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RESUMO

O presente artigo trata das condi¢cfes de possiblidade da encarnacdo como kénosis
do Légos de Deus, isto €, Seu despojamento da “forma de Deus” e rebaixamento na
“forma de servo”, diante do problema da imutabilidade e da impassibilidade de Deus.
A analise biblica procura mostrar a experiéncia de uma kénosis de Deus ao longo da
trajetdria da historia da salvagéo, sobretudo na encarnacao do Légos de Deus (cf. Fl
2,6-11). A pesquisa historica visa mostrar como os Padres da Igreja, os doutores e
teélogos buscaram: primeiro, conciliar a realidade da encarnacdo com o dogma da
imutabilidade e da impassibilidade de Deus; depois, explicar a finalidade da
encarnacao e a questao da consciéncia de Cristo; até encontrar o fundamento altimo
da kénosis na Trindade. A reflexdo sistematica sobre a kénosis pretende: em
primeiro lugar, superar um mero conceito filoséfico de Deus; em segundo lugar,
esclarecer o problema ontoldgico a luz da revelacdo biblica e admitir a base trinitaria
da encarnacdo; e, por fim, como consequéncia, reconhecer a kénosis como
revelacdo do ser de Deus, manifestagcdo maxima do Seu amor, modelo e exaltacédo
do homem.

Palavras-chave: Kénosis. L6gos. Encarnacdo. Imutabilidade. Trindade.



ABSTRACT

The present article deals with the conditions of the incarnation’s possibility as kenosis
of God’s Logos, that is, His stripping of the “form of God” and relegation in the
“servant form”, before the problem of immutability and impassibility of God. The
biblical analysis seeks to show an experience of God’s kenosis at the course of the
history of salvation, mainly in the incarnation of God’s Logos (Phil. 2,6-11). The
historical research aims to show how the Fathers of the Church, the doctors and
theologians have sought: first, to reconcile the reality of the incarnation with the
dogma of immutability and the impassibility of God; then explain the purpose of the
incarnation and the question of the consciousness of Christ; until finding the ultimate
foundation of kenosis in the Trinity. Systematic reflection on kenosis seeks: first, to
overcome a mere philosophical concept of God; secondly, to clarify the ontological
problem lightened by the biblical revelation and to admit the trinitarian basis of the
incarnation; and finally, as a consequence, to recognize kenosis as the revelation of
the being of God, the ultimate manifestation of His love, model and exaltation of man.

Keywords: Kenosis. Logos. Incarnation. Immutability. Trinity.
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1 INTRODUCAO

A fé crista é caracterizada por trés elementos que desafiam o espirito humano
e provocam, ao mesmo tempo, uma admiracdo e uma reveréncia sempre
crescentes. O primeiro, o Mistério! da Santissima Trindade, isto é, a unidade da
esséncia divina na diversidade das pessoas do Pai, do Filho (L6gos?) e do Espirito
Santo. O segundo, o mistério da encarnacdo, no qual o proprio Filho de Deus,
obediente ao designio do Pai, assume a natureza humana em Jesus de Nazaré para
salvar a humanidade da condenacao do pecado e eleva-la a uma plenitude de vida.
O terceiro, o mistério do amor de Deus, que esclarece os dados anteriores. O amor
revela o ser de Deus (cf. 1Jo 4,8.16) e explica os Seus feitos salvificos em favor do
homem (LADADARIA, 2005).

Este trabalho pretende, através de uma reviséo bibliografica, entender melhor
a manifestacdo do amor de Deus na encarnacédo como sendo a kénosis do Légos de
Deus, isto é, no Seu despojamento da “forma de Deus” e rebaixamento na “forma de
servo”. Ver-se-a que essa verdade de fé parece atentar contra a concepcéo racional
de Deus, dai a necessidade de buscar seus pressupostos teoldgicos.

O mistério da encarnacao € um grande absurdo. Como pode o Deus imutavel,
perfeito, todo-poderoso e impassivel rebaixar-se fazendo-se homem mutavel,
imperfeito, impotente e passivel de sofrimento? Racionalmente apenas, isso é
impossivel, ja que seria preciso afirmar uma transformacdo na esséncia de Deus.
Mas por outro lado, partindo da revelacdo do Deus Uno e Trino, sobretudo na vida e
missdo de Jesus Cristo, sera que em Deus ja ndo existiam condicbes de
possibilidade® da encarnacdo? Como esse acontecimento extraordinario foi
possivel? Como entender esse despojamento da “forma de Deus” e rebaixamento
na “forma de servo”, pobre, fragil e sofredor? Qual a finalidade da encarnagéo? Que
gueria Deus mostrar e comunicar ao homem? Em suma, o objetivo aqui € mostrar a
coeréncia da encarnacéo do Logos com a revelagdo do mistério do amor de Deus na

trajetoria da histéria da salvagéo.

1 O mistério é o préprio Deus. Quanto maior é a revelacdo de Deus, maior é seu mistério, porque pde
diante do homem a imensa grandeza de Deus (LADARIA, 2005).

2 Qu, na traducdo latina, Verbo: Deus Filho, Segunda Pessoa da Santissima Trindade.

3 Termo de cunho filosofico relacionado a epistemologia transcendental de Kant. Aqui, refere-se aos
pressupostos ou ao fundamento Ultimo da encarnagéo quendtica do Légos de Deus.
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O itineréario a ser percorrido aqui seguira a metodologia teoldgica tradicional:
primeiro, uma andlise biblica; depois, uma pesquisa histérica, com énfase nos
Padres da Igreja; e, por fim, uma reflexdo sistematica. Pilares estes sustentados
sobretudo na obra momunental do teélogo suico Hans Urs Von Balthazar4, alma

deste artigo.

4 Hans Urs von Balthasar nasceu em Lucerna, Suica, em 1905 e morreu em Basileia, mesmo pais,
em 1988. Foi um sacerdote jesuita, telogo e escritor prestigioso. E considerado um dos mais
importantes teélogos do século XX. Doutor em literatura, foi um dos fundadores da revista Communio,
juntamente com Joseph Ratzinger, Henri de Lubac e Walter Kasper. Era o tedlogo preferido do Papa
Séo Joao Paulo Il. Comentando sobre sua erudicdo, Ratzinger e De Lubac disseram que Balthasar
talvez fosse o homem mais culto de seu tempo. Ele aborda a questdo da kénosis principalmente em
duas obras suas: Mysterium Paschale (1969), inserida na colecao Mysterium Salutis, e Theologie der
drei Tage (Teologia dos trés dias, 1969).



12

2 A EXPERIENCIA DE UMA KENOSIS DE DEUS NA
SAGRADA ESCRITURA

O mistério de Cristo no qual pretende-se aqui adentrar apoia-se ndo numa
concepcao de Deus, mas antes na experiéncia historico-salvifica que se inicia com o
povo de Israel (CARDEDAL, 1993). Como demostram os livros do Antigo
Testamento, lahweh é absolutamente transcendente, santo e imutavel (cf. Ml 3,6),
mas n&o indiferente ou distante do homem. E um Deus proximo, que criou 0 homem
a sua imagem e semelhanca (cf. Gn 1,26), que se revela e chama os que quer (Gn
3-50; Ex 3,13-15), que constituiu um povo para si e fez Alianca com ele (cf. Gn 12,1-
3; Ex 19-20), que ouve o seu clamor (cf. Ex 2,23-25) e est4 sempre disposto a
“descer” para estar em seu meio (cf. Ex 19,18), para acompanha-lo, para guia-lo a
sua Terra (cf. Js 1-11), para combater por ele e vingar o seu sangue (cf. Js 10,14,
1Sm 11.17). Um Deus que suscita seus servos, os profetas, para chamar a
converséo e anunciar a salvagéo vindoura (cf. Is 2.7.9.11.28; Mq 5,1-3; Zc 9,9s). Um
Deus ciumento (cf. Js 24,19), que também corrige o0 seu povo quando é preciso (cf.
2Rs 17.24-25). E um esposo que perdoa a infidelidade da mulher (cf. Os 3,1-5). E
um Pai que se “abaixa” a estatura do filho para falar-lhe, que o toma pela méo para
ensinar-lhe a andar, que o leva para casa, que o defende, que o alimenta e educa
(cf. Os 11,1-4). E o Deus conosco, que se compromete, salva, liberta e ama, porque
é fiel, compassivo e misericordioso (cf. Os 6,6).

Mas a profundidade do mistério de Deus sé pode ser conhecida mesmo com
a revelacdo cristd do Novo Testamento (LADARIA, 2005). Em Jesus de Nazaré,
Deus rompe os limites que ainda separavam a humanidade Dele e se faz homem,
para salvar e mostrar o seu infinito amor. Entretanto, inusitadamente, a trajetéria de
Jesus parece ndo apresentar o esplendor de uma divindade caminhando sobre o
mundo.

