, n. 15).

Neste aspeto particular, percebe-se o facto de que na Igreja haja uma
pluralidade de posicdes pessoais que, por sua vez, envolvem diferentes
modos de relacdo com o mundo. O Concilio Vaticano II indica-o quando
usa expressoes diferenciadoras: pastores, leigos e religiosos participam da
missdo da Igreja cada um a seu modo, de modo peculiar ou proprio de si.

A missdo da Igreja é tnica e igual para todos os batizados: a gldria de
Deus (que Deus seja conhecido, reconhecido e amado) e a salvacao das
pessoas por meio do encontro pessoal com Cristo. Esta missao também
pode ser chamada de evangelizacdao, na medida em que anuncia a
mensagem de salvacdo que Cristo nos trouxe: o Evangelho significa “boa
nova” dessa salvacao.



Isto depende da vocacdo e missdo de cada um!?l. Os leigos exercem o
triplice oficio salvifico de Cristo e realizam a Missdo «a partir de dentrox»[®]
das realidades seculares, isto ¢, no modo “comum” de se relacionar com o
mundo (e que partilham com os nao-cristdaos). A vida consagrada implica
um modo proprio de testemunho (que se expressa na “profissdao” dos
conselhos evangélicos), necessario para a Igreja e para o mundo, da
transcendéncia do Reino de Deus a que aspiramos!*. E, quanto aos
ministros sagrados, diz o Vaticano II: «Para alimentar o Povo de Deus e
fazer com que cresca sempre, Cristo instituiu na sua Igreja varios
ministérios, ordenados ao bem de todo o Corpo»[5]; «Os sacerdotes estao,
primeira e expressamente, destinados ao sagrado ministério em razao da sua
vocacdo particular»(®l. Essa é a sua maneira prépria de participar na misséo.

Assim, cada fiel cristdao participa da missdao da Igreja segundo a sua
condicdo e vocacao, e com os dons recebidos, entre os quais 0s sacramentos
e os carismas. Disso também dependem as tarefas que cabem a cada um,
dentro da unica missao da Igreja.

Todos os fiéis cristdos, em virtude do seu batismo, estdo habilitados
para vdrias tarefas dentro da missao evangelizadora da Igreja.

Estas tarefas podem ser divididas em trés esferas!’): A) dentro da
propria Igreja (apostolado cristdo ou “pastoral” comum); B) “para fora”, ou
seja, relacoes com outras religides e com nao crentes; C) o campo do
ecumenismo (relacdes com os cristdaos nao catolicos, a fim de procurar a
unidade dos cristdos). £ importante sublinhar que em qualquer destas
tarefas em que os fiéis participam, eles fazem-no de acordo com sua propria
vocagao e missao.

Existem tarefas eclesiais em que qualquer batizado pode participar e
que podem estar relacionadas com a fé (como a catequese ou o ensino
religioso escolar), com o culto (participacdao na liturgia), com a caridade
(como a atenc¢do aos mais necessitados) e em geral com a vida da Igreja
(como a participacdo em conselhos ou sinodos para ajudar nas decises
pastorais). Os fiéis também podem colaborar com os pastores da Igreja nas
tarefas para as quais estdo profissionalmente qualificados, por exemplo, no
campo econdmico, juridico, etc., incluindo algumas tarefas de governo.



Algumas destas tarefas (que ndao requerem o sacramento da Ordem)
podem ser oficialmente estabelecidas e supervisionadas pela Igreja como
“ministérios instituidos” (ndo ordenados). Ao participar nessas tarefas, os
fiéis leigos ndao sdo nem mais nem menos leigos. Ao mesmo tempo, deve
haver o cuidado de que as cumpram de acordo com a prépria vocacao e
missdo, para que ndo sejam confundidos com os pastores da Igreja.

3. O papel dos leigos: santificacao do mundo a partir de dentro

Os fiéis leigos, pela graca do Batismo e pelos carismas concedidos pelo
Espirito Santo, receberam de Deus a vocacdo e a missao de «procurar o
Reino de Deus cuidando das realidades temporais e ordenando-as segundo

Deus»!8!,

Por conseguinte, além das varias tarefas que podem desempenhar como
os outros fiéis batizados, a missdao prépria dos fiéis leigos consiste em
santificar o mundo «a partir de dentro»'®l. E isto, ndo simplesmente porque
passam a maior parte do tempo em ocupacOes seculares ou resolvendo
assuntos temporais, nem porque devem “entrar” na Igreja para “sair” para
santificar o mundo; mas pela sua colaboracdo com a graca, que unifica,
vivifica e estimula a sua vida cristd onde estdo, integrando-a na agao
salvifica de Deus. Na realidade, «a sua vocacdo leva-os a serem
testemunhas de Cristo em todos os momentos no meio da sociedade
humana»!19],

Deste modo, os fiéis leigos, no cumprimento dos seus deveres
profissionais, familiares, sociais, etc., com o olhar posto em Deus, orientam
ao mesmo tempo a realidade temporal segundo Deus. O Concilio Vaticano
IT insistiu claramente neste ponto: «Erram os cristdaos que, com 0 pretexto
de nao termos aqui uma cidade permanente, visto que procuramos a futura,
consideram que podem negligenciar as tarefas temporais, sem perceber que
a sua propria fé é motivo que os obriga ao mais perfeito cumprimento de

todos elas, segundo a vocacdo pessoal de cada um»!1.

Ao abordar o processo moderno de evolugao dos leigos, que conduziu a
estas afirmacdes do Concilio Vaticano II sobre a vocacdo e missao dos fiéis
leigos, S. Josemaria disse pouco depois do Concilio: «Isto traz consigo uma



visdo mais profunda da Igreja, como comunidade constituida por todos os
fiéis, para que todos sejamos solidarios com a mesma missao, que cada um
deve realizar segundo as suas circunstancias pessoais. Os leigos, gracas aos
impulsos do Espirito Santo, estdo cada vez mais conscientes de ser Igreja,
de ter uma missao especifica, sublime e necessaria, porque foi querida por
Deus. E sabem que esta missdao depende da sua prépria condicdo de
cristdos, ndo necessariamente de um mandato da Hierarquia»!'2l.

