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“Vós preferistes ocultar o dia e a hora  

em que Cristo, vosso Filho, Senhor e Juiz da História, 

aparecerá nas nuvens do céu, revestido de poder e majestade. 

Naquele tremendo e glorioso dia, 

passará o mundo presente e surgirá o novo céu e a nova terra. 

Agora e em todos os tempos, 

Ele vem ao nosso encontro, presente em cada pessoa humana, 

para que o acolhamos na fé e o testemunhemos na caridade, 

enquanto esperamos a feliz a realização de seu Reino”. 

 

Prefácio do Tempo do Advento 1A - Missal Romano 
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RESUMO 

 

 

A presente dissertação tem por objetivo estudar sistematicamente o tema da esperança na 
escatologia de Moltmann. Pensar o definitivo escatológico à luz da esperança faz vir à tona o 
característico da fé cristã. A parusia, seja na morte ou na segunda vinda de Cristo, não assusta 
o verdadeiro cristão. A preocupação de Jürgen Moltmann é apartar o medo que distancia o 
humano da promessa de vida no Reino. Recuperar a categoria de esperança, que visa a um bem, 
restaura a força da promessa. Na medida que a promessa alude a um Deus vindouro, ela se 
apresenta como o novo, e não como arremate e conclusão daquilo tudo que já está dado e 
vivenciado. A ressurreição de Jesus é compreendida no horizonte da promessa, primícia de toda 
humanidade. O futuro do Ressuscitado define o constante advento que está por vir, no qual a fé 
se afirma na tensão entre o já e o ainda não da salvação em e por Cristo. 

 

Palavras-chave: Moltmann, escatologia, esperança, ressurreição, definitivo, novum. 

 

 

 

 

 

 

SUMMARY 

 

The present dissertation has as its objective a systematic study of the theme of hope in the 
eschatology of Moltmann. To think of the eschatological finality in light of hope brings to light 
the characteristic of the Christian faith. The parousia, whether it is in death or in the second 
coming of Christ, should not frighten the true Christian. The preoccupation of Jürgen Moltmann 
is to dispel the fear that distances the human being from the promise of life in the Kingdom. To 
recuperate the category of hope, which is directed to a good, restores the force of the promise. 
As that promise alludes to a God coming in the future, it presents itself as the new, and not as 
the ending and conclusion of that all that already is given and conquered. The resurrection of 
Jesus is comprehended on the horizon of the promise, the first fruits of all humanity. The future 
resurrection defines the constant advent that is to come, in which the faith places itself in the 
tension between the already and the not yet of the salvation in and through Christ.  

 

Key words: Moltmann, eschatology, hope, resurrection, finality, novum. 
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Introdução 

 

 

 

Ao afirmar que o ser humano é um ser religioso, assegura-se sua abertura para o 

mistério, para ultrapassar o imediato e o elementar da existência. Há uma relação entre o 

antropológico e o teológico. Historicamente, de diversas maneiras as pessoas, no tempo e no 

espaço, se situaram afirmativamente com relação ao Transcendente. Espantada diante da 

complexidade da vida e da natureza, a humanidade assume duas posturas: lança-se em busca 

do definitivo/Absoluto, do que está além das aparências, do contingente e do efêmero; ou torna-

se apática ao mundo e ao destino, anulando-se diante da esperança que a impulsiona ao novum 

que dá sentido e fim à sua existência. O ser humano, à luz do Ressuscitado, vive sob o desejo 

de eternidade, busca extrapolar os limites do concreto e do imediato.  

No início desta pesquisa tínhamos como inquietação a seguinte questão: o que a 

compreensão de morte, juízo, inferno e paraíso poderia colaborar com o projeto do Reino? 

Parece-nos que para o mundo pós-moderno, esta abordagem mostra-se ultrapassada e 

antiquada, ou um enigma de difícil entendimento. Por outro lado, o individualismo, a luta pelo 

poder e a superficialidade das relações têm comprometido a práxis cristã e contribuído para 

desconstruir a dimensão escatológica da fé, ao voltar-se somente para o aqui e agora. 

Desde meados do século XX, a escatologia de dupla fase foi colocada em questão 

pela teologia. No seu lugar, alguns teólogos contemporâneos - entre eles: Rahner, Moltmann e 

Ruiz de la Peña - defendem uma outra visão. Argumenta-se que a escatologia tradicional baseia-

se numa antropologia dualista de tipo platônico. Propõe-se, então, uma des-helenização, 

desplatonização da escatologia cristã. Supõe-se que, mais do que uma simples inculturação, a 

helenização do cristianismo teria sido a sua traição. 

Segundo a mentalidade grega, a alma é espiritual e imortal, e o corpo é material e 

mortal. A morte é concebida como a separação entre a alma e o corpo, sendo que, se o corpo 

perece, a alma permanece viva. Essa mentalidade corre o risco de ser dualista e idealista. A 
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antropologia bíblica concebe o ser humano como uma unidade indissolúvel entre o corpo, a 

alma e o espírito. A indivisibilidade do ser humano é absoluta; não há alma dissociada do corpo. 

Pensar a existência do ser humano a partir desta teologia unificadora parece 

responder melhor às questões da ausência de significado e desencanto pela vida, impostos pelo 

mundo pós-moderno. Moltmann, o teólogo da esperança, considera a escatologia o lugar 

essencial para repensar a vida do cristão e sua presença na sociedade. A teologia apresentada 

pelo autor aponta para uma consciência escatológica que mantém o sujeito aberto à novidade 

do acontecimento do evento Cristo.  

O modo de viver de Jesus e o mistério pascal são parâmetro e sentido para a 

escatologia. A ação de Jesus que curava, apaziguava e acolhia continua através de seus 

seguidores. Há uma caridade a ser praticada, uma dimensão política, histórica a ser 

protagonizada. O agir do cristão está baseado no agir de Jesus e em refazer o caminho do 

Mestre: sua vida, morte e ressurreição. Configurar-se ao Cristo é fundamental para o cristão 

hoje. 

A escatologia cristã trata da relação entre a auto-comunicação do Deus vivo com o 

presente do mundo e o futuro aberto em sua promessa. Assim, trataremos de perceber como a 

obra de Moltmann Teologia da Esperança (1964) ilumina A vinda de Deus (1995). O foco da 

pesquisa, que inicialmente era a escatologia da pessoa, amplia-se para a relação entre esta e a 

escatologia histórica e cósmica; ambas tratadas na última obra referida. Entre a rica e ampla 

teologia do autor, escolhemos estas obras tendo em vista a objetividade e a clareza de suas 

ideias, abarcam o conteúdo sem perder a profundidade que lhe é própria. Ao longo da pesquisa 

percebemos que Moltmann não restringe a escatologia à uma única dimensão, da pessoa. O 

autor estabelece uma estreita relação entres as três dimensões da escatologia. 

Não encontramos empecilhos para a pesquisa visto que a bibliografia sobre o tema 

é vasta e clara. Um possível empecilho refere-se à má tradução do alemão para o português nas 

obras tomadas como referência. Contudo, existem comentários e textos que auxiliam sua 

compreensão, além do próprio autor ser objetivo e coeso em suas colocações. A pesquisa se 

torna factível tendo em vista o material bibliográfico e a aplicabilidade na vida espiritual e no 

cotidiano do fiel. 

A Dissertação tem como pano de fundo a categoria Esperança por Moltmann 

aprofundada. Assim, abordaremos a promessa da vida definitiva/eterna junto de Deus. Faremos 

relação entre a escatologia da pessoa e a escatologia da história e cósmica, tendo em vista a 

estreita afinidade entre elas. Seria inviável, neste autor, tomarmos somente um aspecto da 
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escatologia e fragmentarmos seu pensamento originário. Propomos o método de leitura e 

análise destas questões apresentadas por Moltmann, visando mostrar plausibilidade para a fé e 

importância na práxis cristã.  

A escatologia da pessoa será vista sob o olhar da esperança e qual eventual 

contribuição desta leitura para a teologia pastoral; bem como esta relação aponta para a 

escatologia histórica e cósmica.  Mostraremos, também, como a cristologia de Moltmann 

ilumina e está relacionada com sua escatologia. Não o faremos e forma exaustiva, pois isso 

extrapola o objetivo deste trabalho. 

A dissertação consta de três capítulos. No primeiro apresentamos uma introdução à 

vida e obra de Jürgen Moltmann. Trataremos, sobretudo, da obra Teologia da Esperança; 

destacando a categoria da promessa e a ressurreição do Cristo. No segundo capítulo expomos a 

relevância teológica da esperança na escatologia da pessoa. O prometido por Deus se afirma 

no novum vindouro. A vida eterna, aguardada como vida definitiva, tem sua confirmação no 

ressuscitado. Por fim, no terceiro percebemos a relevância da promessa de novos céus e novas 

terras e a esperança que impulsiona os cristãos a assumirem a história, em constante vigilância 

do Deus vindouro.  

A promessa da ressurreição abre a perspectiva do completamente novo. A 

humanidade não está estanque e inerte no presente, mas aberta ao futuro. O Novo Testamento 

apresenta-se como ruptura no sentido qualitativo: como um começo afirmado na esperança. O 

evangelho de Jesus, fundamentalmente sua ressurreição, sustenta a continuidade do horizonte 

das promessas do Antigo Testamento. Entre o crucificado e o ressuscitado encontra-se o Deus 

que desperta Jesus dos mortos e renova a Vida. A dinâmica da história encontra significado no 

Mistério Pascal. 

A teologia cristã compreende a realização das promessas escatológicas situando-se 

na dimensão plena do ser humano. O fim de todas as coisas relaciona-se com o destino 

criacional. A esperança da vida futura faz a humanidade caminhar rumo a um horizonte novo; 

instala uma realidade a ser construída. O fim - que não está dado, mas prometido - realiza se na 

vivência do evangelho como promessa de vida plena.  

Pensar o definitivo escatológico à luz da esperança faz vir à tona o característico da 

fé cristã. A parusia, seja na morte ou na segunda vinda de Cristo, não assusta o verdadeiro 

cristão. A preocupação de Moltmann é apartar o medo que distancia o humano da promessa de 

vida no Reino. Visa recuperar a categoria de esperança e restaurar a força da promessa.  
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À medida que a promessa alude ao Deus vindouro, ela se apresenta como o novo, e 

não como arremate e conclusão daquilo tudo que já está dado e vivenciado. A ressurreição de 

Jesus é compreendida no horizonte da promessa, primícia de toda humanidade. O futuro do 

Ressuscitado define o constante advento1 que está por vir, no qual a fé se afirma na tensão entre 

o já e o ainda não da salvação em e por Cristo. 

  

                                                 
1 O futuro do Ressuscitado, em princípio, não define o cumprimento da promessa. Se assim o fosse, não haveria o 
totalmente novo, que se caracteriza pela indefinição no plano do “já-dado” e do “já-acontecido”. O novo de todas 
as coisas é uma promessa aberta pelo Ressuscitado e não a definição cabal do que será, uma antecipação ou 
prolepsis (como sustenta Pannenberg). Quando Moltmann diz que Deus será tudo em todos, não tem a pretensão 
de limitá-lo. Por isso espera e confia na promessa; o esperar e o confiar na promessa são, para os calvinistas, a 
mesma coisa. Daí a beleza e a fragilidade da teologia da esperança. 
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1. A obra “Teologia da Esperança” 

 

 

 

O ponto de partida desta dissertação é o tema da esperança, apresentada na referida 

obra Teologia da Esperança. Neste capítulo, apresentaremos o que constitui a esperança e 

como Moltmann a desenvolve. Buscaremos compreender sua relevância teológica na 

escatologia cristã2.  

A reflexão teológica acerca da esperança foi marcada por um caminho próprio e 

inovador, deixou marcas e, como veremos, influenciou e inspirou novas teologias, em várias 

partes do mundo. A Teologia da Esperança tornou-se um referencial para a teologia do século 

XX. Ela é o ponto fundamental para quem quer aprofundar e conhecer mais a respeito do autor. 

A obra foi publicada em 1964, porém ainda hoje se mostra atual. Encontramos em suas páginas 

os principais pensamentos da reflexão teológica deste grande pensador.  

No prefácio comemorativo dos 33 anos de edição da obra, Moltmann afirma que os 

livros têm um caminho próprio, seguem o seu trajeto e que, no caso da Teologia da Esperança, 

seria arriscado alguma complementação por reconhecer que todo escrito é fruto do seu tempo. 

Com sua obra não foi diferente, logo depois de publicada, alcança outras fronteiras e uma 

dimensão não prevista3.    

Moltmann reconhece-se influenciado por sua teologia. No contexto de sua obra, ele 

não é apenas o autor, mas se vê junto com seus leitores. Afirma que, algumas vezes, mudou de 

postura em relação à esperança. Tais mudanças, ele as descreve como algo positivo, pois 

demonstram uma teologia aberta às novas reflexões, além de um constante diálogo com o 

mundo contemporâneo.  

Eu sou o autor do livro, reconheço e sustento tudo o que escrevi naquela época. 
No entanto, algo bem diferente é a história que foi influenciada pela Teologia 

                                                 
2 Teremos como base o livro: MOLTMANN, Jürgen. Teologia da esperança: estudos sobre os fundamentos e as 
consequências de uma escatologia cristã. São Paulo: Herder, 1971. Obra essencial para esta dissertação. 
3 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 19.  
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da esperança. Nela eu sou apenas uma pessoa entre tantas outras. Nela, sou 
apenas o primeiro leitor do livro mais do que seu autor4. 