Os Evangelhos, sobretudo os sindticos, descrevem a vida terrena de Jesus
como a de um homem normal: ele nasce numa familia humana (cf. Lc 2,1), cresce
(cf. Lc 2,52), come e bebe (cf. Mt 11, 19), se cansa e dorme (cf. Mc 4,38), chora (cf.
Jo 11,35), é preso (cf. Mt 26,50), humilhado (cf. Mt 27,27-30) e morto (cf. Mt 27,50).
Descendente de Davi, de Abrado e de Adéao (cf. Mt 1,1; Lc 3, 38), € apresentado
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como o mais pobre dentre os pobres de Israel (cf. Mt 8,20), e seu ministério é
consagrado a eles (Lc 4,18). De uma simplicidade sem igual, obediente e servidor
(cf. Mt 20,28; Mc 10,45), cheio de indigéncia e dor, de uma forca de vontade
incomparavel e uma capacidade de luta e de vitéria nunca vistas. Essa manifestacao
de Deus em Jesus Cristo corresponde ao estado de kénosis e seu itinerario €
apresentado como uma descida e uma ascensao.

O Evangelho segundo Jodo revela que o caminho percorrido pelo Cristo
comeca no céu (cf. 1,1s) e o leva a terra (cf. 1,11s), até a cruz (cf. 19,17s); e depois
vem a elevacdo do Ressuscitado a sua gloria anterior. O prologo evidencia que o
Verbo divino se fez carne (1,14), isto é, se fez homem verdadeiro, com toda a
fragilidade, debilidade e impoténcia da condicdo humana. Jodo também vé na cruz
de Jesus sua exaltacao e glorificacéo.

O autor da carta aos Hebreus (cf. 2,9-18; 4,15; 5,7-8.13; 9,12-14; 10,8-10;
12,2) apresenta Jesus como Sumo Sacerdote misericordioso que se compadece da
fraqueza da humanidade porque ele mesmo experimentou os dissabores da miséria
humana. Ora, Jesus ndo brincou de se encarnar, mas o fez plenamente. Em vez do
gozo que se lhe oferecera, Ele suportou a cruz, passou pelas mesmas provacgoes
humanas e foi colocado momentaneamente abaixo dos anjos. Semelhante ao
homem em tudo, exceto no pecado, chegou a perfeicdo mediante a obediéncia e o
sofrimento e, portanto, é verdadeiro mediador que intercede pela humanidade junto
de Deus e a conduz a salvacao.

Mas é sobretudo S&o Paulo que aprofunda o mistério de Cristo e dele extrai
conclusBes teoldgicas e consequéncias praticas para a vida dos fiéis. Cristo € o
Filho de Deus enviado, feito homem real e verdadeiro. Nascido de mulher, sujeito a
lei, tem a missdo de resgatar os pecadores e conceder-lhes a filiagdo adotiva (cf. Gl
4,4). Enviado numa carne semelhante a do pecado (Rm 8,3), Nele habita
corporalmente a plenitude da divindade (Cl 2,9). E descendente de Davi segundo a
carne (Rm 1,3; 9,5), que no sacrificio da cruz destruiu a inimizade entre os homens
(cf. Ef 2,13-16; Cl 1,20.22). E o segundo, novo e Ultimo Ad&do (cf. Rm 5,12-21; 1Cor
15,21-22.45-47). Ora, 0 mistério da salvacao se da na aparente impoténcia de Cristo
crucificado. Nele se manifesta o poder de Deus e a sabedoria de Deus. Pois 0 que é
loucura de Deus é mais sabio do que os homens, e o que € fraqueza de Deus é
mais forte do que os homens (1Cor 1,25). Jesus €, enfim, modelo de generosidade e

humildade, a comecar pelo fato da encarnacéo: Cristo se fez pobre, embora fosse
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rico, para vos enriquecer com a sua pobreza (2Cor 8,9). “Esta pobreza é a
aniquilacéo da riqueza divina.” (SCHONENBERG, 1966, p. 45). Dessa forma, Paulo

vai dando os primeiros acenos para uma teologia da kénosis.

2.1 O HINO DE FILIPENSES 2, 6-11

A principal referéncia a um rebaixamento ou kénosis de Cristo aparece num
hino cristolégico antigo, que fora citado e desenvolvido por Sdo Paulo na Carta aos
Filipenses 2, 6-11.

Tende em vés o mesmo sentimento de Cristo Jesus. Ele, existindo na forma
de Deus nédo considerou como presa a agarrar o ser igual a Deus, mas se
esvaziou, assumindo a forma de escravo.

Tornando-se semelhante aos homens e reconhecido em seu aspecto como
um homem, rebaixou-se, tornando-se obediente até a morte, morte huma
cruz.

Por isso Deus o exaltou soberanamente e lhe conferiu 0 Nome que esta
acima de todo nome, a fim de que ao nome de Jesus todo joelho se dobre,
nos ceéus, na terra e debaixo da terra, e toda lingua confesse que Jesus
Cristo € o Senhor para a gléria de Deus Pai.5

A intencdo do autor sagrado era exortar os cristdos de Filipos® a unidade na
humildade e na obediéncia. Para tanto, ele usa como modelo o préprio Cristo em
seu mistério mais profundo. O apdstolo propde aos cristdos ndo a imitacdo de uma
ou outra acao de Jesus, mas a globalidade do seu mistério de encarnacéao, isto &, a
aceitacdo da condicdo humana e da obediéncia ao Pai até a morte se preciso for
(AMATO, 2002).

Dois movimentos antitéticos’ evidenciam-se no hino: o rebaixamento
voluntario de Cristo e a sua exaltacdo por Deus. O primeiro movimento € de descida,

em que o sujeito é o Logos de Deus. O verbo “esvaziou-se” (éaqurov ékévwaoeve) é

5 Traducéo da Biblia de Jerusalém com alterac6es e negritos nossos.

6 Ele estaria advertindo contra o orgulho dos filipenses em razdo da sua condicdo de cidaddos
romanos (cf. At 16, 19-40) ou contra a presuncéo de alguns cristdos judaizantes (NOVOA; VELEZ,
2010).

7 Estrutura quiastica, esquema descenso-elevacao.

8 O verbo grego xevov significa literalmente esvaziar (anténimo de encher). Esse termo se encontra
guase exclusivamente em Paulo, nas cartas déutero-paulinas; e nos Evangelhos sinéticos aparece,
mas no sentido literal de vazio (cf. Mc 12,3). Dai vem o termo teolégico kénosis, que pode ser
traduzido por: esvaziamento, rebaixamento, despojamento, aniquilamento, exinanicdo, anulagéo,
alienagéo, espoliacdo, humilhacéo, autolimitagéo, autorentincia etc. (NOVOA; VELEZ, 2010).
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usado ai para expressar 0 rebaixamento que implicava a encarnagdo e morte
dolorosa de Cristo. O segundo movimento € de subida e o sujeito é Deus Pai. Este
exalta o Filho obediente ao seu plano de salvacéo e é glorificado Nele.

Schnackenburg (1973) explica que no hino de Filipenses estéo retratadas as
trés modalidades da existéncia de Cristo: sua preexisténcia, seu status terreno e sua
glorificagdo pos-pascal. A primeira estrofe do hino trata da troca da forma de Deus
pela forma de servo, sendo o inicio do caminho de rebaixamento do Logos. Estao
implicitas ai a preexisténcia de Cristo® e a sua encarnagdo. A segunda estrofe
explica em que consiste a forma de servo, isto €, no modo humano do aparecimento
de Cristo e no seu extremo rebaixamento até a morte de cruz. Na terceira estrofe do
hino, identifica-se o ponto da virada do relato e revela-se o sentido do mistério de
Cristo ai exposto. Como consequéncia de sua entrega humilde, obediente e total,
Cristo € exaltado sobre todas as coisas e abre o caminho de salvacdo para o0s
homens. Os poderes cOsmicos que outrora escravizavam o homem, agora estdo
submetidos ao Seu senhorio.

Muitos sdo os pontos de contato do hino. A trajetdria terrena de Jesus até a
sua morte na cruz € vista como realizacdo das profecias do servo sofredor cantadas
por Isaias (cf. 52,13 - 53,12). InUmeras sdo as semelhancas textuais com o texto
hebraico do profeta. S&o evidentes também as alusdes a Adao (cf. Gn 1,26s; 3,5.22;
5,1). Ver-se-a:

Ele, existindo na forma de Deus. Conceito de forma entendido como
condicdo, imagem, expressao ou manifestacdo do ser divino do Logos. Alusdo a Gn
1,26s; 5,1 com a ideia da “imagem e semelhan¢a” de Deus em Adao e do ser de
Deus em Cristo. Status de gldéria divina. O Cristo preexistente em sua gloria
(SCHNACKENBURG, 1973).