A vocacdo dos ministros sagrados e dos religiosos nao os isenta de
santificar o mundo, mas é diferente o modo como levam a cabo essa
santificacdo. Os ministros ordenados cumprem-no no exercicio do seu
proprio ministério. E os membros da vida consagrada, por meio do seu
testemunho escatologico peculiar.

Quanto aos pastores da Igreja, a eles compete, antes de tudo, o
ensinamento da Doutrina Social da Igreja; em segundo lugar, a formacao
dos fiéis e da sua consciéncia neste campo; finalmente, quando necessario,
tem direito ao julgamento moral em situacOes excecionais de natureza
social ou politica. O discernimento dos pastores ocorre ao nivel de conselho
aos fiéis, ndo de mandato, embora isso seja possivel em circunstancias
excecionais.

Assim, a Hierarquia ndo corresponde uma funcdo direta na organizacao
da sociedade. Incumbe-lhe prestar “ajuda moral e espiritual”, juntamente
com a orientacao dos “principios morais” que devem orientar a sua
atividade, que os leigos realizardo “com iniciativa livre e sem esperar
passivamente indicacdes e diretrizes dos pastores»!13],

A Igreja aceita qualquer sistema social em que a dignidade humana seja
respeitada; e os fiéis devem aceitar o Magistério social com adesdao da
inteligéncia, da vontade e das obras!!*!.

A missao da Igreja esta toda ela centrada na caridade, isto €, no amor a
Deus e ao préximo, especialmente aos mais necessitados. «Um homem ou
uma sociedade que ndo reage perante tribulacdes ou injusticas, e que nao se
esforca para alivia-las, ndo é um homem ou uma sociedade a medida do
amor do Coracdo de Cristo»!15],



4. Liberdade e responsabilidade dos leigos

A liberdade e a responsabilidade nas diversas atividades sociais,
politicas e culturais, dentro da prépria vocacao crista, leva-nos a distinguir
entre laicidade e laicismo. Por laicidade entende-se que o Estado é
autonomo no que diz respeito as leis eclesiasticas; enquanto o laicismo
reivindica uma autonomia da politica em relacdio a ordem moral e até
mesmo ao plano divino, e tende a confinar a religido na esfera puramente
privada. Dessa forma, viola o direito a liberdade religiosa e prejudica a
ordem sociall'®!,

Uma laicidade sadia evita dois extremos: a imposicdo, por parte do
Estado, de uma moral que decidiria 0 que é bom ou mau em todos os
ambitos — o que equivaleria a uma pseudorreligido —; e a sua rejeicao a
priori de valores morais que provém de esferas culturais ou religiosas que
sdo de pertenca livre e ndo devem ser geridas pelo poder politico.

Deve também salientar-se que é ilusorio e injusto pedir aos fiéis que
atuem na politica “como se Deus ndo existisse”. E ilusério, porque todas as
pessoas agem com base nas suas convicgOes culturais (religiosas,
filosoficas, politicas, etc.), provenientes ou ndao de uma fé religiosa; sao,
pois, conviccdes que influenciam o comportamento social dos cidados. E
injusto, porque tanto os crentes quanto 0s ndo crentes aplicam as suas
proprias doutrinas, independentemente de qual tenha sido a sua origem.
Deve apenas garantir-se que a atividade social e politica esteja de acordo
com a dignidade humana e o bem comum.

Atuar na politica segundo a proépria fé, se for coerente com a dignidade
das pessoas, nao significa que a politica esteja subordinada a religido;
significa que a politica esta para servir a pessoa e, portanto, deve respeitar
as exigéncias morais, o que equivale a dizer que deve respeitar e promover
a dignidade de cada ser humano. Nesse sentido, viver o compromisso
politico por um motivo transcendente esta perfeitamente em consonancia
com a natureza humana e, portanto, estimula esse compromisso e produz
melhores resultados.

A religido pode e deve servir como elemento critico quando se trata dos
valores éticos de uma sociedade. Reciprocamente, a ética pode e deve ser



capaz de advertir os crentes de qualquer religidao, quanto a adequacao das
suas crencas (ou praticas religiosas, ou comportamentos civicos inspirados
na sua fé religiosa) a dignidade humana e ao bem comum. Religido e ética
devem ser colocadas em dialogo na vida social e civica.

5. A Igreja e o Estado

Ao longo da historia, os cristdaos entenderam a sua missdao de
evangelizar o mundo de maneiras diferentes. E assim também mudou a
forma como se entenderam as relagOes institucionais entre a Igreja e o
Estado. Durante séculos, o0 modelo seguido nos paises cristaos foi o de um
estado confessional catélico, onde o poder sagrado dos reis era avalizado
pela autoridade espiritual da Igreja. Foi uma colaboracdao mitua que em
muitas ocasioes chegou a tirar a liberdade da Igreja, que de facto estava
sujeita ao poder temporal do rei. As mudangas sociopoliticas ocorridas com
o Iluminismo contribuiram para a separacao entre a Igreja e o Estado, com
o reconhecimento por parte da autoridade da Igreja da legitimidade de
qualquer governo democraticamente eleito pelo povo.

Mas o regime de separacdo ndo € o ideal. A relacdo institucional entre a
Igreja e o Estado (que tém diversidade de natureza e de fins) comporta, para
dizer de algum modo, uma distincdo sem separacdo, uma unido sem
confusdo (cf. Mt 22, 15-21 e par.). Esta relacdao sera correta e frutuosa se
existirem relacoes de amizade e colaboracdo entre os dois ambitos, se for
reconhecido o papel da religido na vida pessoal e social e se for respeitado o
direito a liberdade religiosa.