 

Ainda no Prefácio, ele resgata a origem desta obra e revela que a esperança sempre 

esteve presente em sua vida, sobretudo no período de guerra e pós-guerra, no anseio de vida e 

de paz. A origem da Teologia da Esperança, de maneira mais sistemática, ocorre entre os anos 

de 1958 e 1964, quando vieram à tona discussões com os editores do periódico Evangelische 

Theologie sobre as controvérsias entre a Teologia do Antigo Testamento, de Gerhard von Rad 

e a Teologia do Novo Testamento, de Rudolf Bultmann, com o objetivo de chegar a uma 

teologia sistemática que fosse biblicamente fundamentada. A questão central do debate era a 

compreensão da história5.  

Jürgen Moltmann retoma a discussão sobre as promessas de Deus, o cerne de sua 

obra. Este tema será de grande valia para esta dissertação. O autor se reconhece influenciado 

pela filosofia de Ernst Bloch na obra O Princípio Esperança, de 1959. Bloch sustenta a 

humanização da natureza e naturalização do humano. Segundo ele, não há o que resolver diante 

do problema da morte; pois sendo do âmbito do natural, da ordem da natureza, não há nenhuma 

ilusão de vida pós-morte, não precisamos alimentar falsa esperança, porque a morte não faz 

parte do utópico, mas do real. Trata de uma esperança ateia. Levando até as últimas 

consequências o fato de não haver potência na forma pura, mas sim na matéria – o ventre do 

possível, do vir a ser de tudo que possa surgir como novo. 

Bloch, na defesa da não-existência de Deus, argumenta a possibilidade da 

reconciliação do ser humano com ele mesmo e com o mundo. Assim, Deus não passaria do 

ideal que se gostaria de atingir; restando ao homem assumir a responsabilidade pelo mundo 

como próprio e independente da ação divina. Moltmann se inquieta com as provocações do 

defensor da “esquerda aristotélica” e procura responder aos cristãos dando movitos de 

esperança.  

Dentro de um horizonte judeu-cristão e inspirado pelos questionamentos filosóficos 

levantados pela conjuntura, Moltmann pergunta-se de que modo a história representa um todo 

e, de que maneira, as promessas de Deus despertam as esperanças humanas. A reflexão tem 

como base o êxodo de Israel, lugar de aliança do Senhor com seu povo. A compreensão de 

Reino de Deus ganha orientação para o futuro escatológico6. Afirma que o fundamento e o 

                                                 
4 Ibid., p. 19. 
5 Cf. ibid., p. 19. 
6 Cf. ibid., p. 20. 
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motivo da esperança perpassam toda história da salvação, desde o êxodo até a ressurreição de 

Cristo há um lançar-se para as promessas de Deus7.  

Há necessidade de se perguntar sobre uma teologia da esperança e descrever os 

aspectos importantes de seu contexto. Em 1964 a Teologia da Esperança, ainda que não 

intencionalmente, acertou o seu momento crucial. O tema estava no auge: o Concílio Vaticano 

II, no qual a Igreja Católica Romana refletia sobre as questões do mundo moderno; nos Estados 

Unidos onde o Movimento pelos Direitos Civis teve o seu ponto alto na luta contra o racismo; 

na Europa oriental assiste-se ao surgimento do marxismo reformista e na América Latina a 

revolução bem sucedida em Cuba que despertou, em toda parte, a esperança dos pobres e dos 

intelectuais. Também, na Alemanha Ocidental, a superação da estagnação do período pós-

guerra com a bandeira: “Nada de experimentos!” expressa o desejo por mais democracia e uma 

justiça social melhor e na luta contra a “morte atômica”. Os anos sessenta destacam-se como 

década do renascimento das esperanças e de um voltar-se para o futuro8. 

O autor considera um tempo oportuno para o tema da esperança. Destaca, como 

aspecto positivo, a abertura da Igreja Católica no auge do Concílio Vaticano II (1962-1965), 

especialmente pela sua Constituição Gaudium et spes, que trata justamente das alegrias e as 

esperanças que florescem no mundo. Neste momento inaugurado nos apelos dos anos 60 diante 

de tantas frustrações, o documento é significativo no contexto de formulação de uma nova 

teologia, voltado para a ação da Igreja.  

Em 1968, foi publicada a Encíclica Humanae vitae dificultando a abertura da Igreja 

Católica para o mundo contemporâneo. O documento teve grande impacto na sociedade. No 

mesmo ano, com o lema: “Eis que faço nova todas as coisas!”, as esperanças ecumênicas 

atingiram seu ponto alto na Conferência Mundial das Igrejas em Uppsala, na Suécia. A crise do 

petróleo de 1972 e os problemas econômicos por ela causados, deixou claro que não vivemos 

na “terra das possibilidades irrestritas” e que o futuro tampouco é ilimitado. Temos que nos 

contentar com esta terra e seus recursos limitados. Para muitos, a esperança de um futuro melhor 

reverteu em resistência ativa contra a destruição real da vida neste planeta. A grande esperança, 

que naquela época, porém, ainda era de cunho muito geral, tornou-se concreta em muitas ações 

pequenas e restritas, entre elas os movimentos ecológicos, pela paz e feminista9. Sinais de 

esperança contrapõem-se às frustrações que marcaram este período de crise e sua conjuntura. 

                                                 
7 Cf. ibid., p. 21. 
8 Cf. ibid., p. 21-22. 
9 Cf. ibid., p. 22. 
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A Igreja Católica da América Latina, no ano de 1968, passou a ser um marco referencial 

histórico com a Conferência Episcopal de Medellín10.  

Segundo o autor, ninguém mais esperava novos caminhos. Neste contexto, a 

esperança abre e redireciona novamente a própria história. É o momento em que sua obra e 

teologia percorrem parte do mundo, influenciando e despertando um novo movimento 

teológico. Sua obra fez o próprio caminho: “A Teologia da esperança foi discutida em 

numerosos periódicos teológicos e não teológicos, cristãos e não cristãos. Ela deu sua 

contribuição para que o labor teológico se orientasse para a história do Deus da esperança”11. 

A Teologia da Esperança influenciou outras teologias e contribuiu para abertura 

maior dentro deste horizonte. Fez surgir experiências diferentes, tendo visto que em muitos 

lugares, a nova teologia foi traduzida por uma ação. A efetividade desta teologia confronta-se 

com a realidade provocando crítica à perspectiva da corrente da libertação histórica e a redenção 

escatológica12.  

Não livre dos julgamentos, o autor diz servir-se de tais comentários para a abertura 

ao diálogo teológico e não as vê como problema, nem mesmo quando o acusaram de ter uma 

visão unilateral. Ele relata que as críticas a respeito de seu livro não o intimidam; ao contrário, 

lhe confirmam na sua perspectiva. Para ele, tomar a palavra em uma discussão instigante, 

sempre a faz de força unilateral pela verdade que se quer alcançar13.  

A teologia não tem a pretensão de um entendimento pleno de Deus e de seu 

mistério. Parte antes de uma experiência de fé, alicerçada na subjetividade e história de cada 

pessoa. A origem desta obra é uma resposta de esperança ao drama vivido por Moltmann e à 

conjuntura de seu tempo. Resposta que, no passar dos anos e ainda hoje, reaviva a esperança na 

realização das promessas de Deus.  

 

1.1. A Teologia da Esperança e a escatologia 

No início de sua obra, Moltmann questiona o lugar que ocupa a escatologia cristã 

na reflexão teológica de seu tempo. Ela não pode mais ser direcionada apenas ao final, como 

era apresentada no passado, como um apêndice da teologia. Deve envolver o todo, pois dele faz 

                                                 
10 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 105. 
11 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 27. 
12 Cf. ibid., p. 23. 
13 Cf. ibid., p. 24. 
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parte14.  Por muito tempo, a escatologia foi vista como a doutrina das últimas coisas, ou a 

doutrina do éschaton. A teoria dos novíssimos projetou para fora da história o sentido da 

escatologia cristã. Este adiamento fez com que os acontecimentos finais perdessem sua 

significação orientadora, animadora e crítica para os tempos vividos antes do fim.  

A escatologia iguala-se à doutrina da esperança cristã. Abrange tanto aquilo que se 

espera como o ato de esperar, suscitado pelo objeto. O cristianismo é constitutivamente 

escatologia, não só apêndice. Ele é expectativa e convergência de um futuro, renovação e 

transformação do presente15.  

O escatológico não é algo que se adiciona ao cristianismo, mas é simplesmente 
o meio em que se move a fé cristã, aquilo que dá o tom a tudo que há nele, as 
cores da aurora de um novo dia esperado que tingem tudo o que existe. De 
fato, a fé cristã vive da ressurreição do Cristo crucificado e se estende em 
direção às promessas do retorno universal e glorioso de Cristo16.  

 

A escatologia não pode ser meramente parte da doutrina cristã. Toda pregação e 

mensagem cristã têm uma fundamentação escatológica e é essencial à existência cristã e à 

totalidade da igreja17. Assim, a teologia bem fundamentada deve ser pensada a partir de sua 

meta futura e a escatologia, seu princípio e não seu fim. 

Há um novo redirecionamento da escatologia. A esperança desponta como 

elemento hermenêutico para nova ação teológica na qual o cristianismo é escatologia do 

princípio ao fim. O fundamento cristológico da escatologia tem seu alicerce na fé cristã da 

ressurreição e do futuro de Cristo. A essência desta escatologia encontra-se na definição de 

esperança18. O dinamismo da esperança transforma a realidade na medida em que suscita, de 

nossa parte, uma postura crítica frente a ela.  

 

1.1.1. A esperança anunciada no Cristo 

O Cristo ressuscitado é fundamento da fé. O ato de crer na ressurreição como 

confirmação da validade das promessas feitas no passado nos projeta para o futuro. Não se trata 

meramente de acreditar em uma figura histórica, mas de uma orientação à existência 

                                                 
14 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 106.  
15 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 30. 
16 Ibid., p. 30. 
17 Cf. ibid., p. 30. 
18 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 107. 
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plenificada. Há um relacionar-se do ressuscitado com a história para alcançar a transformação 

do que Nele esperamos. 

Assim, todo o conteúdo da fé cristã possui uma orientação escatológica. Somos 

movidos pela esperança, pelo ato de esperar o cumprimento das promessas. Toda a teologia é 

escatologia, mais que doutrina das coisas últimas, o termo é mais apropriado para designar o 

futuro de Deus. A verdade cristã está projetada para este futuro e anseia por ele19. “Ela toma 

seu ponto de partida em uma determinada realidade histórica e prediz o futuro da mesma, suas 

possibilidades futuras e sua eficácia futura. A escatologia cristã fala de Jesus e de seu futuro”20. 

O futuro é projetado na história e, ao mesmo tempo, para além dela. As questões 

suscitadas por esta nova compreensão de escatologia dizem do Cristo ressuscitado e 

crucificado, do futuro que existe e se pode aguardar. Com esta definição, a esperança cristã 

passa a identificar-se com aquilo que aconteceu com Cristo e a almejar, na fé, para si mesma 

esse futuro. A possível incongruência do ser humano, frente à realidade de si mesmo e do 

mundo, é a contradição entre a ressurreição e a cruz21. 

A oposição entre a cruz e a ressurreição é uma constante na vida cristã. Reforça a 

tese que o cristão vive neste mundo com um olhar para além deste mundo. É o ato de esperar. 

A entrega confiante à esperança futura. Uma espera ativa e decidida a transformar o presente. 

O verdadeiro significado da escatologia é apresentar a esperança como constituinte da teologia. 

A revelação de Deus, a ressurreição de Cristo, a missão da fé e a história adquirem sentido mais 

amplo22. O futuro da humanidade é o Cristo ressuscitado, mesmo na constante contradição da 

dor e do sofrimento do mundo. Agostinho traduz o coração inquieto no desejo pela presença 

do mistério sagrado, na espera pelo Senhor e que só nele encontrará repouso. 

O fundamento da teologia não é a esperança, mas Deus. Do mesmo modo, Deus é 

o fundamento da escatologia. Esta é entendida como advento, ou seja, Deus é aquele que vem 

e, com ele, virá o novo de toda a criação. Assim, a espera do vindouro (do novo) é a nova 

interpretação da escatologia, a novidade de Moltmann. O que vem só pode ser esperado; e só 

pode ser esperado porque sua vinda foi prometida. Assim, a promessa sustenta o esperar, a 

esperança. 

                                                 
19 Cf. ibid., p. 108. 
20 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 31. 
21 Cf. ibid., p. 33. 
22 Cf. ibid., p. 34. 
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Esperar em Cristo, e por Ele, significa não se contentar com a realidade dada, mas 

estar disposto a ser sinal de contradição frente aos embates da sociedade. Estar em ‘paz com 

Deus’ denota inimizade com o mundo, pois o aguilhão do futuro prometido é sentido na carne 

do presente ainda não realizado23. “Se diante dos olhos tivéssemos só o que enxergamos, 

certamente nos satisfaríamos, por bem ou por mal, com as coisas presentes, tais como são”24. 

A insatisfação com os fatos do cotidiano e a ânsia por tempos melhores movem o ser humano 

nas esperanças da realização das promessas por Deus.  

O fato de não nos satisfazer, o fato de entre nós e as coisas da realidade não 
existir harmonia amigável é fruto de uma esperança inextinguível. Esta 
mantém o ser humano insatisfeito até o grande cumprimento de todas as 
promessas de Deus. Ela o mantém no status viatoris, naquela abertura para o 
mundo futuro, a qual, pelo fato de ter sido produzida pela promessa de Deus 
na ressurreição de Cristo, não pode cessar por nada, a não ser pelo 
cumprimento por parte do mesmo Deus25. 