N&o considerou como presa a agarrar o ser igual a Deus. Clara contraposicao
entre Adao e Cristo. Enquanto Ad&o procurou fazer-se igual a Deus (cf. Gn 3,5.22),
Cristo, sendo Deus, escolheu a humildade e a obediéncia ao invés do orgulho e da
revolta. A palavra grega aprayuov (presa) sugere algo ja conquistado a ser
defendido, ao qual Cristo ndo se apegou, 0 que revela a suprema liberdade de Cristo
gque pode renunciar a aparecer na gléria da divindade (SCHNACKENBURG, 1973).

° E enunciada a respeito da existéncia eterna do Légos junto do Pai (MULLER, 2015).



16

Ele dispensard as vantagens da igualdade com Deus e assumira as desvantagens
da miseravel condicdo humana.

Mas se esvaziou. Referéncia explicita a uma verdadeira kénosis. Alguns
veem no verbo “esvaziou-se” uma traducéo do hebraico he’ rah nafsho (ele esvaziou
a sua alma na morte) de Is 53,12b (NOVOA; VELEZ, 2010). O pronome relativo “se”
enfatiza que esse esvaziamento é questdo de decisdo de Cristo, Ele escolheu essa
condicao. De fato, a kénosis € uma espoliacdo voluntaria que indica em primeiro
lugar a encarnacdo como querida e realizada pelo Filho em obediéncia ao designio
do Pait®.

Assumindo a forma de escravo. Paulo pensa certamente no Servo do Senhor
descrito em Is 52,13 - 53,12. Ao assumir a “forma de escravo”, Cristo renuncia a
“forma de Deus”, isto €, renuncia a um modo de existéncia caracterizado pela gloria.
O estado quendtico implica, pois, a renincia a todas as exceléncias de sua gléria, a
todas as prerrogativas e manifestagcdes do estado anterior (SCHNACKENBURG,
1973). Com efeito, a questdo ndo esta tanto em que Deus se fez homem, mas em
que tendo decidido se fazer homem ndo assumiu uma condicdo humana que
estivesse ao nivel de sua condicdo divina, mas preferiu uma condicdo em tudo
semelhante ao homem, bem diferente da “forma de Deus”. Ao aceitar a condicdo de
homem, Cristo torna-se servo, por isso mesmo é radicalmente pobre e dependente,
com a dependéncia que Adao negou ao Senhor ao tentar avidamente ser igual a
Deus.

Tornando-se semelhante aos homens e reconhecido em seu aspecto como
um homem. Sublinha tanto a realidade da encarnacdo como a modalidade de sua
realizacdo, isto €, o0 modo como a encarnacdo foi querida e realizada pelo Filho.
Cristo se fez real e efetivamente homem, com todas as limitagcbes proprias do
homem natural - injusticas, desenvolvimento da consciéncia humana, ignorancias
nao culpaveis, pressbdes de todo o tipo, sofrimento, morte etc - pelas quais se torna

solidario com ele.

10 P, Schoonenberg (1966) vé a escolha do caminho da kenosis ndo como um ato do Filho no
momento da encarnagdo, mas como uma decisdo tomada pelo Verbo ja feito carne, durante sua vida
terrena. Ele ndo se prevalece de sua igualdade com Deus, mas escolhe a existéncia de servo, dentro
dos limites da existéncia humana de Jesus. Em vez de chefias politicas, escolhe a funcéo indefesa de
profeta. Para ele, era vocacdo mais alta ser o Servo de lahweh do que ser o filho de Davi, ou mesmo
0 Emanuel, segundo as profecias. Deus encontra um acesso mais direto ao coragdo humano através
da mansidao do profeta do que através do poder do rei. Por isso rejeitou toda ambicéo de poder.
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Rebaixou-se. Se a encarnacdo € um primeiro aspecto da kénosis, esse é 0
segundo: o rebaixamento da cruz.

Tornando-se obediente até a morte, morte de cruz. A obediéncia de Cristo se
contrapbe a desobediéncia de Addo. Como o Servo de Is 53,8.12, Jesus se
humilhou, fazendo-se obediente a vontade do Pai até as Ultimas consequéncias:
mesmo na morte de cruz, destinada aos malfeitores. Aqui a igualdade com Deus
esta totalmente obscurecida, até sua aparéncia humana é deformada (cf. Is 53,2).
“Ele se fez nada”, rejeitou até o futuro possivel na sua existéncia terrena. A morte na
cruz ndo é um fim que Ele tivesse perseguido, mas um destino que aceitou,
expressdo da sua profunda obediéncia e do seu sacrificio perfeito
(SCHOONENBERG, 1966).

Por isso Deus o exaltou soberanamente. Alusdo a Is 52,13 e 53,10-12.
Exaltacdo de Cristo e seu triunfo sobre o universo. Agdo soberana do Pai. Constitui
a Ressurreicdo e Ascenséo de Jesus (SCHNACKENBURG, 1973).

E Ihe conferiu 0 Nome que estd acima de todo nome. Dignidade auténtica.
“Nome do Senhor” é palavra empregada para exprimir o nome impronunciavel de
Deus.

A fim de que ao nome de Jesus todo joelho se dobre. Jesus é exaltado acima
do universo inteiro, a fim de que o gesto de adoracdo devido a Deus se dirija
doravante também a Ele, em quem Deus se revela e age. O “a fim de que” indica a
intencao salvifica de Deus realizada na cruz (NOVOA; VELEZ, 2010).

Nos céus, na terra e debaixo da terra. Triplice divisdo que evoca a totalidade
do mundo criado. Debaixo da terra refere-se aos habitantes da morada dos mortos,
os demodnios (SCHNACKENBURG, 1973).

E toda lingua confesse que Jesus Cristo é o Senhor. Jesus, o Kyrios. E a
aclamacao cultica para o Cristo elevado exercendo o reinado do mundo. Ele recebe
uma dignidade igual a de Deus, cabendo-lhe a invocagéo por sua Igreja.

Para a gloria de Deus Pai. O Pai, que exaltou Jesus, recebe toda a gléria
quando o nome que lhe deu é adorado. E Nele, portanto, que vai se consumar a
glorificacdo do Filho (SCHNACKENBURG, 1973).

Por fim, o hino de Filipenses demonstra a rapidez com que a Igreja primitiva
formulou uma cristologia ja avancada, que ainda ndo se preocupa em afirmar as

duas naturezas de Cristo, mas que ja confessa os trés modos de existéncia de
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Cristo e seus niveis de humilhacdo e exaltacdo, e confessa Jesus como Unico

caminho de salvacdo e modelo de vida.
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3 A COMPREENSAO DA KENOSIS DO LOGOS DE DEUS
AO LONGO DA HISTORIA

Como se viu 0 sujeito que se esvazia ha encarnacéo, ao assumir a forma de
servo, € o Légos preexistente. Ele reteve o “ser igual a Deus”, isto €, a gldria, que foi
abandonada na kénosis. A partir do confronto com a cultura grega e o aparecimento
de adversarios da fé crista, foi preciso ainda esclarecer que tipo de acontecimento
foi esse que se deu em Deus: Era possivel? Foi real? E conciliavel com um conceito
de Deus imutavel e impassivel? Ver-se-a como os Padres e doutores da Igreja, bem

como tedlogos versados no tema, trataram essas questdes ao longo dos séculos.

3.1 PADRES DA IGREJA: A KENOSIS DIANTE DO PROBLEMA DA
IMUTABILIDADE E DA IMPASSIBILIDADE DE DEUS

Na primeira patristica, com Santo Inacio de Antioquia, S&o Justino e a
Didaqué, os temas da imutabilidade de Deus e da Paixao de Cristo sédo tratados a
partir das Escrituras e com uma finalidade apenas doxoldgica e parenética, porque
neles se revela o amor Daquele que sendo imutavel e impassivel se fez mutavel e
passivel. Entretanto, com a ascensao da abordagem filoséfico-platdnica de Deus o
tema se tornou um problema metafisico e o conceito de imutabilidade divina uma
barreira quase intransponivel na hora de se compreender a encarnacao
(CARDEDAL, 1993).

Naquele contexto, marcado pela cultura helenista, a encarnacdo de um Deus
era completamente estranha, ndo s6 a mitologia paga, mas também a reflexdo
filosdfica. O fildsofo pagdo Celso foi um dos primeiros a contrapor a uma encarnagao
real a tese da imutabilidade de Deus. Origenes (185-254 d.C.) se refere a essa

grave objecéo no seu escrito Contra Celso:

Deus é bom, belo, feliz, no mais alto grau e exceléncia. Por isso, se ele
desce aos homens, deve passar por mudanca: mudanc¢a do bem ao mal, da
beleza a feiura, da felicidade a desgraca, do estado melhor ao pior. Mas,
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quem escolheria semelhante mudanga? E verdade que para o mortal é
proprio de sua natureza mudar e se transformar, mas para o imortal, é ser
idéntico e imutavel. Deus ndo poderia, pois admitir tal mudanca. [...] Ou
Deus se transformou realmente, como pensam o0s cristdos, num corpo
mortal e, por consequéncia, se tornou sujeito ao sofrimento, o que é
absolutamente impossivel; ou Ele mesmo nédo se transformou, mas fez os
espectadores acreditarem que havia se transformado, induzindo-os ao erro,
0 que O converteria num mentiroso e estaria em contradicdo com sua
divindade. (ORIGENES, 2004, p. 278; MULLER, 2015, p. 237).