A Igreja recebeu de Cristo o mandato apostolico: «Ide, pois, fazei
discipulos de todas as nac¢oes, batizando-os em nome do Pai e do Filho e do
Espirito Santo» (Mt 28, 19-20). Com a sua doutrina e a sua atividade
apostolica, tanto a nivel universal como a nivel concreto das Igrejas
particulares, ocidentais ou orientais, a Igreja contribui para a ordenacao
correta das realidades temporais, para que sirvam o homem na realizacdao do
seu fim ultimo e ndo o desviem dele.

Os meios que a Igreja como instituicao utiliza para realizar a sua missao
sdo, antes de tudo, espirituais: a pregacao do Evangelho, a administracdao
dos sacramentos, a oracdo. Necessita também de meios materiais,



adequados a natureza dos seus membros, que sdao pessoas humanas (cf. At
4, 32-37; 1Tm 5, 18); esses meios devem estar sempre em sintonia com o
Evangelho. A Igreja precisa também de independéncia para realizar a sua
missdao no mundo, mas ndao de um predominio de natureza politica ou
econémical ],

O Estado é uma instituicao que deriva da sociabilidade humana natural,
cuja finalidade é o bem comum temporal da sociedade civil. Este bem nao é
apenas material, mas também espiritual, pois os membros da sociedade sao
pessoas com corpo e alma. O progresso social requer, além dos meios
materiais, muitos outros bens de natureza espiritual: paz, ordem, justica,
liberdade, seguranca, etc. Esses bens s6 podem ser alcancados através do
exercicio das virtudes sociais, que o Estado deve promover e proteger (por
exemplo, a moralidade publica).

A distingcdo entre o ambito religioso e o politico implica que o Estado
nao usufrui de “sacralidade” nem deve governar as consciéncias, ja que o
fundamento moral da politica esta fora do seu ambito. Além disso, a Igreja
ndo possui poder politico coercivo. Na medida em que o facto de a ela
pertencer, do ponto de vista civil, é voluntario, o seu poder é de natureza
espiritual e ndo impoe uma solucdo politica unica. Deste modo, Estado e
Igreja ajustam-se as suas proprias funcoes, o que favorece a liberdade
religiosa e social.

Daqui decorrem dois importantes direitos: o direito a liberdade
religiosa, que consiste na imunidade de coacao por parte do Estado em
matéria religiosa; e o direito a liberdade de atuacao dos catolicos em relacao
a hierarquia em matéria temporal: «Os fiéis leigos tém o direito de que lhes
seja reconhecida nas questoes terrenas a liberdade que compete a todos os
cidadaos; no entanto, ao fazerem uso dessa liberdade, devem procurar que
as suas acOes sejam inspiradas pelo espirito do Evangelho, e devem estar
atentos a doutrina proposta pelo magistério da Igreja, evitando ao mesmo
tempo apresentar o seu proprio critério como doutrina propria da Igreja, em
assuntos opinaveis» 181,

6. Liberdade religiosa



A distingdo institucional entre a Igreja e o Estado ndo implica — como ja
foi dito — a sua total separacao, nem que a Igreja deva reduzir a sua acao ao
ambito privado e espiritual. Certamente a Igreja «ndao pode e ndo deve
substituir o Estado. Mas também nao pode e ndo deve ficar a margem da
luta pela justica»!'%. Neste sentido, a Igreja tem o direito e o dever «de
ensinar a sua doutrina sobre a sociedade, de exercer sem qualquer
impedimento a sua missdo entre os homens e de emitir o seu juizo moral,
mesmo em assuntos de ordem politica, quando exigidos por normas
fundamentais da pessoa ou a salvacdo das almas»!291.

Um aspeto importante da relacao entre Igreja e Estado é o direito a
liberdade religiosa. Velar pelo respeito a esse direito é velar pelo respeito a
toda a ordem social. O direito a liberdade social e civil em matéria religiosa,
para todos os crentes de qualquer religido, é a fonte e a sintese de todos os
direitos humanos.

Em muitos paises, a Constituicdo (ou sistema de leis fundamentais que
regulam o sistema de governo de um Estado) garante amplamente a
liberdade religiosa de todos os cidaddos e grupos religiosos. Se possivel, a
Igreja tenta estabelecer também acordos com o Estado, geralmente
chamados de Concordatas, em que sdao acordadas solucOes para questoes
especificas, como a liberdade da Igreja e suas entidades para cumprir a sua
missdo, convénios em matérias de educacao ou de economia, feriados, etc.
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18. A Doutrina Social da Igreja

A Boa Nova da salvagdo exige a presenca da Igreja no mundo. O
Evangelho constitui de facto um antincio de transformacdo de acordo com
o designio de Deus. A doutrina social da Igreja faz parte da Teologia Moral
social que deriva de uma concegdo cristd do homem e da vida politica. A
moral social da Igreja mostra que existe uma primazia dos bens espirituais
e morais sobre os bens materiais.
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1. A origem da Doutrina Social da Igreja



Jesus Cristo, nosso Salvador, «deseja que todos os homens se salvem e
cheguem ao conhecimento da verdade» (1Tim 2, 4). A Igreja continua o
antncio do Evangelho no mundo, a boa nova da salvacdao, anunciado por
Jesus Cristo: «A Igreja, participe dos gozos e das esperancas, das angustias
e das tristezas dos homens, é solidaria com todo o homem e toda a mulher,
de todo o lugar e de todo o tempo e leva-lhes a Boa Nova do Reino de Deus

que, com Jesus Cristo, se vem colocar no meio deles»1],

A boa nova da salvagao exige a presenca da Igreja no mundo: esta
oferece os sacramentos, a pregacdo da Palavra de Deus e numerosos
ensinamentos que se referem a realidades sociais pela repercussao
antropologica e ética que tém. «A convivéncia social, com efeito, nao
raramente determina a qualidade da vida e, por conseguinte, as condicoes
em que cada homem e cada mulher se compreendem a si proprios e
decidem acerca de si mesmos e da propria vocacao. Por esta razdo, a Igreja
ndo é indiferente a tudo o que na sociedade se decide, se produz e se vive,
numa palavra, a qualidade moral, autenticamente humana e humanizadora,

da vida social»?.