 

É próprio da esperança cristã a inquietude. Há uma espera sempre nova e desejosa 

do prometido. Um coração inquieto busca um futuro que ainda não se realizou. Na contradição 

da cruz e ressurreição, o cristão é protagonista da transformação da nova sociedade. A Igreja 

tem a missão de ser inquieta diante do mundo. A esperança faz com que a comunidade viva de 

impulsos sempre novos e, através de sua ação, encontre sentido e testemunhe o futuro de Cristo. 

Ao contrário, a falta da esperança, por vezes existente no atual cristianismo, produz o desespero. 

Diante de situações defrontadas na realidade, o ser humano é livre para avançar e romper em 

direção ao futuro ou parar e fixar a sua vida no passado26. 

A recordação é a representação do passado no presente. As promessas no passado 

mantêm sua atualidade; abre-se à perspectiva do futuro, impulsionando a esperança. O 

fechamento no passado e a não abertura à esperança de um novo futuro iluminado pela vida 

nova do Cristo é estagnar-se e omitir-se do presente. Existe uma ação transformadora que 

motiva a vida do cristão. Não é o mal que a pessoa faz, mas o bem que deixa de fazer; não são 

as más ações que as acusam, mas as suas omissões. O modo de viver denuncia o próprio ser 

humano da falta de esperança, suas omissões fundamentam a desesperança e a pouca fé27. 

 Coloca-se em dúvida uma esperança que não inquieta. A falta de esperança, ou a 

não-esperança, decepciona o ser humano já no seu presente. O ato de esperar provoca as pessoas 

                                                 
23 Cf. ibid., p. 36-37. 
24 Ibid., p. 37. 
25 Ibid., p. 37. 
26 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 112. 
27 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 38. 
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a viverem intensamente a vida, projetada para o futuro novo que se realiza juntamente com o 

futuro de Cristo28. A espera não é futura, mas sim o objeto da esperança colocada pela 

escatologia cristã como Parusia, remete o presente do tempo à eternidade. A esperança traz 

consigo a inquietude, e se a promessa está em contradição com a realidade do presente, então 

não se vive em harmonia com o presente, mas um processo “inquieto” de transformá-lo.  

A esperança cristã, iluminada pela promessa, volta-se para a realidade histórica 

visando transformá-la. O escatológico ingressa na história e a modifica. A esperança cristã 

convida a si os que foram excluídos, deixados fora da realização das promessas, dando enfoque 

atual à escatologia e chamando-a a um novo horizonte. A realidade do Reino de Deus é contínua 

construção. 

A escatologia cristã poderia recuperar seu papel central e de liderança no 
conjunto da teologia e, apesar disso, nada mais ser do que um estéril 
teologúmeno, a menos que se consigam tirar dela consequências para um novo 
modo de pensar e agir com referência às coisas e às relações deste mundo. [...] 
Por isso, a escatologia cristã deve tentar trazer a esperança para o pensamento 
do ser humano, e o pensamento, para a esperança da fé29. 

 

Moltmann sustenta que o cristianismo é escatologia do princípio ao fim. Há uma 

reordenação da teologia sob o ponto de vista da esperança. Ela mobiliza e impulsiona a fé. Do 

tradicional adágio “fides quaerens intellectum” propõe “spes quaerens intellectum” – “spero ut 

intelligam” (esperança que examina o intelecto - espero para que entenda). A escatologia torna-

se docta spes (esperança douta), ponto de partida para atualização do mistério da Revelação na 

história.  

 

1.1.2. Relação da escatologia com a Revelação 

Alguns aspectos fundamentais das obras de Johannes Weiß e Albert Schweitzer são 

abordados na Teologia da Esperança para sustentar a plausível relação entre escatologia e 

revelação. Perpassando por pilares da teologia, até o momento mais recente com Rudolf 

Bultmann, Karl Barth e Wolfhart Pannenberg, verifica-se a novidade da dimensão escatológica 

na totalidade da mensagem cristã e a descoberta da centralidade de seu significado para o 

cristianismo30.  

                                                 
28 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 113. 
29 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 49-50. 
30 O interesse desta dissertação não é aprofundar ou apresentar sistematicamente reflexões feitas por esses teólogos. 
O intuito em citá-los é percorrer o caminho que Moltmann fez para chegar à sua fundamentação da esperança 
cristã. 
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Weiß e Schweitzer encontram dificuldade em perceber esta novidade e aludem a 

uma contradição, uma crise instalada que deveria ser dominada e superada. Uma escatologia 

pensada em partes continua separando a história e a realidade. Para Schweitzer, a história 

devora a escatologia. Jesus pregou a vinda do Reino; o Reino não veio e Jesus mesmo foi morto. 

Na nova perspectiva, propõe-se que a mensagem cristã é escatologia, a essência é a esperança. 

Johannes Weiß afirma que o Reino de Deus na concepção de Jesus é uma realidade 

simplesmente supramundana, que está em contradição a este mundo31. O termo supramundano 

não tem o mesmo sentido de escatológico. Neste modo, Jesus apareceria mais como um 

visionário apocalíptico, como se nada tivesse a ver com este mundo e a história da humanidade. 

A escatologia continua colocada de modo separado da história e da realidade. 

Schweitzer levou a sério o que havia de estranho na interpretação sobre a vida de 

Jesus e de sua mensagem, indo ao encontro de todas as imagens liberais do Cristo no século 

XIX. Deixa escapar o sentido teológico e filosófico. A descoberta do apocaliptismo do Messias 

ajudou a superar o escatologismo ilusório. No lugar da direção retilínea da escatologia da 

história, entra o ciclo da história. Símbolo do constante retorno de cada coisa. A experiência da 

ausência da parusia por dois mil anos torna, hoje, impossível a escatologia. Tende-se a uma 

teologia livre do caráter escatológico. 

Barth e Bultmann, após a Primeira Guerra Mundial (1914-1918), modificam o 

cenário da interpretação da escatologia. Como expoentes da Teologia dialética e da Teologia 

existencial, respectivamente, inserem nos estudos teológicos uma reflexão marcadamente 

escatológica. Karl Barth sustenta que o cristianismo precisa ser inteira e totalmente escatologia, 

caso contrário, não teria nada a ver com Cristo32.  

Embora houvesse divergências teológicas entre estes dois autores, Moltmann não 

vê problemas em servir-se de suas ideias para justificar seu pensamento. Buscou superá-las e 

confrontá-las como fez com o pós-kantismo, muito presente na teologia de seu tempo. A então 

escatologia transcendental encontra suas bases filosóficas no pensamento de Kant. 

A novidade é a dimensão escatológica enquanto abarca a totalidade da mensagem 

cristã. Servindo-se destas reflexões e do confronto com estes autores, o autor vê a revelação de 

Deus como evento escatológico, mas reinterpreta o que é a noção de escatologia. A revelação 

                                                 
31 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 56. 
32 Cf. ibid., p. 58. 
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divina é uma auto-revelação; é o próprio Senhor que se revela como promessa do que há de vir 

e, assim, abre o horizonte da história para o futuro. 

A revelação divina como promessa é essencial para a teologia de Moltmann. O 

Reino anunciado por Jesus como próximo permanece objeto da esperança porque tal anúncio 

tem a forma de promessa. A continuidade do Reino parte da pregação do próprio Jesus; não de 

forma plenamente realizada, mas como indicação do que há de vir. Atitude que suscita uma 

esperança no futuro, como um despertar para o novo. A promessa do Reino vindouro suscita a 

esperança como um despertar para o novo. A revelação acontece na história, mas por seu caráter 

de promessa aponta para uma dimensão escatológica. O mesmo Deus manifesta em Cristo a 

redenção prometida outrora aos nossos pais de Israel e confirma a verdade e validade desta até 

a renovação definitiva de toda criação.    

A realidade da revelação como promessa abre o horizonte para o novo. Trata do 

acontecimento que mudou o rumo da história, porque trouxe para a concepção de escatologia 

não a tragicidade do fim, mas a beleza do novo. A mensagem escatológica do cristianismo 

perdura na sua singularidade. O kerygma presente na revelação é apresentado na linguagem 

própria da escatologia compreendida biblicamente. Não como na forma do lógos grego, mas na 

forma de promessa33. Aqui se encontra a diferença. Não basta acreditar que Deus revela aquilo 

que Ele é, mas o modo com que Ele se revela e como esta revelação atinge o ser humano em 

sua totalidade34. 

Para chegar a uma correta compreensão da mensagem escatológica é necessário 

captar o que se entende por “promessa” nas Escrituras. A linguagem da esperança fica atrelada 

à da promessa. O homem bíblico descobre a verdade de Deus e o sentido da sua existência 

orientada para o Senhor na linguagem da promessa (não do lógos grego). O Deus da promessa 

é o Deus de Jesus Cristo. Na sua promessa ele revela o futuro e se revela como Deus-Spes, o 

fundamento e a meta da nossa esperança. Este, que se revela como aquele que será (tudo em 

todos)35; por isso abre, na história, a perspectiva de futuro para o ser humano e para o próprio 

mundo. Na esperança do cumprimento de suas promessas revela sua boa nova para a 

humanidade.   

                                                 
33 Cf. ibid., p. 59-60. 
34 O correlato da fé para os calvinistas é a promessa de Deus. Crer na Palavra da promessa leva o ser humano à 
deixar-se orientar para o futuro aberto por essa própria promessa. Isso significa deixar-se orientar para Deus, o 
mesmo que se auto-anuncia na sua promessa. A adesão afetiva à promessa divina (confiança) é, então, o próprio 
ato de esperar. Daí se segue que a fé e a esperança estão como que fundidas uma na outra. 
35 Em Moltmann, Cristo não se revela como aquele que é; pois esta é a linguagem do lógos grego e isso seria 
impossível nos limites espaciotemporais da história.  
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É no horizonte das promessas que se torna possível encontrar respostas de 

esperança para a humanidade. Israel entende que o próprio Deus revelou-se a si mesmo como 

Deus-Spes, que não está acima, nem atrás, nem no meio, mas na frente (vindouro). “Para chegar 

a uma verdadeira compreensão da mensagem escatológica é, portanto, necessário chegar à 

compreensão e à elaboração daquilo que se entende por ‘promessa’ no Antigo e no Novo 

Testamento”36. Somente na linguagem da promessa, a escatologia cristã irá expressar o 

fundamento da esperança cristã37. 

A teologia neste ‘Deus que revela a si mesmo’ e que se ‘revela como Deus e Senhor’ 

remete a Barth e Bultmann. Moltmann os critica e apoia-se no pensamento deles para afirmar 

que se não for sob a forma de promessa não pode haver revelação a si mesmo de Deus (Barth), 

nem revelação do si mesmo do homem (Bultmann) – Deus, porque não cabe nos limites da 

história; o homem porque não chegará à plenitude de si mesmo, se não abrir-se ao novo da 

(nova) criação prometida. Neste revelar-se constitui o princípio da esperança. A novidade está 

no futuro que se abre através das promessas que foram anunciadas nesta revelação.  

A crítica que se faz a Bultmann é que o ser humano chegar a ele mesmo não se 

mostra grande novidade, pois no fundo já teria nele mesmo (ainda que como que escondido) o 

que buscava. Não nega que ao retratar a existência histórica de Jesus de Nazaré deu um passo 

importante. Por outro lado, Pannenberg compreende a revelação em Cristo como um evento 

particular e histórico. Nessa revelação, o fim da história se revela em forma de prolepsis 

(antecipação). Por conservar traços da filosofia de Hegel, defende que, por mais que a revelação 

cristã qualitativamente abra a compreensão da história, não é ela mesma toda a história. A 

revelação final, o definitivo, só virá no fim da história. Entendia escatologia como éschaton, e 

não como adventus do novo (como sustenta Moltmann). A ressurreição de Cristo para 

Pannenberg é antecipação (não promessa) do definitivo; não é escatologia, mas prenúncio desta. 

Diante destas e de outras contribuições, Moltmann vislumbra a revelação de Deus, com base na 

ressurreição, como evento escatológico: 

O evento da ressurreição de Cristo já seria em si mesmo o cumprimento 
escatológico, e não apontaria para além de si, para algo ausente, o objeto de 
esperança e de espera. A compreensão da revelação de Cristo como auto-
revelação de Deus responde, por meio de uma reflexão sobre a origem da 
revelação e sobre Deus mesmo, à pergunta sobre o futuro e o fim apresentados 
pela revelação38. 

                                                 
36 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 60. 
37 Cf. ibid., p. 60. 
38 Ibid., p. 81. 
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Revelação promete um verdadeiro caminho, demonstra uma tendência, um futuro 

vindouro, que ainda não foi alcançado nem realizado. A salvação futura não é vista 

simplesmente como apêndice ou revelação intelectual da reconciliação em Cristo, mas, por 

intermédio da revelação em promessa que se manifesta abertura para construção da nova 

história39.  

Assim o Deus cristão é um Deus que se revela como futuro, confirmado pela 

ressurreição. Não se trata da autodemonstração da presença eterna de Deus, mas sim 

antecipação da promessa que irá se manifestar num futuro ainda ausente. A revelação não é só 

automanifestação divina, mas a novidade trazida por essa concepção se fundamenta nas 

promessas. Deus mostra e confirma sua fidelidade. Revela ao ser humano a esperança no futuro 

de Cristo, aberto e afirmado como evento escatológico; futuro este que, no seu mistério e no 

seu devir, permanece, enquanto crido, objeto da esperança. 