Origenes (2004) responde aos ataques de Celso explicando que a descida de
Deus a humanidade ndo implica mudanca Nele. Permanecendo imutavel por
esséncia, Ele foi condescendente com a miséria humana e sé se “aniquilou” por um
“‘excesso de amor” aos homens, para ser recebido entre eles, para reconduzi-los e
eleva-los ao brilho da divindade. Se houve algum tipo de mudanca em Deus, esta foi
acidental e aconteceu para que Ele pudesse se adaptar as limitacdes da condicao
humana.

Frente ao arianismo!?, ao gnosticismo docetistal?> e ao nestorianismo??, que,
de certo modo, velavam a questdo, os Padres posteriores assumiram o desafio de
encontrar um meio termo para o problema: defender a imutabilidade divina, mas sem
negar a realidade da encarnacao.

Santo Atanasio, Cirilo de Alexandria e Ledo Magno concordam que a decisao
divina de fazer o Logos tornar-se homem significava uma verdadeira humilhacéo
para ele. E a encarnagdo nao seria para Deus um “acréscimo”, mas um
esvaziamento (BALTHASAR, 1974).

Para Santo Atanasio (296-373 d.C.), o movimento fundamental do evento
Cristo € de descida e ndo de subida. Ressalta também a admiravel filantropia (amor)

de Deus e a intencao de divinizar os homens, inserida na encarnacgao:

Admira a filantropia do Verbo, que aceita ultrajes por nossa causa, a fim se
sermos honrados. [...] Ele se fez homem para que féssemos deificados;
tornou-se corporalmente visivel, a fim de adquirirmos uma noc¢do do Pai
invisivel. Suportou ultrajes da parte dos homens, para que participemos da
imortalidade. Com isso nenhum dano suportou, sendo impassivel e
incorruptivel, o proprio Verbo e Deus. Mas, em sua prépria impassibilidade
guardou e preservou 0os homens sofredores, em prol dos quais tudo isso
suportara. (SANTO ATANASIO, 2002, p. 170).

11 Nega a igualdade substancial do Filho com o Pai e, portanto, Fl 2, 6 (BALTHASAR, 1974).

12 O Logos teria assumido apenas um corpo aparente, o que excluiria uma kénosis (BALTHASAR,
1974).

13 Coloca o acento na “promogao” de um homem a dignidade de homem divino. Dessa forma, s a
segunda parte do hino aos Filipenses seria pertinente (BALTHASAR, 1974).
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7

Para Cirilo de Alexandria (378-444 d.C.), a encarnagdo € em Si um
rebaixamento, ou seja, uma autoabdicacdo de Deus e de seu amor que se orienta
para baixo. Segundo Cirilo, esse acontecimento nada mudou na forma divina (gléria)
do Logos preexistente, mas € um ato inteiramente livre, no qual Deus aceita 0s
limites da natureza humana, e isso significa um “esvaziamento da plenitude” e um
‘rebaixamento do sublime” (CIRILO DE ALEXANDRIA, Ad Reginas 2,19 apud
BALTHASAR, 1974, p. 17).

Essa mesma necessidade de conciliar a imutabilidade do ser divino com a
aceitacdo humilhante de uma condicdo miseravel € encontrada em Ledo Magno.
Para ele, o Logos assumiu a forma de servo sem deixar a forma de Deus, elevando
0 que € humano sem diminuir o que é divino. E o esvaziamento da encarnacéo foi

um inclinar-se da misericordia e ndo uma falta de poder:

O Filho de Deus é verdadeiro Deus, recebendo do Pai tudo o que o Pai &€,
sem comego temporal, sem variacdo e mudanca. [...] O aniquilamento pelo
qual passou por causa da restauragdo humana foi dispensacdo de
misericordia e ndo privacdo de poder. [...] o invisivel tornou visivel a sua
substancia, o supratemporal fé-la temporal, o impassivel, passivel. A for¢a,
porém, ndo haveria de se consumir na fraqueza, mas a fraqueza se
transformaria em poder incorruptivel. (LEAO MAGNO, 1996, p. 165-166).

Santo Hilario de Poitiers (310-368 d.C.) discordara de Santo Atanasio, Cirilo e
Ledo Magno quanto a compatibilidade entre forma de Deus e forma de servo e dara
um passo a frente na questdo. Ora, se as duas formas fossem simplesmente
compativeis, nada teria acontecido em Deus. O sujeito, sem duvida, permanece o
mesmo, mas entre a forma de gléria e a forma de escravo haveria a “disposi¢cao de
aniquilacao”, isto €, uma mudancga inevitavel de estado: o Légos ndo podia receber a
forma de servo sem esvaziar-se a si préprio. Esse fenbmeno ndo muda o Filho de
Deus, mas significa um ocultar-se dentro de si mesmo, um “esvaziar-se no interior
de seu poder’, isto €, sem perda de seu livre poder divino.

Segundo Santo Hilario, tudo se realiza em virtude da liberdade soberana de
Deus, em cujo poder esta o esvaziar-se de sua forma de Deus, por obediéncia, a fim
de aceitar a forma de servo, mas sem deixar de ser o que é: “Ele pode, por assim
dizer, dar-se ao luxo de despojar-se de sua gléria; é tao divinamente livre, que pode
comprometer-se na forma de servo.” (BALTHASAR, 1974, p. 18). Portanto, para
Hilario, o poder de Deus é tal que Ele pode abrir em si mesmo espagco para um

autodespojamento e suporta-lo até o limite extremo. Teria ocorrido, pois, na kénosis,
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uma dissociagao que so6 foi remediada com a elevacéo da forma de servo a forma da
gléria do Kyrios. Ademais, Santo Hilario diz que a encarnacéo é obra da misericordia
e que Deus adaptou-se a fragil condicdo humana. Ele diminuiu sua forca ilimitada
até a aceitacdo paciente de um corpo, porque do contrario este ndo aguentaria a
poderosa natureza divina (SANTO HILARIO DE POITIERS, 2005).

Gregorio de Nissa (335-394 d.C.) também vé no rebaixamento do Légos a
manifestacéo de seu libérrimo poder: “A onipoténcia de Deus refulge na impoténcia
d’Aquele que se encarnou e foi crucificado.” (BALTHASAR, 1974, p. 23). Segundo
ele, o infinito teria assumido o finito na encarnacdo, mas sem se encerrar nos limites
do finito. O motivo da encarnacdo néao teria sido outro sendo o amor de Deus pela
humanidade. Por fim, na encarnacdo, a natureza divina nao teria sido abaixada e
Deus permaneceria impassivel, mesmo em seu nascimento e morte.

Para Santo Agostinho de Hipona (354-430 d.C.), a encarnag¢do também teria
comecado com uma humilhacdo, mas ele se afasta dos Padres gregos quando diz
que o Légos de fato se esvazia recebendo a forma de servo, mas esta ndo da lugar
a forma de Deus, que ndo pode ser perdida, a forma de servo teria sido mesmo é
“acrescentada” a forma de Deus. (BALTHASAR, 1974, p. 21, nota de rodapé 29).
Ademais, o Bispo de Hipona afirmou que, ao se encarnar, o Légos de Deus, em sua
esséncia divina, permaneceria invisivel aos olhos mortais, pois a esséncia divina em
si ndo se muda em criatura (SOUZA, 2010, p. 65). Por fim, assegurou que o Filho de
Deus se fez homem para mostrar 0 seu amor por este.

Méaximo, o Confessor (580-662 d.C.), diz que a encarnacdo do Logos € a
maior prova de bondade divina e sua humilhacdo um ato de condescendéncia
admiravel. De acordo com ele, quanto mais profundamente descende Cristo na
participacdo da miséria humana, tanto mais alto ascende o homem na participacao
da vida divina (LITURGIA DAS HORAS 11, 2000; CTI, 1983).

Ficava assim consolidada a doutrina patristica do “intercambio”, segundo a
gual o Filho de Deus, sem perder seus atributos divinos, se fez homem, para que o
homem pudesse chegar a ser o que Ele é* (AMATO, 2002). Prevalece também

entre os Padres da Igreja a defesa de uma ndo mutacdo na forma divina durante a

14 Trata-se da doutrina do “Admiravel intercambio” idealizada por Santo Atanasio e desenvolvida por
Santo Agostinho e outros.
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kénosis e a reafirmacéo da imutabilidade de Deus?®, a qual ndo poderiam abrir méo

sem comprometer a razoabilidade de sua teologia.