O anuncio da salvacao propria do cristianismo ndo leva a desentender-se
do mundo e da sociedade, como se, para se ser autenticamente cristaos,
devéssemos deixar de lado o bem comum. «A caridade ndo é uma realidade
abstrata; significa entrega real e total ao servico de Deus e de todos os
homens (...) exige que se viva a justica, a solidariedade, a responsabilidade
familiar e social, a pobreza, a alegria, a castidade, a amizade» (S.
Josemaria, Entrevistas a S. Josemaria, n. 62).

O Evangelho constitui, de facto, um anuncio de transformacdo do
mundo de acordo com o designio de Deus. Por isso, a politica, a economia,
o trabalho ou a cultura ndo sao campos indiferentes para a fé crista, ja que
influem de maneira importante na vida dos fiéis da Igreja. Por exemplo,
uma organizacao economica que nao deixe tempo para atender os filhos ou
que ndo faculte os meios econémicos necessarios para levar adiante a
familia pode ser um sério obstaculo para desenvolver a propria vocacao
matrimonial. Se os pastores da Igreja se referem a estes temas, ndo é porque
desejem propor solucOes técnicas, mas porque se preocupam pelo impacto
que tém na vida dos fiéis. Convém recordar por isso que «a missao propria



que Cristo confiou a sua Igreja ndo é de ordem politica, econdmica ou
social. O fim que lhe propde é de ordem religiosa. Mas, precisamente, desta
mesma missao religiosa derivam funcoes, luzes e energias que podem servir
para estabelecer e consolidar a comunidade humana segundo a lei
divina»!3l.

A doutrina social da Igreja faz parte da Teologia Moral social, que
deriva de uma concecao cristda do homem e da vida politica. Isto significa,
por um lado, que as acOes da moral pessoal ndo sao identicas as estudadas
pela moral social, ja que os principios, critérios de juizo e diretivas da
doutrina social sdo muito amplas e nelas cabe um grande pluralismo: nao
existem solucdes unicas para dilemas econdémicos ou politicos. Por outro
lado, os ensinamentos da Igreja ndo propoem solucdes sociais; considera-os
dilemas pessoais de ética.

A moral social da Igreja sempre existiu, porque a Igreja sempre se
interessou pela sociedade em que vive: «Com a sua doutrina social, a Igreja
assume a tarefa de anuncio que o Senhor lhe confiou. Ela atualiza no curso
da historia o Evangelho do Reino, a mensagem de libertacdao e de redencao
de Cristo. A Igreja, anunciando o Evangelho, atesta ao homem, em nome de
Cristo, a sua dignidade propria e sua vocacao a comunhdo das pessoas; e
ensina-lhes as exigéncias da justica e da paz, conformes a sabedoria
divina»'#l. Este interesse concretizava-se nos primeiros séculos, por um
lado, em fomentar as boas obras, especialmente as obras de misericérdia; e
por outro, em denunciar as injusticas, especialmente aquelas cuja solucao
ndo estava nas maos dos que as sofriam.

2. Os principios da doutrina social da Igreja

Em termos gerais, a moral social da Igreja ensina que existe uma
primazia dos bens espirituais e morais sobre os bens materiais. A Igreja
preocupa-se com o bem integral dos homens, que inclui também o bem-
estar material, mas a sua missao € espiritual: dai deriva que o interesse do
Magistério ndao se centre nos instrumentos para organizar a sociedade
humana, que sdao em geral, politicos ou econ6micos, mas na promocao de
uma moral social coerente com o Evangelho. Os cristdios comuns tém
obrigacdo, a partir do seu trabalho e posicdo na sociedade, de procurar os



modos de conseguir esse bem comum. Ndo obstante, 0 Magistério orienta
os fiéis, apresentando-lhes principios de acdo e deixa a escolha técnica dos
meios a responsabilidade daqueles que dirigem os diferentes campos de
acao social.

O anudncio de fé realizado pelo Magistério, ao observar as realidades
sociais, passa por diferentes etapas. Em primeiro lugar, a doutrina social da
Igreja ndo se limita a oferecer uma compreensdo das realidades sociais: a
cultura, a politica, a economia, a educacao, etc., mas ajuda a configura-las
de acordo com a verdade de Deus e da sua criacdao, que o ser humano
guarda e da qual é protagonista. Em segundo lugar, estes ensinamentos
tedricos e as suas consequéncias praticas deram lugar a principios morais
que consolidam as bases da organizacao social com valor permanente e de
maneira unitaria: «constituem aquela primeira articulacao da verdade da
sociedade, pela qual cada consciéncia € interpelada e convidada a interagir
com todas as demais na liberdade»[®]. Estes principios sdo a dignidade da
pessoa, 0 bem comum, a solidariedade e a cooperacao.

A) A dignidade da pessoa

O principio que se refere a dignidade da pessoa é central para a doutrina
social da Igreja. Significa conhecer e respeitar que a pessoa esta aberta a
Deus ja que, com a sua inteligéncia e vontade, alcanca uma liberdade que a
torna superior a todas as outras criaturas. Por outro lado, ndo se pode
utilizar a pessoa como um meio para alcangar fins sociais, por exemplo,
abusar dos trabalhadores ou enganar os cidadaos. Além disso, considera que
cada pessoa € unica e irrepetivel, pelo que nao é possivel suprimir algumas
pessoas ou os seus direitos fundamentais para conseguir fins sociais por
muito urgentes que parecam. Este principio desdobra-se noutros trés que,
em certo modo, o especificam.