 

1.2. A Revelação da promessa de Deus  

A revelação do futuro de Jesus permanece oculta em suas aparições; seu futuro não 

é somente o descobrimento do oculto, mas também a confirmação do prometido. A revelação 

que se deu nas aparições do Cristo ressuscitado não só deve ser designada como ‘oculta’, mas 

também como ‘não encerrada’. Nas aparições, o ressuscitado não se apresenta pura e 

simplesmente como o mesmo de antes (Jesus), não se deixa encerrar como uma realidade 

estática que está aí, mas anuncia seu futuro glorioso quando estiver junto do Pai. As aparições 

são elas mesmas promessas, na medida em que o ressuscitado anuncia sua vinda definitiva no 

futuro. Nessa nova vinda - a Parusia - o Cristo será maior/mais do que o que Ele agora é. Deve 

se relacionar com uma realidade que ainda não existe, que ainda está por vir, que ainda não 

aconteceu. Porém, foi prometida e estabelecida como realidade futura no éschaton e na nova 

criação, quando Deus, por sua vida e justiça, for tudo em tudo de todas as coisas40. 

O ser humano, alcançado pela revelação de Deus na promessa, é, ao mesmo 
tempo, identificado (como aquilo que ele é) e diferenciado (como aquilo que 
ele há de ser); ele “entra em si mesmo”, mas em esperança, pois ainda não foi 
tirado do meio da contradição e da morte. Ele possui a vida, mas escondida no 
futuro de Cristo, prometido e ainda não manifestado. Dessa forma, o crente se 
torna basicamente “alguém que espera”. Ele é ainda futuro para “si mesmo” e 

                                                 
39 Cf. ibid., p. 82. 
40 Cf. ibid., p. 120. 
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está prometido a si mesmo. Seu futuro depende inteiramente do resultado do 
futuro do ressuscitado, pois colocou seu futuro no futuro de Cristo41. 

 

Moltmann propõe a theologia viatorum ao questionar a “teologia natural”, onde o 

conhecimento de Deus junto à realidade é acessível a todos, imediato e sem mediação. A 

theologia viatorum é a reflexão do fiel sobre a esperança no presente da história; permanece 

histórica, provisória, mutável e aberta. Nela o ser humano é identificado (como aquilo que ele 

é) e diferenciado (como aquilo que ele há de ser). O cristão possui a vida, mas escondida no 

futuro do Messias, prometido e ainda não manifestado. O futuro, tal como ele será, não é 

antecipado, mas prometido. A promessa não antecipa o futuro tal como ele será, mas abre o 

presente para esse futuro ainda em construção; Deus ainda não é tudo em tudo. 

Seguindo as pegadas da promessa, a pessoa está em busca de si mesmo e se torna 

uma questão aberta, esperando obter resposta do futuro segundo a revelação de Deus. A 

identidade prometida ao ser humano leva ao esvaziamento, à medida que se entrega e se doa, 

ganha-se a vida. A promessa tem como ponto de partida a realidade do presente, tal como é o 

próprio do ser humano; só assim pode anunciar uma identidade, um algo a mais, senão seria o 

retorno a si, ou o chegar-a-si-mesmo de Bultmann. Quando toma sobre si a morte, chega à 

liberdade, pois assume-se como configurado a Cristo. Não é no afastamento e distinção do 

‘mundo’ que o ser humano se conquista, mas na exteriorização no interior deste mundo. O 

mundo não é um cosmo rígido, de fatos consumados e leis eternas; ele é o mundo repleto do 

possível a se confirmar, de espaços para a esperança42. 

Tais possibilidades não estão dadas no mundo, mas são abertas pela promessa. A 

história e a vida no mundo não podem significar para a teologia cristã subordinação das 

verdades de Deus, em conexão com antigas experiências, e sim, submeter o mundo ao processo 

da promessa e da esperança que impele para frente. Não se trata de aceitação do destino e do 

acaso, mas, de transformar e direcionar para o Criador.  

A teologia cristã, no mistério da revelação, volta-se para a realidade do ser humano 

e do mundo que o cerca. O contexto de sua história se abre no horizonte escatológico acessível 

pela promessa da existência da pessoa no mundo. Sua vida é marcada pela revelação e pelo 

evento da promessa. A esperança evidencia a maneira como a teologia acolhe as questões e 

ameaças de morte e orienta ao futuro prometido por Deus.  

                                                 
41 Ibid., p. 123. 
42 Ibid., p.125. 
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1.2.1. A esperança presente na promessa bíblica  

O conceito de ‘promessa’ é fundamental para a teologia da esperança. Baseado nas 

Escrituras, Moltmann recorre à história de Israel e sustenta uma nova leitura das promessas 

feitas ao povo bíblico. O esperado no Antigo Testamento se afirma na ressurreição de Cristo e 

no futuro que dela decorre.  

O Antigo Testamento usa uma enorme variedade de expressões para designar a 

revelação divina. O ser humano, por tantas vezes, desorientado em sua existência terrena, 

ameaçada de caos e transitoriedade, busca o definitivo na manifestação do Sagrado. Não se trata 

de encontrar o Deus que se revela na estaticidade do ser presente, mas o Deus escondido, a 

quem as promessas aludem, mas não o põe totalmente a descoberto. Antes, deve-se buscar “não 

somente respostas cristalizadas, mas as próprias perguntas e questões concernentes à revelação, 

partindo do Antigo Testamento, antes de tirar consequências sistemáticas”43. O Antigo 

Testamento é o lugar no qual as promessas deste Deus se enunciam na história da humanidade.  

O cristianismo herda do judaísmo antigo a ideia de promessa. A constituição do 

povo bíblico começa antes mesmo da entrada na terra de Canaã. Israel, como povo de Deus, 

remonta às promessas a Abraão e ao Êxodo. Israel é povo do Deus-Spes quando, liderado por 

Moisés, está no deserto, a caminho para a terra da promessa. A estagnação do povo, em tribos, 

em Canaã transformou o Deus-Esperança, que caminhava à frente de seu povo, em Deus 

estático, e a religião de Israel foi se tornando mais religião de epifania do que de promessa. 

Contra isso se levantarão os profetas, desde Samuel até Isaías e Ezequiel. O povo, sustentado 

pela promessa, vive em migração até a terra prometida, na esperança de que seu futuro seria o 

futuro de Deus. Essa é a grande preocupação do autor, que procura o mais concreto na história 

desta comunidade. Mesmo migrando de terra em terra e cercado por outras culturas, mantinha 

fidelidade no que foi outrora prometido e quando não mantinha, rompia com a promessa e 

ficava sem futuro. 

Não se trata de uma excessiva exegese da história do Antigo Testamento, nem do 

fenômeno religioso que anima esta peregrinação. A fé transforma os passos deste povo numa 

espera vigilante e confiante. A convivência com outras tribos e povos não fez com que 

renunciassem à experiência do Deus das promessas. Colocavam a sua confiança no Deus da 

promessa, pois a promessa era a forma própria da revelação. Acreditavam que este Deus se 

                                                 
43 Ibid., p. 129. 
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manifestava e mostrava o seu poder, sustentando e fortalecendo a caminhada até o cumprimento 

de sua promessa.  

A revelação é entendida como automanifestação. No revelar-se, Deus não se 

anuncia ao modo das religiões de epifania, mas como Deus, que tem futuro como propriedade 

do seu ser. Epifania é presente; promessa é futuro. E de um modo geral, o lugar da manifestação 

tem um sentido cúltico reverencial44, diferente da religião da Israel. Esta não adora lugares 

sagrados, onde a divindade teria se manifestado. O Deus do seu povo não tem lugar porque está 

simplesmente à frente, além de todo lugar. Por isso, seu templo é a figura da tenda, do 

movimento, do peremptório, do Êxodo. Não se trata de cultuar o lugar, a pessoa ou tempo da 

aparição, e sim de visualizar a promessa - que só é promessa porque carece de determinação no 

sentido de presentificação - e a direção do futuro anunciado e ainda não real.45 

 As promessas de Deus apontam para além de suas aparições, estão para além de si 

mesmas remetendo a um futuro. A promessa é “como história em andamento, que deixa as 

coisas para trás e irrompe rumo às coisas novas, rumo a horizontes ainda não vistos”46. A 

promessa é a palavra dada que anuncia uma realidade que ainda não existe, abre ao ser humano 

a história futura, onde se deve esperar o cumprimento do prometido. A realidade só poderá 

corresponder-se com o prometido como nova realidade. 

A promessa feita integra a pessoa ao futuro esperado, despertando para o sentido de 

sua própria história. Ao mesmo tempo a vida do ser humano é determinada e orientada pela 

própria promessa. Não se trata de retornar ou manter a mesma situação, mas apontar para o 

cumprimento de um futuro prometido, mesmo que ainda ausente. A promessa é esperança 

porque ela ainda não encontrou correspondência com a realidade. O futuro, que ela se destina, 

compreende-se na realidade na qual o prometido encontra e recebe sua correspondência, uma 

nova realidade47.  

A esperança vive da contradição da promessa para com a realidade. Se a revelação 

divina se dá na forma de promessa, então ela não tem correspondente na realidade. Não há 

revelação do si mesmo de Deus (Barth) que esgotasse o seu Ser numa revelação pontual na 

história. O mesmo vale para Jesus: o ressuscitado por Deus não pode ter outro lugar na teologia 

                                                 
44 Cf. texto da Sarça Ardente em Ex 3,2. 
45 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 135. 
46 Ibid., p. 138. 
47 Cf. ibid., p. 140. 
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a não ser como aquele que atesta, que confirma a validade das promessas divinas e que, ao fazer 

isso, coloca a nossa, a minha esperança em movimento. 

A palavra “promessa” traz consigo um intermediário. Hoje, poderíamos dizer que 

carrega a tensão de um já e um ainda não. A promessa é contradição entre o evento, pois numa 

determinada situação sócio-cultural e sua futura realização, há tensão e só nela se pode falar de 

esperança. A promessa feita por Deus não pode estar separada de sua vontade, pois nela está 

seu querer como possibilidade para a humanidade. Há o risco de se confundir a esperança com 

o conformismo48. Por serem promessas divinas, Deus é o autor de seu cumprimento, e não cabe 

ao ser humano conquistá-las. Assim, a realização da promessa será fruto da graça e não mérito49. 

A promessa de Deus é expressão de sua vontade, e para realizá-la é preciso a esperança.  

As promessas veterotestamentárias feitas a Israel não são abandonadas nem diante 

das frustrações, nem por suas realizações. Elas recebem novas explicações, ampliando seu 

horizonte. O ainda não da esperança supera todo e qualquer já de cumprimento. Nesse sentido, 

são sustentadas por uma escatologia alimentada por esta confiança. “As promessas de Deus 

abrem os horizontes da história”50. A vida, motivada por esta esperança, não possui limites, está 

no porvir da revelação. 

O povo de Israel tem, em seu horizonte, a realização das promessas. A cada instante 

de sua história este horizonte reaparece como uma experiência capaz de abarcar as lembranças 

e as esperanças, um momento sempre novo. O cotidiano não tem o fim em si mesmo, mas 

recebe seu significado do ainda não da promessa feita por Deus. O futuro prometido só se pode 

esperar Nele. A realização excede o caráter provisório.  

A história do Povo de Deus aparece como um processo contínuo. Ela não se conclui 

nos fatos acontecidos, mas se abre a algo maior. As promessas não são estanques; elas têm sua 

consequência e direcionamento. Não se pode perder o caráter escatológico da revelação. 

Moltmann levanta o questionamento sobre a forma com que Deus se torna conhecido, quando 

sua revelação é essencialmente promessa que abre novos horizontes. Pergunta-se sobre a 

revelação, a aliança, a eleição de Israel, a promessa e a missão51. 

Respondendo a essas questões, apresenta Deus que se revela e é reconhecido como 

o mesmo, que era, que é e que vem (Ap 4,8). O Senhor se torna identificável quando se 

                                                 
48 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 115. 
49 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 140. 
50 Ibid., p. 143. 
51 Cf. ibid., p. 150. 
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identifica no ato histórico de sua fidelidade. A esperança suscita o reconhecimento de Deus em 

uma ação de resposta52. A história esperada por meio da promessa revela a fidelidade Divina à 

aliança; Ele mantém-se na fidelidade.  

Se as promessas de Deus criam um espaço de tempo, entre sua prolação e sua 
realização, carregado de tensões, abrindo assim a possibilidade da “obediência 
em liberdade”, surge a questão referente às orientações que ensinem a 
preencher esse espaço de tempo e a existência assim determinada. [...] 
Promessa, apelo, instrução sobre o destino e indicação do caminho a seguir 
estão estritamente interligados53. 

 

A revelação de Deus não se dá antes, nem depois da história, tampouco se exaure 

num momento histórico, mas dando-se na história, abre a própria história para o futuro. O 

Senhor se manifesta em meio a ela. É enquanto a vida acontece, de maneira aberta e orientada 

em meio às promessas, que a esperança projeta sua realização. A relação entre a promessa e sua 

realização consiste na fidelidade daquele que a faz. A certeza disso provém do Senhor que 

promete. Sua fidelidade antecipa o seu cumprimento no já do presente, mas sem ferir a 

liberdade e o futuro de um ainda não realizado54. 

O caráter escatológico presente nas promessas feitas ao povo do Antigo Testamento 

é de grande importância para a teologia. A esperança suscitada por elas possibilita interpretar, 

no evento da ressurreição de Cristo no Novo Testamento, o assegurar definitivo dessas 

promessas.  

A ressurreição de Jesus Cristo é o sim de Deus a todas as suas promessas, mas não 

no sentido de cumprimento, mas sim no sentido de sua validade. A ressurreição nos diz que 

Deus permanece fiel às suas promessas. 