3.2 IDADE MEDIA: O MOTIVO DA ENCARNACAO

Na Idade Média, Santo Tomas de Aquino (1225-1274) explicou que por
“forma de servo” entende-se que todos os atos que se referem a humanidade de
Cristo foram realizados por disposi¢ao do Pai: “Trata-se da submissao de servidao,
em virtude da qual ‘toda criatura serve a Deus’.” (SUMA TEOLOGICA VI, 2002, p.
341). Quanto a vida miseravel que Cristo levou, vai dizer que esta foi escolhida para
que tanto maior se mostrasse o0 esplendor de Sua divindade quanto mais vil
parecesse por causa da pobreza. A encarnacdo e a paixdo de Cristo seriam
ocasifes para Deus mostrar o quanto ama o0 homem (SUMA TEOLOGICA ViIlII, 2002,
p. 652-653). E a misericordia de Deus demonstrada nesses eventos ndo contradiria
sua onipoténcia, antes a tornaria mais excelsa e manifesta (SUMA TEOLOGICA |,
2002, p .481).

Com relacdo ao problema da imutabilidade, asseverou que Deus é
absolutamente imutavel, porque é ato puro, simples, perfeito, sem nenhuma
mudanca que suponha potencialidade e imperfeicdo. Qualquer mudanca e
passibilidade por parte de Deus nao seria real, mas so “de razao”, isto €, percebida
pela criatura enquanto mutavel (S. Th. |, g. 9, a. 1-2 apud AMATO, 2002, p. 420-
421). Dessa forma, Santo Tomas concluiu que, na encarnacdo, houve mudanca
unicamente por parte da natureza humana, assumida pelo Légos, enquanto que a
natureza divina estaria para além de todas as afeccbes, paixdes e relacdes
(AMATO; 2002, p. 421; CARDEDAL, 1993). E a autolimitacdo aceita pelo Logos
encarnado, no sentido de sujeitar-se ao limitado e ao naturalmente involuntario, teria
sido também voluntaria (BALTHASAR, 1974, p. 21, nota de rodapé 30).

Mas nesse periodo é sobretudo a discusséo acerca do motivo da encarnacao

que interessara'®. Nesse debate, a grande pergunta era: Deus teria se encarnado

15 Os concilios ecuménicos de Efeso (DH 250), Calcedénia (DH 302), Lido Il (DH 853), Vaticano | (DH
3001), dentre outros documentos do Magistério (DH 285, 294, 297, 501, 800, 1330, 2901) definem a
fé na imutabilidade e impassibilidade divinas.
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caso o ser humano néo tivesse pecado? Santo Tomas, apoiado nas Escrituras, vé
na encarnacéo a obra do amor livre e gratuito de Deus ao homem, mas é da opinido
segundo a qual o motivo da encarnacao € a remissédo dos pecados (tese redentiva
ou soteriologica), muito embora ndo negue que Deus poderia encarnar-se mesmo
gue nao houvesse o pecado. Mas, para o Beato John Duns Scotus (1266-1308), se
0 motivo da encarnacao fosse o pecado, a obra de Deus estaria condicionada ao
arbitrio do homem. A encarnacdo na verdade teria a finalidade de conduzir o homem
e a criagdo a uma plenitude querida por Deus e, portanto, aconteceria mesmo se 0
homem ndo houvesse pecado (tese perfectiva ou cristolégica). Dessa forma, a
iniciativa da encarnacgéo recai sobre Deus, que livremente quis chamar o homem a
uma comunicacdo com Ele em Cristo. (AMATO, 2002). Ora, com a decisédo de Deus
pela criagdo estaria também incluida a encarnagdo do Logos, sendo Ele o
primogénito de todas as criaturas (cf. Pr 8,22s; Cl 1,15-17). Deus teria criado para
ser amado da maneira mais elevada possivel por um ser existente fora dele. Com
efeito, na unidade da divindade e da humanidade de Cristo se encontrariam o amor
despojado de Deus a sua criatura e o amor da criatura a Deus, que responde e
busca a plenitude (MULLER, 2015).

3.3 IDADE MODERNA: OS QUENOTISTAS PROTESTANTES E A
KENOSIS DIANTE DO PROBLEMA DA CONSCIENCIA DE CRISTO

Ja na ldade Moderna, o reformador Martinho Lutero (1483-1546), superestima
a doutrina da “comunicacdo dos idiomas”’. Segundo ele, certos atributos da
natureza divina de Cristo se tornariam de fato atributos da natureza humana,
entretanto estes estariam ocultos na vida terrena de Jesus. Numa “troca feliz”, Cristo

teria assumido a pobreza humana para ofertar ao homem sua riqueza divina (cf.

16 As especulacfes de Santo Tomas chegam ao ponto de ele afirmar que tanto o Pai quanto o
Espirito Santo poderiam encarnar-se como o Filho; mas que foi mais conveniente (razdes de
conveniéncia) que o Filho se encarnasse, ja que ele é o exemplar das criaturas e o conceito da
sabedoria eterna, em cuja filiacdo o homem participa e em cuja sabedoria 0 homem se aperfei¢oa.
(SUMA TEOLOGICA VIil, 2002, p. 113.121).

17 E uma regra de linguagem cristolégica que permite associar a Cristo atributos que Ihe concernem
como homem com titulos que o designam como Deus e vice-versa, p.ex.: “O Légos nasceu segundo
a carne”; “Cristo € um na Trindade”; ‘Deus padeceu e morreu” (LACOSTE, 2004).
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2Cor 8,9). Lutero formula também o principio segundo o qual Deus revela-se sob o
seu contrario (sub contraria specie), isto €, Deus teria revelado sua gléria na
humildade, sua riqueza na pobreza, sua sabedoria na “loucura”... (MULLER, 2015).

Posteriormente, dois grupos de luteranos, denominados quenaoticos
modernos, destacaram-se no cenario teoldgico. O primeiro, a escola de Giessen,
inspirando-se em M. Chemnitz (1522-1586), ensinou que Cristo possuiria em sua
humanidade a majestade divina, mas teria renunciado ao seu uso. Seria apenas
com a glorificacdo que ele voltaria a exercer uso pleno dessa majestade. O segundo,
a escola de Tubinga, seguindo J. Brentz (1499-1570), afirmou que Cristo nunca
renunciou ao uso de seus atributos divinos, mas que apenas 0s ocultou por algum
tempo. Censurardo em seus adversarios o fato de abandonar os principios luteranos
para adotar a doutrina calvinista do “extra”, segundo a qual, durante todo o tempo da
encarnacao o governo do mundo teria permanecido com o Légos considerado fora
de sua carne (cf. Santo Agostinho). Mas as suas correntes consideram a exaltacéao e
a humilhacdo de Cristo tdo somente segundo sua natureza humana e ndo como
uma humilhacéo do préprio Filho de Deus (LACOSTE, 2004).

O século XIX representou para a teologia da kénosis a virada de uma
perspectiva ontologica da Igreja antiga para uma discussdo acerca da consciéncia
de Cristo. Os gquenoticos alemaes desse periodo sdo influenciados pela filosofia de
Hegel, segundo a qual o Espirito Absoluto para se autorrealizar devia se tornar finito
na natureza e na histéria (negatividade). Ao contrario das escolas de Giessen e
Tubinga, o sujeito da kénosis aqui ndo é mais o Jesus terreno, mas o préprio Logos
preexistente.

Para Thomasius (1802-1875), a kénosis € uma verdadeira “autolimitagdo” do
divino. O Légos teria abandonado os atributos relativos a divindade, que tém relacéo
com o mundo (onipoténcia, onisciéncia, onipresenca), e conservado 0s atributos
imanentes a Deus (verdade, santidade, amor), que, longe de ser afastados, teriam
se revelado ainda mais na encarnagdo. Frank (1827-1894) falara mais radicalmente
de uma autodegradacdo da consciéncia do Filho eterno numa consciéncia finita. O
Filho feito homem teria, contudo, consciéncia de ser o Filho de Deus. Gess (1819-
1891) vai ainda mais longe quando diz que encarnando-se, o LOgos teria renunciado
também aos atributos divinos imanentes e a sua autoconsciéncia eterna. Ele so
recobraria essa consciéncia divina de modo progressivo, mediante seu

amadurecimento humano e a meditacdo das profecias messianicas. Uma vez
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glorificado, ele teria recuperado seus atributos e fungbes divinos (LACOSTE, 2004;
BALTHASAR, 1974).