B) O bem comum

O bem comum € «o conjunto de condicoes da vida social que tornam
possivel as associacoes e a cada um dos membros a aquisicao mais plena e
mais facil da prépria perfeicio»!®l. E possivel observar que o bem comum
nao se define como um conjunto de coisas que se repartem entre 0s
membros da sociedade, mas que se trata de condi¢Oes que permitem o



desenvolvimento social e dos quais ninguém pode apropriar-se com
exclusividade: sao condi¢Oes que se conseguem com a colaboracao de todos
e de que todos beneficiam. Poderiam sugerir-se diferentes imagens para
compreender o bem comum, mas € classico defini-lo como uma grande
orquestra. Numa orquestra a perfeicio de cada musico contribui para que
toda a orquestra soe melhor, mas, ao mesmo tempo, a dinamica profissional
da orquestra leva cada musico a dar o melhor de si mesmo. O bem comum é
um conjunto de condi¢Oes que levam, de maneira natural, cada individuo a
melhorar e, ao mesmo tempo, permitem que o talento individual frutifique
em beneficio de todos. O Catecismo da Igreja Catdlica (n. 1907-1909)
ensina que o bem comum comporta trés elementos essenciais: o respeito
dos direitos fundamentais da pessoa humana (vida, liberdade, propriedade
privada, etc.), o bem-estar social e as possibilidades e desenvolvimento
(acesso a alimentacao, vestuario, satude, trabalho, educacao e cultura, etc.) e
a paz que € o resultado duma ordem social justa. Bento XVI define-o desta
maneira: «Ao lado do bem individual, existe um bem ligado a vida social
das pessoas: o bem comum. E o bem daquele «nés-todos», formado por
individuos, familias e grupos intermédios que se unem em comunidade
social. Nao é um bem procurado por si mesmo, mas para as pessoas que
fazem parte da comunidade social e que, s6 nela podem realmente e com
maior eficacia obter o proprio bem. Querer o bem comum e trabalhar por ele
é exigéncia de justica e de caridade» (Bento X VI, Caritas in Veritate, n. 7).

Apesar de o bem comum ndo se referir a coisas, a Igreja ensina também
que os bens da terra foram criados por Deus para todos. «Voltemos de novo
ao primeiro principio de todo o ordenamento ético-social: o principio do
destino universal dos bens»!”l. O destino universal dos bens alcanca-se de
maneira mais eficaz quando se respeita a propriedade privada, porque o que
pertence a todos, ndo pertence a ninguém e termina negligenciado. Além
disso, quando uma pessoa nao pode possuir os seus proprios bens, perde
interesse na sua atividade e acaba por abandonar o seu trabalho, gerando
todo o tipo de pobreza. Em todo o caso, a propriedade privada nao é
absoluta, porque deve usar-se, tendo em conta a responsabilidade que todos
temos pelo bem-estar dos outros (solidariedade), e porque em algumas
ocasiOes excecionais, o bem comum pode exigir que se conceda aos
necessitados o uso dos proprios bens — uma crise humanitaria, uma guerra,
etc. — e nesses casos, 0s pobres e 0s mais vulneraveis nao podem esperar.



Mas fora dessas circunstancias excecionais, o caminho mais eficaz e mais
humano para alcancar o destino universal dos bens € o respeito pela
propriedade privada.

C) Subsidiariedade

A Igreja, ao definir o principio da subsidiariedade, recorda que «uma
sociedade de ordem superior ndao deve interferir na vida interna de uma
sociedade de ordem inferior, privando-a das suas competéncias, mas deve
antes apoia-la em caso de necessidade e ajuda-la a coordenar a sua acao

com a dos outros componentes sociais, tendo em vista o bem comum»!8l.

O principio da subsidiariedade exige que os fiéis cristdos facam valer os
seus direitos e cumpram as suas obrigacOes para que as instituicOes sociais
cumpram a sua funcdo original. Isto concretiza-se, entre outras coisas, na
necessidade de os fiéis da Igreja participarem na vida publica; ja que sem
essa participacdo seria muito dificil evidenciar os motivos humanos e,
tantas vezes, também cristdos, pelos quais as instituicoes sociais foram
criadas, pelo menos no Ocidente.

D) Solidariedade

A solidariedade é um termo que se refere a um conceito do Direito
Romano. Quando um grupo de pessoas que nao eram familiares desejavam
aventurar-se numa empresa, era possivel estabelecer um contrato “in
solidum”. Através dessa figura juridica, cada um dos contraentes ficava
obrigado a pagar, em caso de necessidade, a totalidade da divida que todo o
grupo tinha contraido. Desta forma, o direito garantia que quem emprestava
o dinheiro podia recupera-lo de uma pessoa ou de uma familia concreta. A
solidariedade refere-se a este modo de compreender a propria
responsabilidade sobre a totalidade de um grupo que se entende como a
sociedade civil. Dai a sua definicdio como «a determinacdo firme e
perseverante de se empenhar pelo bem comum; quer dizer, pelo bem de
todos e cada um, para que todos sejamos verdadeiramente responsaveis por
todos»®). Gracas a fé, o cristdo tem uma motivacdo superior para viver a
solidariedade, porque sabe que somos todos filhos do mesmo Pai e segue o
exemplo de Cristo que tem compaixao de todos.



Uma importante manifestacdo de solidariedade consiste em cumprir
bem os proprios deveres e obrigacoes. Um empresario, por exemplo, tem
como principal tarefa solidaria criar postos de trabalho onde as pessoas
possam, honesta e responsavelmente, ganhar a vida e sustentar a familia.
Além disso aqueles que tiverem, como os empresarios, maior capacidade de
contribuir para o bem comum, poderao empreender outros projetos de ajuda
social, mas convém recordar que a solidariedade ndo é “assistencialismo”
mas deve velar pelo auténtico desenvolvimento humano que tem lugar
sobretudo quando se permite a cada pessoa desenvolver os seus talentos no
servico aos outros. Por isso a Igreja ensina que «a atividade dos empresarios
é uma nobre vocacao orientada para produzir riqueza e a melhorar o mundo

para todos»[19,

Existe uma distincao entre solidariedade e justica. A justica exige
respeitar e dar aos outros o que € “seu”, enquanto a solidariedade leva a dar
aos outros algo que é nosso movidos pelo interesse que temos no bem dos
outros que é tdo importante como o0 nosso. «A caridade supera a justica,
porque amar ¢ dar, oferecer ao outro do que é “meu”; mas nunca existe sem
a justica, que induz a dar ao outro o que é “dele”, o que lhe pertence em
virtude do seu ser e do seu agir» (Bento XVI, Caritas in Veritate, n. 6).