 

1.2.2. A ressurreição – O futuro do mundo 

Na nova compreensão da escatologia, a teologia da esperança tem seu ponto central 

na ressurreição de Jesus. As promessas feitas ao povo do Antigo Testamento apresentam-se 

definitivamente confirmadas no horizonte do Novo Testamento. Sua garantia está no Cristo e 

na sua ressurreição.  

                                                 
52 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 155. 
53 Ibid., p. 160. 
54 Cf. ibid., p. 157-158. 
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A ressurreição já realizada em Cristo ainda está por vir para nós como promessa de 

um ainda não. O que primeiro acontece com Jesus, como primícia dos homens55, acontecerá a 

toda humanidade. A esperança humana remete-se para o futuro inaugurado por Cristo. O 

acontecido com o ressuscitado é promessa para todos que nele creem. Mondin sustenta, na sua 

obra, que “enquanto a teologia tradicional colocava a manifestação da sua divindade, antes de 

mais nada, no passado (no primeiro advento de Cristo); a teologia da esperança desvia-se para 

o futuro (no segundo advento de Cristo)”56. Esta é uma novidade que a presente escatologia traz 

para a teologia. 

Os elementos característicos das promessas encontrados no Antigo Testamento são 

afirmados por Cristo num caráter todo novo. Trata-se de um Evangelho, uma Boa Nova. 

Aponta-nos para a revelação do mistério com seu caráter escatológico. O que ocorre com Cristo 

aparece de forma nova e direciona para um futuro; remonta à história prometida por Deus, na 

qual Ele agora se revela e a constitui57.  

O Deus que se revela em Jesus deve ser pensado como o Deus do Antigo 
Testamento; isto é, como o Deus do êxodo e da promessa, o Deus que tem o 
“futuro como propriedade do ser”, o qual, portanto, mesmo em suas 
qualidades, não pode ser identificado com a ideia grega de Deus, nem com a 
“eterna presença” do ser de Parmênides, nem com a ideia suprema de Platão, 
nem com o motor imóvel de Aristóteles58. 

 

A cristologia, tendo como base as promessas e a revelação contida no Novo 

Testamento, comporta duas abordagens teológicas. A primeira é originária da compreensão 

grega da dogmática cristã. O mistério de Jesus por meio da definição geral de Deus segundo a 

metafísica: o único Deus, a quem todos buscam, a ideia suprema, a verdade, o eterno, a origem 

de todas as coisas, apareceu em Jesus de Nazaré. O mistério do Messias consiste na encarnação 

do Deus único, eterno e imutável. As características atribuídas a Deus passaram a integrar a 

pessoa de Jesus, o que torna impossível exprimir nessa compreensão uma dimensão 

escatológica, principalmente pelo evento da cruz e da ressurreição. A segunda abordagem é 

mais contemporânea e busca responder melhor aos apelos modernos. O acesso ao mistério do 

Messias parte da existência humana; sua palavra e ação proporcionam uma mudança radical. 

                                                 
55 “Mas agora Cristo ressuscitou dos mortos, e foi feito as primícias dos que dormem. Porque, assim como a morte 
veio por um homem também a ressurreição dos mortos veio por um homem. Porque, assim como todos morrem 
em Adão, assim também todos serão vivificados em Cristo. Mas cada um por sua ordem: Cristo as primícias, 
depois os que são de Cristo, na sua vinda”. (Cf. 1 Cor. 15,20-23) 
56 MONDIN, B. As teologias de nosso tempo, p. 87. 
57 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 118. 
58 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 184. 
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Na busca de uma ideia universal de Deus, pressupõe-se um novo conceito de ser humano, 

revelado e vivido por Jesus de Nazaré, apresentado por ele mesmo59. 

Na percepção de Moltmann, estas duas abordagens chegam ao ponto escatológico, 

não como fim (eschaton), mas como advento. Partem do universal para depois encontrar-se no 

concreto e na história. A melhor maneira para chegar ao mistério do Messias é passar pela 

história. O kairós esperado é ilustrado pelo modelo de vida anunciado no Antigo Testamento. 

Para compreender o mistério salvífico, este deve estar apontado obrigatoriamente para um 

horizonte escatológico. É constitutivo da cristologia, pois Javé, o Deus de Abraão, de Isaac e 

de Jacó, o Deus da promessa, ressuscitou Jesus dos mortos. Deus se revela em Jesus e ultrapassa 

o que Dele se esperava no Antigo Testamento.  

Ao contrário do que antes era esperado, há uma passagem do particular para o 

universal e do histórico para o escatológico universal. O Messias é Jesus, um homem judeu. 

Cristo, e o ser humano que nele se revela, é alguém em confronto com a Lei e a promessa do 

Antigo Testamento. A história de Israel tem propriedades que não podem ser expressas pela 

negação do terreno, humano, mortal e transitório; mas se afirmam na memória e narração de 

uma promessa60. 

Em Jesus Cristo, o Deus de Israel revelou-se como o Deus de todos os seres 
humanos. O caminho vai assim do concretum para o concretum universale, e 
não vice-versa. É nessa linha que a teologia cristã tem de refletir. Em Jesus, 
não se tornou concreta uma verdade universal, mas o evento concreto, único, 
histórico, da crucifixão e ressurreição de Jesus por Javé, o Deus da promessa, 
que do nada cria o ser, torna-se universal por meio do horizonte universal e 
escatológico que anuncia61. 

 

Quando Deus se revela em Cristo, reúne em si o Deus das promessas do Antigo 

Testamento e de todos os seres humanos que esperam e vivem dessas promessas. Jesus revela 

um Deus que existe na eternidade62 e, em Cristo, despojou-se (Fl 2, 6-11). Assumiu a 

humanidade por completo e, Nele, o mistério se deu a conhecer. A Salvação é algo presente na 

história. Por isso é possível pensar uma história que se projeta para o futuro. A história é 

permeada pelo eterno que se revela ao modo de promessa: Eu serei o que serei. Essa nova 

realidade é sustentada pela força das promessas e progride na esperança de uma nova terra (Ap 

                                                 
59 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 118-119. 
60 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 183-184. 
61 Ibid. p. 184. 
62 Para Moltmann, o conceito de eternidade remonta ao lógos grego. O Deus da tradição judaica não é descoberto 
nem se dá a conhecer ao modo do imutável, estático, eterno, mas sim no movimento, no Êxodo, na promessa. 
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21). A cristologia presente na Teologia da Esperança é orientada para este futuro; ela é 

totalmente escatologia e plenamente esperança63.  

 

1.2.3. O Ressuscitado como garantia da promessa 

Uma verdadeira compreensão de Jesus Cristo está fundamentada no ser humano 

concreto e pleno de sua pessoa. Também o Messias viveu a esperança na história. Somente à 

luz da fé do evento Cristo crucificado e ressuscitado é que se entende o sentido da vida, o 

verdadeiro ser humano e sua humanidade. Dentro do mistério de Cristo, a humanidade possui 

um conteúdo escatológico; orienta-se para um chamado e uma justificação capazes de responder 

ao ser humano o seu próprio sentido64. A compreensão da vida presente na verdade cristã não 

é a mesma de outras antropologias fundamentadas no lógos e na linguagem65.  

A realização das promessas do Antigo Testamento se afirma no Novo Testamento, 

em Cristo. Na ressurreição de Jesus, as promessas não se encerram, mas abrem-se para um novo 

futuro. O que é do ressuscitado é esperado para toda a humanidade. A revelação divina está 

contida nessa nova promessa. Desde Abraão até os textos paulinos constatamos Cristo como o 

Éschaton, a realização do bem-querer do Pai para todos os seus. Para Ele dirige-se toda a 

história humana e toda a criação. “As promessas apresentam uma situação de continuidade e 

uma situação de descontinuidade. Como continuidade compreende-se o evangelho como 

cumprimento da história anterior. ‘A fé cristã se fundamenta na história, está em meio à história 

e confia na história’. Na descontinuidade a história é retirada do horizonte iluminado pela 

promessa para que seja levada ao horizonte da lei. Dessa forma, fé e história não se 

pertencem”66.  

Não se trata de continuidade ou descontinuidade. O Novo Testamento não é 

interpretação da história passada e nem se emancipa dela. Ele reúne as promessas passadas no 

novo horizonte escatológico anunciado no Evangelho. Da Criação à Redenção desenvolve-se 

não apenas uma história de salvação, mas uma história de promessas e realizações. “A promessa 

encontra no evangelho seu futuro escatológico, enquanto que a lei encontra seu fim. O ‘novo’ 

                                                 
63 Cf. MONDIN, B. Os grandes teólogos do século XX, p. 88. 
64 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 120. 
65 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 185. 
66 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 121. 
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do evangelho não é, portanto, inteiramente novo”67. Assim, as promessas feitas no passado são 

admitidas no próprio futuro escatológico inspirado pelo evangelho68. 

A escatologia está fundamentada tanto nas promessas quanto na revelação. Trata a 

ressurreição e, primeiramente a de Cristo, como primícias, e obrigatoriamente, da ação do 

Espírito que conduz ao cumprimento das promessas. Para o cristão que vive em constante 

contradição entre o futuro prometido e o presente ainda não realizado, a contradição da cruz é 

ponto de partida para a esperança da ressurreição. A Teologia da Esperança, na reflexão 

teológica, apresenta a questão da ressurreição de Cristo como realidade histórica69.  

A fé cristã se fundamenta na ressurreição de Jesus. Todo o Novo Testamento é 

afirmação desta esperança. O conceito de ressurreição não se encerra no crucificado reavivado, 

como que algo realizado e consumado. Trata-se da novidade capaz de gerar, pela missão dos 

apóstolos, a missão de toda a Igreja. O Cristo não se finda na sua história, mas perpetua-se no 

seu envio. Sua ressurreição acontece na história, na realidade da humanidade.  

Para se perguntar se Ele de fato ressuscitou, devemos também nos indagar de que 

modo o fato da ressurreição deve ser compreendido. A compreensão histórica da ressurreição 

atinge o ser humano na sua existência. Este é o ponto de partida anunciado pelas testemunhas 

pascais e se torna historicamente acessível à realidade.  

Os eventos pós-pascais e o kerygma falam desta realidade que está por trás dos fatos 

que os envolvem. “A questão histórica sobre a realidade da ressurreição de Jesus não é 

apresentada nos textos bíblicos unicamente como os realia históricos, mas dentro de um 

horizonte de experiência e sentido de história”70. A historicidade da ressurreição de Jesus toca 

a todos que estavam envolvidos no relato, porque a história da ressurreição abarca diretamente 

a história pessoal de cada pessoa. 

“A ressurreição de Cristo não significa uma possibilidade do mundo e de sua 
história, mas uma nova possibilidade de mundo, de existência e de história em 
sua totalidade. [...] Pela ressurreição de Cristo não se entende um processo 
possível dentro da história universal, mas uma realidade escatológica da 
história universal.”71.  

 

Essa experiência, inaugurada pela ressurreição, torna-se inteligível como nova 

creatio. Não há como separar o fato da ressurreição de quem a testemunhou. Por isso, o ponto 

                                                 
67 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 196. 
68 Cf. ibid., p. 199. 
69 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 121. 
70 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 224. 
71 Ibid., p. 230. 
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de partida desta experiência é o Kerygma. A ressurreição de Jesus não é histórica apenas porque 

aconteceu na história, mas porque ela abre o futuro escatológico. Ela não deve ser chamada de 

“histórica” pelo fato de se dar dentro da história e ser representada por diferentes categorias 

históricas, mas sim, é história porque constitui história. A ressurreição se torna um 

acontecimento incomparável na existência cristã. Tem força para romper os limites impostos 

sobre a vida humana e impulsioná-la a um eterno renovar-se72.   

A promessa de vida afirmada na cruz e ressurreição deve ser finalmente realizada. 

A esperança cristã espera do futuro de Cristo não só a manifestação e o descobrimento, mas 

também o cumprimento final e perfeito. O que o futuro certifica não se trata de repetição nem 

simples manifestação da história de Jesus, mas algo que até então não aconteceu73.  

A esperança cristã não se orienta para outro a não ser para o Cristo já vindo, 
mas dele ela espera algo de novo, algo que até agora não aconteceu; espera o 
cumprimento e a realização da justiça de Deus prometida em todas as coisas; 
espera o cumprimento e a realização da ressurreição dos mortos, prometida 
em sua própria ressurreição; espera o cumprimento e a realização do senhorio 
do crucificado sobre tudo e que foi prometido em sua exaltação74.  

 

A questão da ressurreição de Cristo não se encerra; é promessa, não cumprimento 

das promessas. Nela há uma abertura para algo sempre novo. Este evento atinge toda a 

humanidade. A ressurreição é promessa de sua realização na esperança da ressurreição dos 

mortos e na plenitude do novo ser. Na ressurreição de Jesus, o ser humano consegue ver o que 

estava oculto sob a cruz. Há uma promessa de um horizonte ainda maior, resultante da vida e 

da missão do Messias. Daí surge a missão de toda a Igreja, torna-se latente a promessa da justiça 

e da vida a partir da experiência da ressurreição. Trata-se de uma nova realidade da humanidade, 

de dentre os mortos e a promessa do Reino de Deus. Em Cristo, a promessa do reino fundamenta 

a missão da vivência do amor75. 