O influxo quendtico da teologia anglicana entre 1890 e 1910 constituiu uma
tentativa mais prudente e menos especulativa de conciliar a teologia patristica com o
realismo terreno do homem Jesus, a luz do Evangelho. Charles Gore (1853-1932)
admite uma kénosis moderada e recusa a separacdo dos atributos divinos, bem
como a hipétese de uma metamorfose em Deus. Segundo ele, o Logos ndo teria
abandonado seus atributos, mas limitado o seu uso. No ato de sua encarnacéo, ele
teria restringido a sua onipoténcia e recusado a sua onisciéncia. Mas, enquanto
Criador, teria mantido o pleno uso de todos os seus atributos. Para Gore, a criacao
ja é autolimitacdo de Deus, e mais ainda a encarnacéo, e é justamente ai que Deus
teria se revelado, pois “a renuncia € a mais alta demonstracdo de amor”
(BALTHASAR, 1974, p. 22). Frank Weston (1871-1924) quis harmonizar a
concepcao dos concilios com a ideia psicologica de pessoa. Ele afirma que ndo héa
em Cristo sendo uma unica consciéncia de si. Admite, entretanto, duas operacdes
da vontade, permanecendo uma em funcdo da outra. Pela encarnagéo, o Logos teria
limitado o uso de seus atributos divinos de forma que eles estariam sempre
condicionados pelo estado de sua humanidade (LACOSTE, 2004).

Com efeito, assim como a abordagem patristico-ontolégica da kénosis nao
conseguiu tornar totalmente aceitavel a encarnacdo enquanto elemento
acrescentado a natureza imutavel de Deus, assim também a teologia da consciéncia
nao conseguiu encontrar uma saida que tornasse possivel uma convergéncia da
consciéncia divina com a humana. Permanecia até entdo insolavel o paradoxo da

encarnacgdo®®,

18 O filésofo da religido John Hick (2000) critica as tentativas de explicar a encarnacdo quenética do
Légos de Deus. Segundo ele, as principais teses quenéticas ndo falam apenas de uma mera
ocultacéo de atributos divinos, mas de um efetivo autodespojamento divino que comporta o abandono
de qualidades essenciais e sem que o sujeito da kénosis deixe de ser, de modo pleno, o Légos de
Deus. Trata-se, para Hick, de uma evidente contradi¢cdo que os tedricos nunca conseguem explicar. A
ideia de uma kénosis acaba se dissolvendo no sentimento religioso segundo o qual esse
acontecimento representou a manifestacao suprema do amor divino. Resta aos te6logos o recurso as
analogias, sempre insuficientes, e o apelo ao mistério.
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3.4 IDADE CONTEMPORANEA: O FUNDAMENTO TRINITARIO DA
KENOSIS

Alguns autores contemporaneos deram-se por vencidos quanto ao problema
da kénosis e acabaram por admitir a ideia de que Deus se transforma e sofre por
amor. Essas sdo as chamadas teologias da “dor de Deus”, contaminadas pela
filosofia da negatividade de Hegel, que jogam por terra a doutrina da imutabilidade e
da impassibilidade de Deus e ddo a entender que a dogmatica tradicional falhou na
compreensao desses conceitos. Assim, Kitamori colocou oficialmente essa ideia em
circulagao, a “teologia do processo” americana a impulsou e a teologia hegeliana de
Jirgen Moltmann ganhou grande repercussao (BALTHASAR, 1990).

Contra tais teologias, autores como Bulgakov, Von Balthasar e Karl Rahner,
surgem como uma terceira via decisiva na solucdo do problema da kénosis e na
salvaguarda do dogma da imutabilidade divina. Eles vao partir da realidade
ontolégica do Légos preexistente na sua dimensdo trinitaria para explicar a
coeréncia da encarnacdo com o ser mesmo de Deus. Ora, no modo da geracao
eterna do LOgos junto do Pai e do Espirito Santo estaria a condicdo de possiblidade
de seu aparecimento quendtico na histéria (AMATO, 2002).

A teologia russa moderna, com Sergei Bulgakov (1871-1944), encontrou na
Trindade imanente a explicacdo para a kénosis na economia. Para ele, s6 ha
kénosis divina na encarnacao porque ha uma kénosis no interior da Trindade e uma
kénosis divina na criacdo: a kénosis na Trindade consiste no amor oblativo e
constitutivo das pessoas divinas; a criacdo teria colocado Deus no tempo e
comportado certo risco de insucesso para Ele; e a kénosis da encarnacao se situaria
antes de tudo em Deus, na vontade de amor do Logos. Enquanto Légos encarnado,
ele ndo teria tomado consciéncia de sua filiacdo divina sendo na medida de sua
humana e progressiva consciéncia de si. O Pai e o Espirito participariam da kénosis
eterna, bem como da kénosis realizada historicamente até a morte de Cristo
(LACOSTE, 2004).

Mas sera Hans Urs Von Balthasar a extrair o cerne da concepc¢ao de
Bulgakov e desenvolvé-la com o apoio dos Padres da Igreja. Segundo ele, o
pressuposto ultimo (condicéo de possiblidade) da kénosis se da no seio da Trindade,
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no desprendimento das pessoas divinas, enquanto processoes, relacées e missoes.
Haveria uma kénosis fundamental em Deus mesmo refletida, em primeiro lugar, na
criacdo, e, depois, como consequéncia, na encarnagao e na paixado. Prevendo o
pecado, desde a criacdo, Deus teria contado também com a cruz. A paixao
redentora de Cristo ja teria comecado na encarnagdo. E porque a livre decisdo por
uma kénosis redentora € uma decisao trinitaria inseparavel, o Pai e o Espirito Santo
deviam se empenhar “seriissimamente” nesse acontecimento: “o Pai como Aquele
que envia e abandona”, “o Espirito como Aquele que s6 une através da separacao e
da auséncia” (BALTHASAR, 1974, p. 24). Portanto, o despojamento de Deus na
encarnacgao e na cruz teria sua possiblidade no eterno esvaziamento de Deus, isto é,
na sua mutua doacao intratrinitaria constitutiva. Assim, s6 porque ja no proprio Deus
se dava o autodespojamento do Filho, este pode percorrer, da encarnacdo até a
cruz, o caminho da kénosis e a livre obediéncia do Filho encarnado € traducao
quendtica do seu amor filial e eterno para com o Pai (MULLER, 2015).

Aproximando-se, pois, o mistério da kénosis ao mistério da vida intradivina,
“‘dada” na autodoacdo do Pai (destitui-se de tudo o que é para gerar o Filho),
“‘entregue” na agéo de gragas do Filho (Eucaristia) e “representada” em seu carater
de amor absoluto pelo Espirito Santo, conclui-se que Deus nao necessitava “mudar”
para que fosse possivel uma kénosis (encarnacdo e paixdo), visto que todos o0s
“abaixamentos” de Deus na historia da salvagao estavam ja “incluidos e superados”
na sua prépria realidade intradivina, que contém em si todas as modalidades
possiveis de amor: entrega, separacao fundada na distincdo das pessoas e uniao.
Portanto, Deus é a imutavel mutabilidade infinita do amor. A encarnagdo seria
mudanca de forma, ndo de esséncia, ndo um acréscimo, mas um esvaziamento que
em nada muda a realidade divina do Légos eterno, mas que constitui um ato
inteiramente coerente, possivel, livre e revelador, em que Deus aceita os limites da
natureza humana (BALTHAZAR, 1990; RIBEIRO, 2004).

Ndo é Deus em si mesmo que muda para encarnar-se, mas € o Deus
imutavel que, entrando numa relagdo experiencial com a prépria substancia
da criatura, fornece as suas relagbes internas um novo rosto, nao
puramente externo, como se essa experiéncia de encarnar-se ndo o
afetasse realmente, mas de tal forma que a nova relagdo com a natureza
humana, ‘unida hipostaticamente ao Filho, revela uma das infinitas
possibilidades que se encontram na vida eterna de Deus’. (BALTHASAR,
2007, p. 480 apud RIBARIC, 2011, p. 91).
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Karl Rahner (1904-1984), partindo de uma perspectiva antropoldgica, vai dizer
que Deus assumiu a natureza humana precisamente porque esta é aberta e
assumivel (‘o homem é capaz de Deus”), e somente na entrega de si mesmo o
homem pode encontrar sua plena realizacdo (cf. GS 22). Na encarnacédo, Deus
mesmo tomou a iniciativa de se fazer homem, e, para ndo se diminuir o conteudo
salvifico desse acontecimento, esse devir divino ndo pode ser considerado so
metaforicamente. Rahner, entdo, reafirma a imutabilidade ontologica de Deus, mas
sustenta que o Deus “em si” mesmo imutavel pode mudar “no outro”, pode fazer-se
homem. A encarnagdo nao estaria subordinada ao enunciado da imutabilidade
porque este ndo é o Unico a caracterizar Deus. Ele pode constituir outro diferente de
si e se fazer igual a ele, mudando-se nele sem devir em sua realidade essencial.
Nesse caso, assevera Rahner, a ontologia deveria orientar-se pela fé e ndo querer
dizer o que Deus pode ou néo ser e fazer, assim como a unidade de Deus n&o pode
ser negada pela fé na Trindade. Dessa forma, a possibilidade do mistério da
encarnacao estaria em Deus mesmo e este nao representaria um sinal de fraqueza,
mas o apice de sua perfeicdo, que seria menor se ele ndo pudesse também fazer-se
menos do que é. E possivel porque Ele € o amor, isto &, a possiblidade do livre dom,
a vontade plenificadora de tudo, o incompreensivel que se entende por si. A
“‘génesis” e a “kénosis” do Filho de Deus seriam, portanto, autoalienagao livre no
amor. E Deus se revela justamente quando se aliena, se manifesta como amor a
ocultar sua majestade no homem. Quando Deus quer ser ndo-Deus surge o homem.
Nele, o homem é introduzido nesse mistério sempre incompreensivel. Ademais, se
na Escritura se diz que quem ama o préximo cumpriu a lei, Deus se fez esse
préximo, e, assim, depois da encarnacdo, em todo proximo se aceita e se ama a
guem €, ao mesmo tempo, 0 mais proximo e o mais distante (RAHNER, 1964, p.
149-157; AMATO, 2002, p. 421-422), porque Deus se uniu de certo modo a cada
homem (cf. GS 22).
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4 A SUPERACAO DE UM MERO CONCEITO DE DEUS E A
KENOSIS COMO REFLEXO E REVELACAO DO SER DIVINO
COMO AMOR, MODELO PARA O CRISTAO