3. Modos de incidir na sociedade

O primeiro modo como se pode incidir na sociedade, com a ajuda da
doutrina social da Igreja, é difundir estes ensinamentos. Para um estudo
tematico, € importante o uso do Compéndio Social da Igreja. Aos leigos,
que trabalham imersos em todas as circunstancias e estruturas proprias da
vida secular, corresponde de forma especifica a tarefa imediata e direta de
ordenar essas realidades temporais a luz dos principios doutrinais
enunciados pelo Magistério, mas atuando ao mesmo tempo com a
necessaria autonomia pessoal perante as decisdes concretas que tenham de
tomar na sua vida social, familiar, politica, cultural, etc. (S. Josemaria,
Entrevistas a S. Josemaria, n. 11).

Um segundo aspeto é salientar os modos de aplicacdo pratica que tem.
Dentro deste segundo aspeto, que pretende dar relevo a doutrina social da
Igreja dentro do desenvolvimento ordinario das atividades sociais, téem um
papel principal os empresarios. Por exemplo, a criacao de empregos e a sua



justa retribuicdao € um dos maiores bens sociais que se podem criar. Em todo
0 caso, o trabalho bem feito e a oferta de bens e servicos de qualidade sao ja
um modo muito eficaz de contribuir para o bem comum da propria
sociedade.

«O trabalho, todo o trabalho, é testemunho da dignidade do homem, do
seu dominio sobre a criacio. E um meio de desenvolvimento da
personalidade. £ um vinculo de unio com os outros seres; fonte de
recursos para sustentar a familia; meio de contribuir para o melhoramento
da sociedade em que vive e para o progresso de toda a Humanidade» (S.
Josemaria, Cristo que Passa, n. 47).

Existe um terceiro modo de incidir na sociedade dentro de um campo
mais marcadamente profissional ou académico. Em muitas ocasides, sera
necessario resolver novos problemas ndo apresentados até agora. E
necessario que fiéis com experiéncia nos diferentes campos sociais
(economia, politica, meios de comunicacdo, educacdo, etc.) proponham
solucdes coerentes com a doutrina social para os resolver. Os documentos
do magistério social sao amplos, de modo que €é possivel um grande
pluralismo, ndo s6 de opinides, mas também de opcdes técnicas para
empreender o caminho do desenvolvimento. Respeitando sempre as
diferentes opinides, parece, em todo o caso, possivel convidar a pensar
como «fazer mais pelos outros» sem se desculpar com as proprias
ocupacgoes ou responsabilidades.
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19. A Ressurreicao da carne

O corpo ressuscitado serd real e material, mas ndo terreno nem mortal.
O enigma da morte do homem so se compreende a luz da ressurreigcdo de
Cristo e da nossa ressurreicdo n’Ele. A vida eterna é o que da o sentido
ultimo e permanente a vida humana, ao empenho ético, a entrega generosa,
ao servigo abnegado, ao esfor¢co por comunicar a doutrina e o amor de
Cristo a todas as almas.
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Introducao

No final do Simbolo dos Apostolos a Igreja proclama: «Creio na
ressurreicao da carne e na vida eterna». Nesta formula estdo contidos e
brevemente enunciados, os elementos fundamentais da esperanca
escatoldgica da Igreja, ou seja, do que o homem espera no final da sua vida.
A base da esperanca crista é a promessa divina.

1. A fé na ressurreicao

Em muitas ocasides a Igreja proclamou a sua fé na ressurreicao de todos
os mortos no final dos tempos. Trata-se em certa medida da “extensdo” da
Ressurreicdo de Jesus Cristo, «o primogénito de muitos irmaos» (Rm 8,
29), a todos os homens, justos e pecadores, que tera lugar quando Ele vier
no final dos tempos para julgar os vivos e os mortos. Com a morte, como
sabemos, a alma separa-se do corpo, mas com a ressurreicao, corpo e alma
unem-se de novo entre si na gléria, para sempre (cf. Catecismo da Igreja
Catolica, n. 997). O dogma da ressurreicao dos mortos, a0 mesmo tempo
que fala da plenitude de vida imortal a qual o homem esta destinado,
apresenta-se como uma viva lembranca da sua dignidade, especialmente na
sua vertente corporal. Fala da bondade do mundo, do corpo, do valor da
histéria vivida dia apés dia, da vocacdo eterna da matéria. Por isso, contra
os gnosticos do século II, os Padres da Igreja insistiram na ressurreicao da
carne, ou seja, da vida do homem na sua materialidade corpérea.

S. Tomas de Aquino considera que a ressurreicio dos mortos é natural
no que se refere ao destino do homem (porque a alma imortal esta feita para
estar unida ao corpo e vice-versa), mas € sobrenatural no que diz respeito a
Deus que é quem a realiza (cf. S. Tomas de Aquino, Summa Contra Gentes,
IV, 81), ou seja, natural quanto a “causa final”, sobrenatural no que se refere
a “causa eficiente”.

O corpo ressuscitado sera real e material; mas ndo terreno nem mortal.
S. Paulo opde-se a ideia de uma ressurreicdo como transformacdo humana



dentro da histdria e, portanto, fala do corpo ressuscitado como “glorioso”
(cf. F1 3, 21) e “espiritual” (cf. 1Cor 15, 44). A ressurreicaio do homem,
como a de Cristo, tera lugar, para todos, depois da morte no final dos
tempos.