É necessário esperar do futuro algo de novo. Entretanto, se este futuro é 
esperado como “o futuro de Jesus Cristo”, ele não é esperado de alguém novo 
ou diferente. Aquilo que o futuro traz se tornou, por meio do evento crístico 
da ressurreição do crucificado, “de uma vez para sempre” possível de ser 
esperado com confiança. A fé em Jesus como o Cristo não é o fim da 
esperança, mas é a certeza da esperança (Hb 11,1). A fé em Cristo é o prius, 
mas nessa fé a esperança detém a primazia76. 

 

                                                 
72 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 122-123. 
73 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 287. 
74 Ibid., p. 287. 
75 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 123. 
76 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 288. 
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1.3. A esperança presente na história 

A relação entre Deus e os acontecimentos presentes no mundo é fundamental para 

a leitura que Moltmann realiza: um diálogo entre escatologia e história. Ponto relevante para 

sua teologia que se volta para o resgate do conceito de esperança cristã e compreende a 

escatologia inserida na vida. Este raciocínio teológico não se contenta com a ideia de revelação 

como algo preso ao passado, mas considera a história do ser humano de maneira mais aberta 

em relação com o Senhor, como um suceder de fatos marcados por sua presença. A ressurreição 

permanece sempre atual abalizando o cotidiano em direção à plenitude almejada.  

As aspirações do ser humano encontram sua realização no ainda não da história. O 

que se espera para o futuro é re-significado no já do dia-a-dia, pois o prometido não se refere 

somente ao mundo futuro, mas à atualidade dos fatos onde o Mestre se revela encarnado. O 

acontecido com Cristo norteia a vida de seus seguidores e a impulsiona para a ressurreição 

inaugurada pelo mesmo Jesus. Na sua entrega de vida plena e em abundância, a experiência de 

nova criatura não se projeta somente para o mundo vindouro, mas conquista para o presente77. 

 

1.3.1. A permanência do Ressuscitado 

Entende-se que Deus se revela na história desde Abraão até Jesus Cristo; Ele é o 

mesmo também no cotidiano da vida. Sua ação não termina diante da crucificação e morte de 

seu Filho; ao contrário, revela na ressurreição um futuro aberto e novo. A intenção desta 

teologia consiste em abordar a escatologia de uma forma nova; nela, a esperança torna-se o 

sustento da relação entre Deus e a história. A Teologia da Esperança enquadra-se diante de um 

contexto bem próximo à realidade do seu tempo. Há uma abertura ao diálogo com o mundo 

moderno, que vive em constante conflito.  

Esta crise refere-se ao fenômeno da modernidade; consiste em frequentes mudanças 

dos costumes. A vivência histórica do ser humano moderno baseia-se na experiência de 

alternativas totalmente novas, angustiantes e não mais assimiláveis pelos meios costumeiros 

fornecidos pelas tradições. Trata-se de novas possibilidades para o bem e para o mal; 

possibilidades de um futuro novo, que são sentidas inicialmente como conflito e ruptura das 

instituições recebidas. Colocam em cheque a maneira de viver e as formas de assimilação e das 

possibilidades dos valores78. Diante destas supostas inquietações, a esperança afirma-se como 

                                                 
77 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 125. 
78 Cf. LIBANIO, J. B. Eu creio, nós cremos, p. 41-76.   
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luz para esta conjuntura, tendo em vista que o interesse e a necessidade de compreender a 

história sempre aparecem em tempos de crises79. 

A promessa contida na revelação, ainda não realizada na história, subsiste na missão 

deixada pelo ressuscitado. Há uma contradição entre o que foi prometido e a realidade 

apresentada no mundo; um contraste entre o que foi anunciado no passado e o futuro que dele 

decorreu. Assim, “o futuro como missão confere à tarefa presente e à decisão do dia de hoje o 

real possível, mostra no real as possibilidades abertas e no possível as tendências que devem 

ser aproveitadas”80. 

O ser humano direciona sua existência a Deus, tem Nele o seu futuro e faz de tudo 

para alcançá-Lo. Na busca de compreendê-lo no mistério, o fiel encontra-se a si mesmo dentro 

do próprio mistério de Deus. A consciência da existência histórica e da existência do Sagrado 

revela para a humanidade um “Deus que só pode ser compreendido quando o ser humano o 

escolhe em si mesmo como sua possibilidade”81.  

A existência Divina transcende para algo novo que ainda não se revela totalmente, 

mas como uma antecipação da realidade escatológica na qual o Transcendente será manifesto 

a todos e em tudo. A relação entre Deus e a história sempre foi marcada como um grande desafio 

para a realidade. Conceber a revelação para o ser humano presente no mundo sugere uma 

escatologia atuando na vida. Os testemunhos bíblicos do Novo Testamento apontam para a 

missão do cristianismo e para o futuro de Deus em relação com a história e o mundo. O ponto 

central desses escritos, fruto da experiência de fé dos que no Cristo depositam sua esperança, 

apoia-se na ressurreição82.  

A esperança cristã e a missão escatológica tornam a realidade das pessoas, 

destinatárias da revelação, histórica: a condição humana faz-se real à medida que a missão é 

vivenciada. A realidade do mundo se manifesta como campo de atividades, interpelado pelas 

possibilidades de a esperança transformá-lo. O mandato do Senhor se manifesta como Aquele 

que chama, promete e acompanha83. 

O ser humano o descobre na história que lhe abre o futuro. É precisamente 
nessa história de possibilidades, ainda desconhecidas e ilimitadas, da missão 
que aparece o fato de que o ser humano não é um “ser fixo”, mas que está 
aberto às novas possibilidades de ser que lhe são prometidas84. 

                                                 
79 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 292. 
80 Ibid., p 326. 
81 Ibid., p 343. 
82 Cf. ibid., p. 353-354. 
83 Cf. ibid., p. 356. 
84 Ibid., p. 358. 
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O chamado e a missão revelam o ser humano não somente a si, mas abre novas 

possibilidades de tornar-se aquele que ainda não é. No chamamento para o futuro ainda obscuro 

das possibilidades, o ser humano encontra-se oculto para si mesmo; é homo absconditus. O 

horizonte da missão abre perspectivas que revelam algo da existência85.  

À medida que o ser humano descobre-se a si mesmo, ele se entende aberto ao 

horizonte com perspectiva de futuro. A humanidade, movida pela esperança, aspira um futuro, 

projeta-se e prospecta-se para um amanhã ainda não realizado, mas já em promessa e missão. 

Somente a esperança cristã concentra na história o desvelar do homo absconditus e traz à 

realidade o que o ser humano de fato é. “O ser humano não tem consistência em si mesmo, mas 

está sempre a caminho, em direção a algo, e se realiza a partir de uma totalidade futura e 

esperada. O ser humano não é sub-sistente, mas ex-sistente”86.  

O Reino de Deus tem seu alicerce em Cristo crucificado e ressuscitado; no 

protagonismo de Jesus encontra-se o fundamento da missão. A creatio trona-se nova creatio à 

medida que atinge toda a criação. Não se trata de um rompimento do antigo, mas uma afirmação 

daquilo que foi iniciado por Deus em vista de uma plenitude. O futuro de Cristo é promessa 

para toda humanidade; o seu Reino torna-se presente na missão da esperança cristã87.   

O mundo moderno questiona a forma histórica da práxis de esperança. Sugere o 

apelo não apenas de um ser humano aberto às novas possibilidades, mas também uma sociedade 

e o próprio mundo aberto ao novo. A humanidade tem futuro. A esperança exige 

responsabilidade e decisão para com a história. Não se tem uma cidade permanente, mas busca-

se incessantemente a cidade futura de Deus88. No êxodo da história caminha-se como 

peregrinos no caráter escatológico da Igreja.  

 

1.3.2. A comunidade do Ressuscitado 

A “comunidade do êxodo” inspira a Igreja que permanece em constante caminhar 

na sociedade; a busca pela “terra que corre leite e mel” é contínua. Este peregrinar-se revela a 

compreensão escatológica do cristianismo no contexto da modernidade, confrontando o seu 

                                                 
85 Cf. ibid., p. 358. 
86 Ibid., p. 360. 
87 Cf. KUZMA, C. O futuro de Deus na missão da esperança, p. 128. 
88 Cf. MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p 362. 
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papel diante da conjuntura. A missão cristã se sustenta na promessa de um futuro renovado de 

esperança. 

Para uma compreensão escatológica, dentro da sociedade, torna-se oportuno, como 

vimos, a ideia de missão. A Igreja tem, na sua tarefa diante do mundo, sua fundamentação. Ela, 

inspirada pelo Espírito de Cristo, tem algo a dizer que atinge completamente as dimensões 

sociais, políticas, familiares, etc. Ao cristianismo está vinculada uma vocação pública com o 

intuito de dizer ao mundo aquilo que é essencial na dimensão da pessoa. Não se pode conceber 

um seguidor de Cristo alheio à sociedade. O apelo que surge inclui o ser humano, não somente 

dentro da história, mas de sentir-se participante e responsável por ela; e com o olhar direcionado 

para o futuro, transformar de imediato o presente.  

Se o cristianismo quer e deve ser outra coisa, segundo a vontade de Cristo, em 
quem crê e a quem espera, deve tentar nada menos do que irromper para fora 
desses papeis sociais fixados. Deverá mostrar um comportamento não 
conforme os papeis que lhe são designados. Eis o conflito que é imposto a 
cada cristão e a cada pastor89. 

 

Deus chama à vida e espera do ser humano mais que a sociedade neoliberal exige. 

O cristianismo deve ousar enfrentar o êxodo e ver os papéis sociais como um novo cativeiro 

babilônico. O novo modo de ser cristão deve aparecer como grupo, também do ponto de vista 

social. A comunidade defrontará com esta sociedade massificada, em uma rivalidade carregada 

de conflito, mas frutuosa90. 

O cristão é desafiado internamente pelo mundo. A questão que se coloca é a de 

olhar para o outro, tido como desconhecido, e vê-lo como um próximo. De encontrar nele a 

dimensão da relação do eu e o tu. Tal provocação torna-se indispensável para o confronto que 

vive a esperança cristã91. Este conflito é marcado pela contradição existente entre a cruz e a 

ressurreição, entre o já prometido e o presente do ainda não realizado. “Os cristãos que seguem 

a missão de Cristo, seguem igualmente a Cristo no serviço do mundo”92. Isto caracteriza a 

missão da Igreja, comunidade do êxodo que se revela como comunidade de Deus quando é 

comunidade para o mundo93. 

A esperança se firma como a única força capaz de manter a vida e dar andamento à 

essência do cristianismo. A espera pelo Reino de Deus responde à ânsia de uma projeção do 

                                                 
89 Ibid., p. 403. 
90 Ibid., p. 403. 
91 Cf. ibid., p. 392. 
92 Ibid., p. 407. 
93 Cf. Ibid., p. 407. 
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horizonte escatológico. A razão do cristianismo não deve ser algo distante do que caminha a 

sociedade em que ele está inserido. Toda a sua força encontra-se em ser fermento no meio da 

massa, ser sinal de contradição diante daquilo que é apresentado como definitivo e concreto. O 

olhar do cristão pertence ao mundo, onde estão seus pés e sua missão, mas projeta-se para fora 

do mundo, à procura do éschaton das esperanças messiânicas. O cristianismo lança-se no 

horizonte da espera do Reino de Deus.  

O “cristianismo” tem sua essência e seu fim não em si mesmo e na própria 
existência, mas vive de alguma coisa, e existe para alguma coisa, que alcança 
muito além dele. [...] Caso se queira descobrir sua essência, é preciso 
perguntar pelo futuro em que ele coloca suas esperanças e expectativas. E se 
o cristianismo se tornou inseguro e sem orientação em meio às novas relações 
sociais, é preciso perguntar, mais uma vez, sobre a razão por que existe e o 
fim para o qual caminha94.  

 

A Igreja, orientada para o Reino de Deus, transmite na sociedade a prática de 

justiça, vida e humanidade e, em suas decisões históricas, evoca o futuro prometido. Ela está a 

serviço da salvação, indica ao mundo seu futuro. Há uma vocação de um cristianismo na 

sociedade, quando este não se conforma com o mundo, mas procura transformá-lo através da 

resistência, baseado na imagem que crê, espera e ama. A missão da esperança cristã resulta do 

chamado que o próprio Deus faz à santidade e convida para uma missão no mundo95.  

No engajamento de um seguimento cristão, pautado pelo amor à missão, a 

esperança busca algo melhor para a humanidade abrangendo toda a história e as relações. 

Muitas vezes, não se conformar, mas inconformar-se. “A vida humana deve ser engajada caso 

queira ganhá-la. É preciso que ela se exteriorize se quiser consistência e futuro”96. Viver 

inquieto na espera do éschaton prometido que permeia toda existência leva a uma atitude de 

amor e suas consequências. Estas expressões trazem comunhão e correspondem às esperanças 

humanas, não uma passiva expectativa, mas uma atuante esperança cristã de um protagonismo 

redentor.  

O caminho proposto pela esperança cristã faz olhar para o futuro tendo a certeza da 

revelação de Deus no passado. A ação da Igreja e empenho do ser humano projeta-se para a 

missão de uma sociedade que seja um sinal concreto e vivo do amor de Deus por toda a 

humanidade. A promessa assinala para esta comunidade do êxodo, peregrinante na fé, na espera 

                                                 
94 Ibid., p. 404. 
95 Cf. ibid., p. 414. 
96 Ibid., p. 419. 
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e construção da terra definitiva. A missão da Igreja é abrir-lhe o horizonte do futuro do Cristo 

crucificado97. 