Chegando a esse ponto faz-se mister perguntar que conceito de Deus adotar:
se a rigida ideia de um Deus impassivel e imutavel da filosofia ou a experiéncia
dindmica de um Deus encarnado e aniquilado da revelacdo biblica. Viu-se que,
apesar das muitas tentativas de conciliacdo, o problema continua, e a insatisfeita
inteligéncia humana ndo conseguiu explicar como Deus péde encarnar-se, caindo
até mesmo na presuncao de querer afirmar o que é possivel a Deus ou o que Lhe é
proibido. Ver-se-4 que ndo importa tanto responder as indagacfes que advém do
problema da kénosis, mas saber se foi ou ndo um extremo ato de amor. A
encarnacao continuara sempre um mistério que sé se resolvera na perspectiva da
fé. Com efeito, s6 o amor € digno de fé (BALTHASAR, 1966 apud RIBEIRO, 2004).

A imutabilidade interpretada na perspectiva filoséfico-ontolégica é um fato que
ndo admite alternativa: € ou ndo €. Dessa forma, ou se admite uma verdadeira
mudanca em Deus, que, depondo e esvaziando seu ser, se converte no homem
Jesus; ou se afirma que s6 houve mudanca por parte da natureza assumida, o que
nao afeta nada em Deus, que fica em uma “asséptica distancia” da humanidade com
a qual se uniu; mas dessa forma a encarnacgao fica reduzida a uma simples aparicao
de Deus entre os homens, sem de fato poder afirmar-se que a histéria humana foi a
sua histéria. E o perigo que se corre ao se confrontar o Evangelho com um conceito
de Deus pré-fabricado pela filosofia, com sua légica interna e normatividade
definidas, fechada a um possivel elemento imprevisto e extraordinario. Essa
confusdo sO distancia o0 mundo da infinita misericordia de Deus e faz
incompreensivel o mistério da encarnacao.

Ora, o Evangelho n&o parte de uma mera concepcao de Deus, mas da
experiéncia historico-salvifica que o povo hebreu fez com lahweh, como Deus
pessoal, condescendente, compassivo e atuante em seu meio. Que Deus tenha face
humana e que o homem seja imagem de Deus sdo afirmac¢des que vao muito além
de um antropomorfismo ingénuo, mas que orientam a reflexdo teologica até a

“conaturalidade” de Deus com o homem e do homem com Deus. Ora, a
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transcendéncia absoluta, pregada pelos profetas de Israel mais do que qualquer
filosofia, ndo significa uma distancia intransponivel ou uma oposi¢éo entre o homem
e Deus. Deus e homem, infinitude e finitude, imutabilidade e mutabilidade,
impassibilidade e passibilidade, ndo sdo termos opostos ou contraditérios, mas
referidos e conaturais. Com efeito, a relacéo entre Deus e 0 homem se descreve nao
como agressividade, mas como amor.

Caberéa ao tedlogo explicar como esse Deus pbde, pela forca criativa do amor
e suas nuances, chegar a identificar-se com outra realidade diferente Dele mesmo,
mas sem deixar de ser Ele mesmo; além de postular em Deus uma liberdade
incompreensivel que Lhe permite fazer mais do que o homem possa pensar desde o
seu conceito de Deus (CARDEDAL, 1993).

Em 1982, a Comissdo Teoldgica Internacional (CTI) tracou finalmente as
linhas de entendimento que faltavam para uma exata compreenséo da doutrina da
imutabilidade e da impassibilidade de Deus, a luz da Relacdo, em vista de uma
correta interpretacdo da kénosis.

A CTI entende que Deus é, sim, completamente imutavel (cf. Tg 1,17), que
ndo necessita das criaturas para ser o que € e que nenhum acontecimento na
criacdo pode acrescentar algo novo, fazer passar da poténcia ao ato ou transformar
algo nele por diminuicdo ou progresso; mas sustenta que Sua vida divina é tao
imensa e inesgotavel que essa imutabilidade ndo se opbe a Sua suprema liberdade,
graciosamente expressada no mistério da encarnacdo. Com efeito, o conceito
filosofico hegeliano de “negatividade” para uma autorrealizagdo em Deus foi
definitivamente rejeitado.

Com relacdo a impassibilidade de Deus, afirma-se que esta ndo deve ser
extremada de modo que Deus pareca indiferente aos acontecimentos humanos.
Ora, Deus ama o homem e quer que ele Lhe responda com amor. Assim, quando
Seu amor é ofendido, a Escritura fala, de forma analégica, de uma “dor em Deus’, e,
quando o pecador se converte, fala de uma Sua “alegria” (cf. Dt 28,63; 30,9; Lc
15,7). Os Padres da Igreja também afirmam claramente a impassibilidade de Deus,
mas sem negar a Sua compaixao com o mundo que sofre. Ademais, a fé crista
sempre entendeu que como a compaixao é uma virtude nobilissima do homem,
também deve existir em Deus de modo eminente e sem sombra de imperfeicdo. A

compaixao, portanto, € conciliavel com sua esséncia. Essa misericordia perfeita é
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chamada pelos Padres de “paixdo de amor”, um amor demonstrado sobretudo na
Paixdo de Cristo.

Tendo ponderado os conceitos, a CTIl volta-se para a tematica da kénosis.
Ora, a encarnacdo s6 é compreensivel com base no mistério trinitario'®. Concorda-
se que o acontecimento quendtico realizado pelo Logos, no qual Deus se revela
inteiramente, evoca de alguma maneira todas as pessoas da Trindade, levando a
concluir que a relacdo do Pai com o Filho encarnado e o Espirito enviado, na
economia da salvacdo, expressa uma relacdo analoga aquela constitutiva da
Trindade imanente. Portanto, é, de fato, na vida interna de Deus que se devem
encontrar as condi¢des de possibilidade dos acontecimentos que a incompreensivel
liberdade de Deus operou em Jesus Cristo.

Tomando, pois, a Trindade como ponto de partida, pode-se inferir algumas
consequéncias decisivas na reflexdo do mistério da encarnacéo quenética do Filho
de Deus.

Em primeiro lugar, concorda-se com os Santos Padres que veem a kénosis
nao s6 como expressdo da absoluta liberdade divina, mas que creem manifestar
nela a onipoténcia de Deus na impoténcia Daquele que se encarnou e foi crucificado
(cf. CIC 272): “Pode-se falar de uma ‘reducdo extrema’ do Filho, na liberdade, para
se desenvolver a modo de ‘grédo de mostarda’, acima de tudo o mais, gracas a
poténcia que lhe é inerente.” (BALTHASAR, 1974, p. 23). Dessa forma, a maxima de
Paulo - E na fraqueza que a forca manifesta todo o seu poder (2Cor 12,9) - é
identificada, na fé em Jesus Cristo, como uma lei da prépria vida divina. Assim, a
Cristologia pode admitir, sem receio de errar, o fato de que foi Deus mesmo que
entrou no sofrimento, através do Filho, e que é justamente ai que Ele é e continua
plenamente Deus. Assim, a autolimitacdo que Deus realizou ndo anula o ser divino
de Deus, mas antes o torna mais manifesto e admiravel. E em tudo isso ndo ha
nenhum paradoxo, antinomia ou contradicdo. Enquanto Deus faz isso, demostra que
pode fazé-lo e que isso é coerente com a sua natureza. Agora, pode-se reconhecé-

lo mais soberano, maior e mais glorioso do que antes se podia imaginar.

19 Segundo Medard Kehl (1997), o motivo da pobreza de Jesus também estaria em que no préprio
Deus existe — de maneira analoga — a experiéncia da “pobreza”. no fato de o Filho deixar-se
presentear inteiramente com o amor do “Pai”. O “Filho” acha sua identidade na distingdo com o “Pai”,
precisamente por ndo existir por si mesmo e, a partir de si mesmo, mas proceder inteiramente do
“Pai”, dever a ele sua existéncia, representando, assim, a figura do amor recebido de Deus. Agora, na
encarnagao do “Filho”, esse amor € comunicado a criagdo, e, portanto, como que numa interna
“consequéncia de ser” ele assume em Jesus a figura de um homem pobre.