A Igreja ndo promete aos cristdos uma vida de €xito seguro nesta terra,
0 que é uma utopia, porque a nossa vida terrena esta sempre marcada pela
Cruz. Ao mesmo tempo, pela rececio do Batismo e da Eucaristia, o
processo da ressurreicdo ja comecou de certo modo aqui na terra (cf.
Catecismo da Igreja Catdlica, n. 1000). Segundo S. Tomas, no estado
ressuscitado, a alma enformara o corpo tdao profundamente, que neste
ficardo refletidas todas as suas qualidades morais e espirituais (S. Tomas de
Aquino, Summa Theologiae, 1II. Suppl.,, q. 78-86). Neste sentido a
ressurreicdo final, que tera lugar com a vinda de Jesus Cristo na gldria,
tornara possivel o juizo definitivo de vivos e mortos.

Relativamente a doutrina da ressurreicio podem fazer-se quatro
observacoes praticas:

1) A doutrina da ressurreicdao final exclui as teorias da reencarnacdo,
segundo as quais a alma humana, depois da morte, emigra para outro corpo,
tantas vezes quantas necessarias, até ficar definitivamente purificada. A
vida humana é tunica... nao se repete; isto da densidade a tudo o que
fazemos diariamente. A este respeito, o Concilio Vaticano II falou de
«anico curso da nossa vida» (Concilio Vaticano II, Lumen gentium, n. 48).

2) Uma manifestacdo clara da fé da Igreja na ressurreicdo do préprio
corpo é a veneracdo das reliquias dos santos, tdo central na piedade dos
crentes.

3) Apesar de a cremacao nao ser ilicita, a ndo ser que se escolha por
razoes contrarias a fé (cf. Catecismo da Igreja Catdlica, n. 1176), a Igreja
aconselha vivamente a conservar o piedoso costume de sepultar os
corpost!l; o corpo, na sua materialidade, é parte integrante da pessoa,
ressuscita no final dos tempos, teve contacto com os sacramentos instituidos
por Cristo e foi templo do Espirito Santo; entende-se assim que no
momento da sepultura seja respeitada na sua materialidade ao maximo nivel
possivel; o desprezo atual pela corporeidade humana como criatura de Deus



destinada a ressurreicao aconselha evitar a cremacao de modo particular
hoje em dia;

4) A ressurreicao dos mortos coincide com o que a Sagrada Escritura
chama a vinda «de uns novos céus e uma nova terra» (Catecismo da Igreja
Catolica, n. 1042; 2Pe 3, 13; Ap 21, 1). Nao s6 o homem chegara a gloria,
mas todo o cosmos em que o homem vive e atua, sera transformado. «A
Igreja, a qual todos somos chamados e na qual por graca de Deus
alcancamos a santidade, s6 na gléria celeste alcancara a sua realizacdo
acabada, quando vier o tempo da restauracdao de todas as coisas (cf. At 3,
21) e, quando, juntamente com o género humano, também todo o universo
inteiro, que ao homem esta intimamente ligado e por ele atinge o seu fim,
for perfeitamente restaurado em Cristo (cf. Ef 1, 10; Col 1, 20; 2Pe 3, 10-
13)» (Concilio Vaticano II, Lumen gentium, n. 48). Havera continuidade
certamente entre este mundo e 0 mundo novo, mas também uma importante
descontinuidade marcada pela perfeicdo, a permanéncia e a felicidade
completa.

2. O sentido cristao da morte

O enigma da morte do homem sé se compreende a luz da ressurreicao
de Cristo e da nossa ressurreicdo n’Ele. Com efeito, a morte, a perda da
vida humana, a separacao da alma e do corpo, apresenta-se como o0 mal
maior na ordem natural. Mas sera superada de modo completo quando Deus
em Cristo ressuscitar os homens no final dos tempos.

Vd

E certo que a morte se apresenta como natural no sentido que a alma
pode separar-se do corpo. Marca o termo da peregrinacao terrena. Depois
da morte, 0 homem ndo pode merecer ou desmerecer mais; ja ndao tera
possibilidade de se arrepender. Logo depois da morte a alma ira para o céu,
o inferno ou o purgatorio, passando pelo que se chama o juizo particular
(cf. Catecismoda Igreja Catdlica, n. 1021-1022). A inexorabilidade da
morte serve para o homem retificar a sua vida, para aproveitar o tempo e 0s
outros talentos que Deus lhe deu, para atuar retamente, para gastar-se no
servigo aos outros.

Por outro lado, a Escritura ensina que a morte entrou no mundo por
causa do pecado (cf. Gn 3, 17-19; Sb 1, 13-14; 2, 23-24; Rm 5, 12; 6,23; Tg



1, 15; Catecismoda Igreja Catdlica, n. 1008). Neste sentido, a morte
considera-se como castigo pelo pecado: o homem que queria viver a
margem de Deus, deve aceitar a contrariedade e as consequéncias da rutura
com Ele, com a sociedade e consigo mesmo como fruto do seu afastamento.

No entanto, Cristo com a sua obediéncia venceu a morte e ganhou a
ressurreicdo e a salvacdo para a humanidade. Para quem vive em Cristo
pelo Batismo, a morte continua a ser dolorosa e repugnante, mas ja nao é
uma lembranca viva do pecado, mas uma oportunidade preciosa de poder
redimir com Cristo, mediante a mortificacdo e a entrega aos outros. «Se
morremos com Cristo, também viveremos com Ele» (2Tm 1, 11). Por esta
razao, «gracas a Cristo, a morte crista tem um sentido positivo» (Catecismo
da Igreja Catolica, n. 1010). A morte gradual de si mesmo que acompanha
a vida crista (a mortificacao) serve para a definitiva unido com Cristo por
meio da morte.

3. A vida eterna em comunhao intima com Deus

Ao criar e redimir o homem, Deus destinou-o a eterna comunhdo com
Ele, ao que S. Jodo chama a “vida eterna”, o que se costuma chamar “o
céu”. Assim Jesus comunica a promessa do Pai aos seus: «Muito bem,
servo bom e fiel, foste fiel em coisas de pouca monta, muito te confiarei.
Entra no gozo do teu Senhor» (Mt 25, 21). E em que consiste a vida eterna?
Nao é como «uma sucessao continua de dias do calendario, mas algo
parecido com o instante repleto de satisfacdo, onde a totalidade nos abraca e
nés abracamos a totalidade. Sera o instante do mergulhar no oceano do
amor infinito, no qual o tempo — o antes e o depois — ja nao existe. Podemos
somente 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» (Bento XVI, Spe salvi, n. 12).