  

1.4. “O princípio da Esperança” e a “Teologia da Esperança” 

Encontra-se no final da obra um apêndice com as reflexões de Moltmann sobre o 

pensamento de Ernst Bloch, um judeu-marxista que sustenta que diante da não-existência de 

Deus tem-se a possibilidade da reconciliação do ser humano entre si e com o mundo. O que a 

filosofia da esperança propõe é uma “meta-religião”, onde o principal é a humanização da 

natureza e a naturalização do humano. Assim, Deus não passaria de um ideal que a pessoa 

mesma gostaria de ser, restando ao cidadão este mundo como próprio e abandonando a vã 

esperança de outro mundo, que não existe.  

É verdade que qualquer esperança religiosa se encontra na ambivalência da 
possibilidade de tornar-se uma consolação para um futuro melhor e assim um 
álibi contra o presente, abandonado a sua situação perdida, mas ela pode 
também ser a cidadela de uma energia expectante, ativa e ativadora na 
história98. 

 

Como já afirmamos, Bloch é conhecido como defensor da “esquerda aristotélica”; 

leva até as últimas consequências o fato de não haver potência na forma pura, mas sim na 

matéria. Sendo a esperança ateia, cogita o futuro no possível da matéria e na capacidade humana 

de trabalhar essa mesma matéria, antecipando nela o que ainda não se tornou realidade, mas 

que pode tornar-se. A matéria é a possibilidade do vir a ser; tudo que possa surgir como novo 

tem nela sua origem.  

Até mesmo a morte não seria um problema, pois diante dela não há o que resolver. 

Por ser do âmbito do natural, da ordem da natureza, não se fundamenta nenhuma ilusão de vida 

pós-morte. A morte não faz parte do utópico e seria impertinente alimentar falsas esperanças. 

A tradição judaico-cristã não afirma a matéria no princípio, nem a materialidade em Deus, 

muito menos Deus como potência na matéria. A vida não possui nenhum ponto de identidade 

que a torne exterritorial ou isenta à morte. A existência é concebida como vida para a morte; 

porém, o Cristo assumiu sobre si os atributos antes designados a Deus e, pela fé na ressurreição, 

a esperança naquele que cria a vida da morte se afirma a promessa. 

                                                 
97 Cf. ibid., p.421. 
98 Ibid., p. 424. 
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“A esperança da ressurreição dos mortos dá à vida de amor o futuro de que necessita 

para poder amar, para ser amor que ‘nunca cessa’. O amor sempre precisa de ‘um pouco de 

futuro’”99. A esperança no Deus que ressuscita os mortos e cria o ser do nada admite a morte 

com tudo que ela tem de mortífero. Não é um fenômeno entre os outros, mas este atinge a 

pessoa e o mundo. A humanização é a herança do cristianismo, constituinte do plano de Deus. 

O Cristo tem em si o espaço da transcendência, o atemporal de Deus, para inseri-la no espaço 

e tempo do mundo e do humano como uma transcendência para frente. 

 

1.5. Conclusão  

Inicialmente procuramos resgatar o contexto da obra e o pensamento do autor. A 

esperança cristã ganha um caminho bem próprio. Como ele mesmo diz, o tema da esperança 

“estava no ar”, porém, ainda hoje, permanece. Nesse sentido, as mudanças no âmbito político 

e social suscitam que a Igreja e a teologia se posicionem, de imediato, com respostas concretas 

e convincentes para a atualidade. Não há espaço para um discurso enfadonho ou supramundano. 

O discurso teológico que se pretende deve confirmar na história concreta e real. 

A revelação de Deus na história culmina na pessoa de Jesus de Nazaré. O fato da 

ressurreição de Cristo é elemento fundante do cristianismo, não representa um fim, mas um 

começo diante de uma nova promessa. A ressurreição de Cristo é primícia da nossa 

ressurreição. O futuro de Cristo é o futuro da humanidade. É o mesmo Deus que vem à história 

dos fatos e os transforma. As promessas divinas se realizam na medida em que o Senhor se 

aproxima do ser humano e o direciona para um evento maior. A base forte da esperança se 

sustenta nas promessas do passado (e sua atualização no presente). O povo cristão tem a 

confirmação desse juramento no evento do Cristo, por conseguinte, a experiência pascal da 

ressurreição se afirma escatologia do começo ao fim.  

A escatologia é entendida como caminho da esperança, como futuro que há de vir; 

anuncia-se como promessa na ressurreição de Jesus por Deus. A esperança cristã, encontrada 

na Teologia da Esperança, orienta-se por um kairós direcionado para a Parusia. O Cristo 

ressuscitado é o futuro de toda a humanidade que vem ao encontro da realidade e a transforma. 

A fé vive desta certeza. Para compreender a revelação é necessário entrar no horizonte das 

promessas divinas e entendê-las a partir da história.  

                                                 
99 Ibid., p. 446. 
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Através do evento da ressurreição, o eterno se anuncia no mundo e o transforma. 

Nele, a esperança é sustentada pela força das promessas que invadem também o Novo 

Testamento. O Cristo ressuscitado será sempre o crucificado e, com suas marcas trazidas da 

Paixão, demonstra uma íntima ligação com a humanidade. Assim, o ser humano compreenderá 

a si mesmo dentro deste mistério. Somente pela fé, resultado da presença e ação do Espírito, 

compreende-se a ressurreição como realidade histórica que impulsionou os apóstolos e hoje 

impulsiona toda Igreja a viver em missão. Não há cumprimento das promessas na ressurreição 

de Cristo, mas confirmação da verdade e veracidade das promessas. 

 A ressurreição de Jesus é o sim de Deus a todas as suas promessas e, ao mesmo 

tempo, promessa para nós. O ressuscitado é aquele que tem o futuro que a promessa anunciava. 

A vitalidade da promessa anunciada como Evangelho, como boa notícia, na força do Espírito 

do Ressuscitado deverá nos impulsionar para a transformação da realidade que nos cerca e, 

assim, a construirmos juntos um mundo cada vez mais solidário e digno de Deus. Desse modo, 

a nova criação de todas as coisas por Deus não vai simplesmente ignorar todo o esforço que nós 

fizemos por ela, mas vai levá-la à sua plenitude na forma de um começo absolutamente novo, 

em que a morte não terá mais lugar. 
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2. A escatologia da pessoa na obra “A vinda de Deus” 
 

  

 

A proposta deste segundo capítulo é verificar a presença da esperança na 

escatologia da pessoa. Iluminados pela Teologia da Esperança buscaremos identificar quais 

elementos Moltmann mantém ou re-significa na obra A vinda de Deus, ‘best seller’ da 

escatologia. O teólogo da esperança considera a escatologia o lugar essencial para repensar a 

vida do cristão e sua presença na sociedade, interpelando-o a manter-se aberto à novidade do 

acontecimento do evento Cristo. 

A cruz e a ressurreição são as premissas do seu pensamento teológico, que permitem 

aproximar a cristologia da escatologia. A vinda de Deus, de 1995, surge como ponto de 

convergência das reflexões anteriores (A Trindade e o reino de Deus, 1980; O Deus da criação, 

1985 e O Espírito da vida, 1991). Sob a inspiração do diálogo com Ernst Bloch e Franz 

Rosenzweig reconhece que o pensamento judaico teve grande importância nos estudos 

teológicos; a proposta revela traços de messianidade na reflexão cristológica e escatológica. A 

obra redigida três décadas depois da Teologia da esperança trata da revisitação da doutrina da 

esperança a partir da irrupção do Reino e no horizonte da fé trinitária.   

Veremos que a escatologia proposta por Moltmann não é uma fácil solução para as 

questões da crença da modernidade, mas se revela como pertinente e instigante. A escatologia 

é mais que o clássico pensamento da fé sobre o término das coisas; ela quer entender o sentido 

último da vida humana e do mundo, tanto “aqui e agora” como “além da morte”, a partir de 

Jesus Cristo. Trata-se de um novo olhar sobre a vida de fé já presente no mundo, onde se 

manifesta, em parte, no hoje da história, a glória de Deus. 

No presente capítulo tomaremos como base alguns elementos da conceituada obra 

A vinda de Deus. Percorrendo seus escritos sobre o Deus vindouro - Escatologia hoje e A vida 

eterna - A escatologia pessoal (I e II capítulos do livro), trataremos de verificar e entender o 

que se pode esperar segundo a fé cristã.   

 



42 
 

 2.1. A escatologia do Deus vindouro 

No auge do século XIX, com o surgimento das sociedades missionárias e os 

movimentos impulsionadores de uma evangelização global, retomou-se o quiliasmo como 

modo de compreender os acontecimentos da suposta era cristã. A expectativa do “mundo 

cristão” impõe-se diante das mudanças revolucionárias. O milenarismo100 acentua-se com o 

início da tomada do poder técnico e político, pensa-se a transformação social na qual os 

predestinados gozariam de recompensa por mil anos ainda na Terra. “O reino de Deus está tão 

próximo que já se tornou o bem supremo e alvo do desenvolvimento histórico. A humanidade 

pode acercar-se da paz eterna por seus próprios esforços.”101  

A atual escatologia cristã herda deste contexto um messianismo; o quiliasmo 

político é marcadamente presente na cultura. A esperança quiliástica traz para dentro da história 

o escatológico. O ser humano assume postura de protagonista da realização da vinda do Reino, 

supondo ser capaz de antecipá-lo e, até mesmo, de instalá-lo. Na utópica evolução social crê 

ser capaz de erguer a era cristã como consequência de suas conquistas. Contudo, vem a 

decepção: o sonhado “mundo cristão” naufraga. As aporias e as incertezas do século XX criam 

um momento de autocontradição que impedem a realização do esperado. Há uma mudança de 

foco: o escatológico messiânico toma características apocalípticas. 

Assim como o quiliasmo traz o escatológico positivamente para dentro da 
história para fundar, “já aqui na terra”, o reino de Deus, o apocalipsismo 
moderno busca o escatológico negativamente para dentro da história, para 
praticar, já aqui na terra, o “Armagedom” nuclear e o “Chernobil” 
ecológico.102  

 

O pensamento escatológico que estava determinado pelas visões messiânicas do 

século XIX torna-se apocalíptico pelos horrores da história do século XX. O messianismo e o 

apocalipsismo defrontam o mundo e a humanidade com as atuais crises que anunciam tempos 

finais. A esperança mostra-se justificada despertando para o novo e resistindo aos temores. 

Ultrapassa o sentido teológico restrito para atingir o todo da vida.  

                                                 
100 O Milenarismo é a crença na iminência do fim do mundo e o advento de um reino terreno de paz e justiça 
perfeitas que duraria mil anos. Inspirado na passagem bíblica de Apocalipse 20, trata do anúncio do regresso de 
Jesus Cristo para constituir um reino milenar. O Catecismo da Igreja Católica no parágrafo 676 diz: “Esta 
impostura anticrística já se esboça no mundo toda vez que se pretende realizar na história a esperança messiânica 
que só pode realiza-se para além dela, por meio do juízo escatológico: mesmo em sua forma mitigada, a Igreja 
rejeitou esta falsificação do Reino vindouro sob o nome de milenarismo, sobretudo sob a forma política de um 
messianismo secularizado, ‘intrinsecamente perverso’”. 
101 MOLTMANN, J. A vinda de Deus, p. 19-20. 
102 Ibid., p. 21.  
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2.1.1. Temporalização e eternização da escatologia 

A escatologia cristã enfrenta um paradoxo ao designar “as coisas últimas”. Uma 

contradição se instala ao buscar sustentar a transitoriedade diante do tempo e o concreto e 

pontual frente à eternidade. As categorias do tempo presente e futuro e da eternidade simultânea 

se interpelam na tentativa de superar a tensão imposta pela modernidade. A solução plausível 

fundamenta-se na Teologia da Esperança amparada na ideia do advento como escatologia e no 

novum como seu equivalente histórico. A esperança habita no que poderá vir a ser o que todavia 

ainda não é. No linear de tempo do “já” e do “ainda não”, a escatologia está presente e se 

constitui. Porém, o “ainda não” não dissolve a escatologia, quer seja porque o “ainda não” é o 

fim de tudo, quer seja porque é o “novo” de todas as coisas. Assim, se “as últimas coisas” são 

o “novo de todas as coisas” afirma-se que o novo é o definitivo da eternidade103.  

A escatologia cristã sustenta-se na espera da parúsia. A expectativa da vinda 

iminente de Jesus já dura mais de dois mil anos. Não obstante isso, a roda da história continua 

girando impassível no seu curso104. O Reino inaugurado pelo Cristo é entendido como 

temporalização escatológica; sendo a vida e a morte do Messias marcada pela perspectiva do 

dia do Senhor, no qual a realização do plano salvífico se dá na esperança de uma perfeição 

moral definitiva no mundo105.  

O “fim de todas as coisas” deve situar-se totalmente no futuro ou então ter 
chegado totalmente e, portanto, estar presente. De acordo com essa visão, 
futuro e presente situam-se na mesma linha de tempo. Por isso é que fica fácil 
encontrar o equilíbrio quando se diferencia temporalidade entre o que “já 
agora” está presente e o que “ainda não” está ai. Sendo o reino de Deus a suma 
da mensagem escatológica do cristianismo, então, de acordo com essa visão, 
ele “já agora” está aí de modo oculto, mas “ainda não” de modo evidente106.  

 

Será um equívoco limitar a escatologia temporalizando-a; arrastá-la para dentro da 

história. A ideia de um futuro absoluto para a história vai além da concepção do tempo presente. 