33

Em segundo lugar, vé-se na kénosis a manifestacdo maxima do amor de
Deus a sua criatura. A kénosis ndo s6 afeta Deus, como € a revelacdo do mais
intimo do Seu ser como amor. Deus € amor (1Jo 4,8.16), um amor que se comunica,
um amor que se encarna, que nao recua diante da impoténcia humana nem do risco
de ser tachado de fraco por entregar-se a si mesmo (MULLER, 2015). E ¢é
justamente no momento de Sua entrega que o amor se revela como a principal
caracteristica de Deus. A kénosis do Filho revela o despojamento por amor, o sair de
si mesmo para buscar o outro, para aproximar-se do outro e salva-lo. Ninguém tem
maior amor do que aquele que da a vida por seus amigos (Jo 15, 13), em Jesus se

desvela o mistério do amor divino como amor-doacao.

A verdadeira igualdade com Deus nado é obscurecida mas antes iluminada
na funcdo de Cristo como o Servo manso e sofredor que a si mesmo se
sacrifica pelos outros. Concebida desta maneira, a kénosis de Cristo nao
obscurece a sua divindade, mas, através dela, Ele revelou a divindade sua
e do Pai, “porque € amor”. Deus vem ao nosso encontro como amor, nao nNo
sentido de um amor auto-suficiente [sic] ou egocéntrico, mas no sentido de
um amor para conosco que ultrapassa todos os limites. E, assim, a
aniquilacdo de Cristo, levada até a morte na cruz, revela soberanamente a
sua igualdade e unidade com o ser do Pai que é amor. Revela ao mesmo
tempo a sua pessoa e a sua humanidade, porque, enquanto cumpre a
missdo de nos trazer o amor do Pai na obediéncia do Servo, Ele faz tudo
isso na fé completa e total confianca do Filho, até mesmo na liberdade do
Senhor, de tal maneira que para Jodo é exatamente na cruz que Jesus é
“exaltado”. Quanto mais radical é a aniquilagdo, mais abundante é a efusédo
de amor para conosco, mas também mais ousada a confianga no Pai — uma
esperanca, contra toda a esperanca, de que o amor do Pai ha de alcancar a
vitéria. (SCHOONENBERG, 1966, p. 57-58).

E se é servindo e lavando os pés de sua criatura que Deus se mostra no que
tem de mais propriamente divino (BALTHASAR, 1974), pode-se deduzir uma terceira
e Ultima consequéncia: Se, portanto, eu, o Mestre e o Senhor, vos lavei 0s pés,
também deveis lavar-vos os pés uns aos outros (Jo 13,14). A kénosis do Filho de
Deus torna-se modelo para a vida do cristdo. O cristdo na consciéncia de sua
prépria missao sera reconhecido néo pela busca de glérias e privilégios, mas pelas
rendncias que € capaz de fazer e pela quantidade de amor que coloca em cada
coisa que faz. O ser humano, criado pelo Amor Divino como Sua imagem e Sua
semelhanca, ndo deve fechar-se em si mesmo e presumir bastar-se a si mesmo
(pecado de Adao), mas pode despojar-se e doar-se cada vez mais em favor do
outro, descobrindo nisso a sua maxima realizacdo. Ora, o mistério do homem so se

esclarece verdadeiramente no mistério do Verbo encarnado (GS 22). Deus tomou a
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iniciativa de fazer a sua kénosis na historia com o ser humano. Assim também, o
homem é capaz de realizar o seu abaixar-se pelo outro, na humildade e na pratica
do servico e do amor, e, como Cristo, podera experimentar a grande recompensa

segundo a qual aquele que se humilhar ser& exaltado (Mt 23,12).
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5 CONCLUSAO

Para uma melhor compreensdo da kénosis foi preciso tomar os dados
escrituristicos, especialmente o hino cristolégico de Fl 2,6-11. Tudo parece uma
recapitulacdo ao relato da queda do homem em contraposi¢cdo a Adao (cf. Gn 3).
Sendo homem, Adao pretendia “ser igual a Deus” (autossuficiente); sendo Deus,
Jesus ndo se apegou a essa condicdo, mas assumiu a condicdo humana. Adao,
ambicionando o poder e o conhecimento de Deus, pecou; Jesus se humilha e toma
a forma de servo, na perspectiva do servo sofredor, carregando o fardo do pecado
(cf. Is 53). Adao desobedece a Deus e cai no pecado; Jesus é perfeitamente
obediente até a morte e por isso é exaltado sobre todas as coisas.

O tema foi desenvolvido pelos Padres da Igreja que procuraram conciliar a
realidade da encarnacdo com o dogma da imutabilidade de Deus. No periodo da
escolastica, Tomas de Aquino e Duns Scotus deram grandes contribuicbes com
relacdo a finalidade da encarnacéo, isto €, para sanar o pecado (tomistas) ou para
levar a criagdo a sua plenitude (escotistas). Na modernidade, Lutero e o0s
quenotistas protestantes também se dedicaram muito ao estudo da kénosis. Mas s6
muito recentemente, principalmente com Bulgakov e Balthasar, reconheceu-se a
base trinitaria da kénosis.

Finalmente, pode-se afirmar as condicbes de possibilidade da encarnacgao
quendtica do Logos de Deus: a preexisténcia e experiéncia de autodespojamento do
Légos no seio da Trindade; o amor de Deus perfeito para dentro e aberto para fora;
a criacdo do homem, imagem de Deus, livre para que pudesse ama-Lo, capaz de
Deus, chamado a uma plenitude de vida; o libérrimo poder de Deus; Seu designio
(vontade) de salvacédo e seu amor todo comprometido com a criatura. Com efeito,
deveria haver no proprio Deus a capacidade de assumir a realidade criada sem
destrui-la. Ele pode se adaptar para caber dentro dela, sem mudar de esséncia, sem
acrescentar ou diminuir ao que é, porque para Deus tudo é possivel (cf. Mc 10,27;
Lc 1,37) e porque Ele é amor (cf. 1Jo 4, 8.16) e quem ama é capaz de tudo pelo
bem do amado (cf. Jo 15,13). Deus “queria, podia e fez”".

Deus se abaixou até a estatura da miséria humana para fazer o homem se
elevar a Sua estatura. Pode ser comparado a um pai que se abaixa e pde o filho nos

ombros para gque este possa ver mais além, ou de outro pai que, sem receio de se
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sujar, atira-se num pantano lamacento para salvar o filho que estd se afogando.
Kierkegaard chegou a comparar Deus a um rei que desejava conquistar o amor de
uma mulher do povo. Se ele se aproximasse dessa mulher com o seu poder real, ela
se assustaria e seria incapaz de lhe oferecer o tipo de amor gratuito que surge entre
iguais, também poderia ser atraida pela riqueza e poder do rei, ou simplesmente
temer recusa-lo por ele ser rei. Foi por isso que o rei se aproximou da mulher plebeia
como um plebeu: s6 assim seria capaz de inspirar-lhe um amor sincero e s6 entdo
poderia saber se esse amor por ele era realmente genuino. Ndo obstante, “muitos
homens querem ser ricos, muitos ricos querem ser reis e muitos reis querem ser
deuses, mas s6 um Deus quis ser homem?”, “tudo por causa de um grande amor”
(Séo Columbano).

Chama a atencdo a que ponto Deus foi capaz de chegar para salvar o
homem, demonstrando um amor sem limites. De uma forma imprevisivel Ele se
revelou na histéria da salvacdo: muitas vezes e de modos diversos falou Deus,
outrora, aos Pais pelos profetas; agora, nestes dias que sao os ultimos, falou-nos
por meio do Filho (Hb 1,1s). Uma encarnacdo quendtica extrapola os limites da
l6gica humana e supera o maior gesto de amor pensavel. Dai ser importante o
estudo do tema, a fim de perscrutar o mistério, mostrar-lhe a beleza e esclarecer as
confusdes dele podem advir. Todavia, tal mistério nunca podera ser totalmente
abarcado na sua profundidade, mas nem por isso o tedlogo cessara de procurar
desvenda-lo. E porque desafiante, o tema desperta ainda mais o interesse do
pesquisador. Assunto pouco desenvolvido pela literatura teoldgica de lingua
portuguesa, podera trazer uma relevante contribuicdo a comunidade cientifica.

Tende em vOs o0 mesmo sentimento de Cristo Jesus (Fl 2,5). O convite de
Paulo se estende a todos quantos quiserem fazer a experiéncia da Kénosis em sua
propria vida. Assim poderédo experimentar o Reino de Deus - segundo o qual perder
€ ganhar, diminuir-se € fazer o que importa crescer, servir € reinar e morrer é viver —

ja aqui nesta terra, e depois...
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