No final de contas, a vida eterna é o que da o sentido ultimo e
permanente a vida humana, ao empenho ético, a entrega generosa, ao
servico abnegado, ao esforco por comunicar a doutrina e o amor de Cristo a
todas as almas. A esperanca cristd no céu nao € individualista, “para mim”,
mas refere-se a todos os homens (cf. Bento XVI, Spe salvi, n. 13-15, 28,
48). Com base na promessa da vida eterna o cristdo convence-se
firmemente de que “vale a pena” viver a vida cristd em plenitude. «O céu é



o fim ultimo e a realizacdo das aspiracdes mais profundas do homem, o
estado de felicidade suprema e definitiva» (Catecismoda Igreja Catdlica, n.
1024).

Os que morrem em graca serdo para sempre semelhantes a Deus, porque
o vém “tal como Ele é” (1Jo 3, 2), isto é, “face a face” (1Cor 13, 12), a que
se chama “visao beatifica” de Deus. O céu é a maxima expressao de doacao
de Deus ao homem.

Ao mesmo tempo, no céu o homem podera amar 0S 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» (S. Josemaria, Amigos de
Deus, n. 221). A alegria do céu atinge o seu auge pleno com a ressurreicao
dos mortos.

Que o Céu dure eternamente ndo quer dizer que nele o homem deixe de
ser livre. Certamente que no céu o homem ndo peca; ndo pode pecar
porque, vendo Deus face a face, na realidade o homem ndo quer pecar.
Livre e filialmente, o homem salvo ficara em comunhdao com Deus para
sempre, porque “tem vontade”. Com o céu, a sua liberdade alcanca a plena
realizacao.

Finalmente, segundo S. Tomas a vida eterna depende da caridade que
cada um tenha: «Quem tem mais caridade participa mais da luz da gloria e
mais perfeitamente vera Deus e sera feliz» (S. Tomas de Aquino, Summa
Theologiae, 1, q. 12, a. 6, c).

4. O inferno como rejeicao definitiva de Deus

A Sagrada Escritura ensina que os homens que nao se arrependam dos
seus pecados graves perderdao o prémio eterno da comunhdao com Deus,
sofrendo pelo contrario 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 autoexclusao definitiva da comunhdo com
Deus e com os bem-aventurados que se designa pela palavra “Inferno”»
(Catecismo da Igreja Catolica, n. 1033). Nao é que Deus predestine alguém



a condenacdo perpétua; é o homem que, ao procurar o seu derradeiro fim a
margem de Deus e da sua vontade, constroi para si um mundo isolado no
qual ndo pode penetrar a luz e o amor de Deus. O inferno é um mistério, o
mistério do Amor rejeitado, é sinal do poder destruidor do homem livre
quando se afasta de Deus. O inferno é “o ndo amar mais”, diziam muitos
literatos.

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 revela ao homem a gravidade do pecado mortal
e a necessidade de evita-lo por todos os meios, principalmente, como é
l6gico, mediante a oracdo confiada e humilde. A possibilidade da
condenacado perpétua lembra além disso aos cristdaos a necessidade de viver
uma vida inteiramente dedicada aos outros no apostolado cristao.

5. Purificar-se para poder encontrar Deus

«Os que morrem na graca e na amizade de Deus, mas ndo de todo
purificados, embora seguros da sua salvacdo eterna, sofrem depois da morte
uma purificacdo, a fim de obterem a santidade necessaria para entrar na
alegria do céu» (Catecismo da Igreja Catodlica, n. 1030). Podemos pensar
que muitos homens, apesar de ndo terem vivido uma vida santa na terra,
também ndo se fecharam definitivamente no pecado. A possibilidade de
serem limpos, depois da morte, das impurezas e imperfeicdes de uma vida
mais ou menos fracassada, apresenta-se entao como uma nova bondade de
Deus, que quer viver em comunhdo intima com ele. «O Purgatdrio é uma
misericordia de Deus, para limpar os defeitos dos que desejam identificar-se
com Ele» (S. Josemaria, Sulco, n. 889).

O Antigo Testamento fala da purificacdo ultraterrena (cf. 2Mac 12, 40-
45). S. Paulo na primeira carta aos Corintios (1Cor 3, 10-15) apresenta a
purificacdo crista, nesta vida e na futura, com a imagem do fogo; fogo que
de algum modo emana de Jesus Cristo, Salvador, Juiz e Fundamento da
vida crista. Apesar de a doutrina do Purgatério ndo ter sido definida
formalmente até a Idade Média (cf. DH 856, 1304), a antiquissima e
unanime pratica de oferecer sufragios pelos defuntos, especialmente
mediante o santo Sacrificio eucaristico, é indicio claro da fé da Igreja na



purificacdo depois da morte. Nao faria sentido rezar pelos defuntos se nao
pudessem ser ajudados.

O purgatorio pode ser considerado, portanto, como um estado de
afastamento temporario e doloroso de Deus, no qual 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 pelo pecado. Com efeito, o pecado nao sé
ofende a Deus e prejudica o proprio pecador, como, por meio da comunhao
dos santos, prejudica a Igreja, o mundo, toda a humanidade. Mas a oracao
da Igreja pelos defuntos restabelece de certo modo a ordem e a justica e
reconcilia-nos definitivamente com Deus.

No purgatério sofre-se muito, segundo a situacdo de cada um. No
entanto, trata-se de uma dor com um grande significado, «uma dor bem-
aventurada» (Bento XVI, Spe salvi, n. 47). Por isso, convida-se 0s cristaos a
procurar a purificacao dos pecados na vida presente mediante a contricado, a
mortificacdo, a reparacao e a vida santa.
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