Fala-se de uma transformação desse tempo, mas não se sabe o que se quer dizer com isso. O 

que se espera é que o novo seja estabelecido. Uma correta escatologia visa à transformação do 

próprio tempo, “não tem a ver com a história futura, mas com o futuro da história”107. O plano 

salvífico de Deus sob a ótica da concepção linear do tempo carrega a limitação da 

                                                 
103 Cf. ibid., p. 22. 
104 Cf. ibid., p. 25. 
105 Moltmann sustenta esta argumentação tendo como base os estudos de Albert Schweitzer e Cullmann. (cf. ibid., 
p. 22-29).   
106 MOLTMANN, J. A vinda de Deus, p. 22. 
107 Ibid., p. 26. 
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transitoriedade. Pensar a escatologia na linearidade das circunstâncias determinaria a essência 

da teologia ao momento do estabelecido. O chrónos estaria submetido ao fatídico.     

A expectativa iminente do Reino é aniquilada pelo curso previsível da história. O 

futuro sofre uma crise danosa e, em última consequência, o linear do tempo limita o 

escatológico. A eternidade parte de Deus e o éschaton, apresentado pela teologia cristã, não é 

o fim temporal dos dias da humanidade, e sim a implantação do definitivo anunciado em 

promessa na vida do Cristo. Não se trata de uma data estabelecida, mas um “aqui e agora” no 

qual a eternidade irrompe com o tempo.  

O “fim da história” não poderá ser experimentado na história futura, mas 
somente naquele limite de tempo que é a eternidade. Ela torna-se presente 
naquele instante que se situa “entre os tempos”, porque este é um “átomo de 
eternidade”, e não um momento de tempo108.  

 

A escatologia tem a ver com a presença da eternidade no tempo. O éschaton não se 

refere ao término da história, mas ao eterno. O fim próximo aguardado para a parusia de Cristo 

não faz menção a um encerramento temporal, mas a presença da própria eternidade na 

contingência da vida. A tensão não está entre o “já agora” e o “ainda não”, como presente e 

futuro, mas entre eternidade e tempo (passado, presente e futuro). “Ao proclamar a 

‘proximidade’ do reino de Deus, Jesus não olha para o futuro temporal, mas para o céu presente. 

O reino não ‘vem’ do futuro para o presente, mas do céu para a terra”109.  

Trata-se de uma leitura da escatologia como realizada; concepção que encontrou 

apoio na teologia rabínica. A mensagem de Jesus sobre o reino não tem seu modelo no 

apocalipsismo, mas sim na chegada do senhorio de Deus. Há um deslocar do âmbito da 

expectativa para o âmbito da experiência110. A espera da manifestação do Senhor é assegurada 

no Messias que anuncia o reino dos céus a realizar-se no agora do mundo. Diferente de um 

futuro que vem ao presente, a eternidade adentra no tempo. De modo que a eternidade não seria 

simplesmente o futuro absoluto do mundo, mas a vida plena presente nele.  

Karl Barth defende que a história não está na condição temporal final, mas haurindo 

para o além. “As últimas coisas” não se restringem meramente ao fim da história; a escatologia 

não está voltada exclusivamente para a condição final da história. Destaca o caráter “supra-

histórico”, afirmando o imediatismo da relação de Deus até o limite do tempo e para além dele. 

Assegura-se a definitividade e supera a concepção de uma escatologia transitória. Alguns anos 

                                                 
108 Ibid., p. 30. 
109 Ibid., p. 31. 
110 Cf. ibid., p. 31. 
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mais tarde, enfatiza não só a “supra-temporalidade de Deus”, mas sua “pós-temporalidade”. 

Quer salvaguardar mais que a transcendência do reino vindouro, a vinda de Deus como tal111. 

“O tempo não é entendido escatológica nem historicamente, mas de forma naturalista como 

transitoriedade. Para o eterno todos os tempos são simultâneos e igualmente válidos”112.  

Paralelo a este “instante eterno”, a escatologia de Rudolf Bultmann fundamenta-se 

na interpretação bíblica de modo existencialista. Porém, não se trata de uma reportagem 

apocalíptica, mas de dar ênfase ao “instante escatológico”. O Cristo é o “fim da Lei”, o “fim da 

história”; não em sentido temporal, mas existencial. “A proclamação de Jesus e o querigma 

cristão remetem o ser humano ao seu posicionamento diante de Deus e, dessa maneira, à 

‘imanência de Deus’”113. Assim, não se trata de pensar o fim do mundo no futuro, mas de 

desmundanizar o presente da existência humana. O sentido da história estaria restrito à 

existência atual e em cada instante comportaria a possibilidade de um momento escatológico. 

Com a desmundanização do ser humano não há necessidade de olhar para o “fim da história” 

no futuro e o problema da expectativa da parusia fica posto de lado114.  

Pensar esta abordagem existencialista parece coerente no que se refere ao existir 

próprio e individual da pessoa, mas apresenta o limite no abandono da história universal e da 

natureza. Os seres humanos não só individualizam o contexto que estão inseridos, mas também 

participam dele. Por esta razão, não só perguntam por si, mas também pelo futuro em que 

participam e com o qual se relacionam115.  

A escatologia cristã não só ensina esperança para a “alma”, que 
antigamente era a palavra para “existência”, mas também para o corpo, 
não só para o indivíduo, mas também apara a comunidade, não só para 
a Igreja, mas também para Israel, não só para os seres humanos, mas 
também para o cosmo116.  

 

A esperança fará sentido se a vivência da fé levar às consequências pessoais a 

transformação pública da injustiça e da violência, no qual os interesses e as situações por sobre 

as quais se espera para a eternidade não ficam reclusos ao nicho pessoal. Assim, a resignação 

no próprio si-mesmo dificilmente poderá ser chamada de cristã se não extrapolar a consciência 

do horizonte supra-individual. 

                                                 
111 Cf. ibid., p. 31-35. 
112 Ibid., p. 35. 
113 Ibid., p. 36. 
114 Cf. ibid., p. 36. 
115 Cf. ibid., p. 37. 
116 Ibid., p. 38. 
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2.1.2. O novum do Deus Vindouro 

Frente às limitações e riscos de uma temporalização ou eternização da escatologia, 

o novum, enquanto categoria histórica, concebe o futuro como origem e fonte do tempo. O 

modo como se compreende o tempo caracteriza o escatológico na história. Em concordância 

com a Teologia da Esperança, o conceito de futuro não permite que a história siga seu curso 

devorando a escatologia. O éschaton não é nem o futuro do tempo nem a eternidade atemporal, 

mas o porvir e a vinda de Deus. O adventício do futuro fundamenta-se nas experiências e 

expectativas de Deus, conforme os relatos bíblicos da história do Povo da Promessa117.  

O novum salvaguarda o futuro tornado presente e cria condições originais para as 

possibilidades históricas. Enquanto uma “interrupção” da história atrapalharia o curso normal 

dos acontecimentos e os objetivos do fim do ser humano, a mudança de rumo cria vida nova. 

Quando o escatológico interrompe o curso do tempo, este é modificado. Nas Escrituras os 

profetas não detêm a caminhada do povo, mas chamam-no à inversão do curso do tempo e de 

seus valores. A mudança de rumo e o renascimento para uma nova vida modificam o modo de 

experimentar o tempo, tornam o futuro presente no cotidiano118.  

Deus revela sua presença no linear do tempo como eternidade atemporal e 

simultânea. Aquele que foi, é e será, manifesta-se como eterno; expõe já agora o presente e o 

passado à luz da vinda escatológica. As promessas anunciam um futuro de vida eterna, um 

tempo eterno no qual já não se morre mais e o Reino se dá por definitivo. “O ser de Deus está 

no vir, não no vir a ser”119. Na história de seu Povo, o Senhor deixa seu lugar sagrado e vai à 

frente, acompanha os peregrinos até encontrar o descanso; Ele não precisa de um nome para ser 

invocado e se fazer presente, está aí e o suficiente para garantir sua promessa.  

O futuro anunciado pelo Senhor é a eternidade presente na história. O Deus 

vindouro é o Deus da esperança. Quando Ele “vier em sua glória, ele encherá o universo com 

o seu resplendor, todos o verão e ele engolirá a morte por toda eternidade. Este futuro é o modo 

do ser de Deus na história”120.  Essa eternidade é o poder do próprio futuro de Deus anunciado 

no tempo histórico; “aquele que vem” é experimentado como parusia, sua vinda é comunicada 

e aguardada na esperança do definitivo.  

O Deus vindouro é mais antigo que as diversas expectativas relativas ao 
Messias e ao Filho do Homem. Estas vivem da esperança naquele. Em virtude 

                                                 
117 Cf. ibid., p. 38. 
118 Cf. ibid., p. 39. 
119 Ibid., p. 40. 
120 Ibid., p. 40. 
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da esperança no Deus vindouro, o futuro esperado recebe, na experiência do 
tempo, uma mais-valia inesgotável em relação ao presente e ao passado121. 

    

O novo devir humano torna-se possível no futuro de Deus. A mudança de rumo da 

vida do ser humano volta-se em direção a este futuro proclamado como vindouro. “Voltai, pois 

o reino dos céus está próximo” (Mt 4,17). O tempo pleno e definitivo inaugura-se na unidade 

do futuro divino e a mudança de rumo humano, referindo ao Cristo da parusia. A escatologia 

do Deus vindouro dá vida à história do novo devir humano. No advento há esperança de um 

devir sem perecer, um colocar-se no ser permanente na presença vindoura de Deus. “Ainda não 

se manifestou o que seremos; porém, quando se manifestar, seremos iguais a ele, pois o veremos 

como ele é” (1Jo 3,2).  

O futuro pode ser entendido como aquilo que será ou aquilo que virá – o advento. 

O futuro, como tal, é o eterno processo de vir a ser e o passado é seu eterno processo de perecer; 

não dinamiza o novum. Para sustentar a concepção de um Deus vindouro a compreensão de 

advento responde melhor aos fundamentos da esperança.  

O futuro não dá motivo especial para ter esperança, pois o passado prepondera, 
na medida em que aquilo que não é, um dia não será. Pelo fato de as coisas 
futuras já estarem contidas nas tendências do processo, elas nem podem trazer 
algo surpreendentemente novo. Nesta concepção de tempo, não há nenhum 
primado do futuro, nenhuma categoria novum e, no fundo, tampouco um 
“princípio de esperança”122.   

 

As reflexões sobre o tempo encontram fundamento na certeza da morte, devido à 

contingência humana, e alimentam a esperança da ressurreição e vida no mundo futuro, onde 

não haverá mais morte. A escatologia não pode ser pensada sem essa transformação do tempo. 

A expectativa da parusia comporta o tom messiânico e a esperança do advento. O éschaton não 

é uma eternidade impossibilitada de ingressar no tempo; mas transforma as condições 

transcendentais deste. Assim, com a chegada da glória de Deus termina o tempo futuro e 

começa o tempo eterno. Parusia significa esta vinda; a melhor compreensão é a tradução “futuro 

de Cristo”123.  

No Antigo Testamento, a história de Israel revela um Deus anunciado como criador 

do novo futuro. Diante das catástrofes e da destruição de Templo o fundamento da salvação 

desloca-se do passado vivenciado para o futuro esperado. Os profetas alertam para o juízo e a 

                                                 
121 Ibid., p. 40. 
122 Ibid., p. 42. 
123 Cf. ibid., p. 43. 



48 
 

promessa de um mundo restabelecido. A partir da lembrança interrompida surge nova 

esperança. O novum não irrompe a partir do antigo, mas reconfigura as coisas para um novo 

criar; o barah da creatio ex nihilo. Nas imagens do “novo êxodo” e da “nova Jerusalém”, o 

novo é apresentado como um retorno do que fora perdido e como renovação do que passou; 

além disso, o novum sempre contêm mais do que estivera presente no antigo, pois o antigo 

passou124. “O que procedeu de Deus no passado torna-se, para a esperança, um prólogo do 

futuro”125.   

Também o Novo Testamento carrega em sua linguagem a categoria novum. As 

aparições do Crucificado remetem à uma nova intervenção escatológica do agir criador de Deus. 

O futuro do Ressuscitado é nova criação; e quem “está em Cristo” é, aqui e agora, “nova 

criatura”. A ressurreição dentre os mortos evidencia o futuro da nova criação para dentro do 

presente do mundo e motiva a esperança de uma nova vida frente aos sofrimentos e limitações 

deste tempo.   

O Ressuscitado não é um aperfeiçoamento do crucificado e morto. O novo é o 

imprevisível e surpreendente. Entre o antigo e o novo situa-se a morte de Cristo e o morrer para 

o mundo com o Cristo. O novum é inaugurado pela experiência do Deus vindouro e do conceito 

adventício de tempo; é continuidade, não destruindo, mas acolhendo e recriando o antigo. O 

Ressuscitado não é outro Cristo, mas o mesmo transfigurado. O Deus vindouro é fiel à sua 

criação e diante das mazelas do pecado e da injustiça a promessa encontra esperança de vida 

transfigurada126.  

 

2.1.3. O renascimento do pensamento messiânico 

Hoje, seria impensável sustentar a escatologia sem o pensamento messiânico. A 

conjuntura da I Guerra Mundial – sobretudo o pós-guerra – fez com que pensadores judeus 

retomassem a possibilidade do messianismo. Diante da autodestruição da Europa e as “ideias 

de 1914”, desperta-se a necessidade de redescobrir a esperança frente ao fracasso da utopia da 

educação para perfeição moral e à plenitude da história127.  

Diante da calamidade, a busca por uma nova relação com o tempo do agora se 

estabelece como tentativa de superar “o mundo reconciliado” de Hegel. A esperada sociedade 

                                                 
124 Cf. ibid., p. 44-45.  
125 Ibid., p.45. 
126 Cf. ibid., p.45-46. 
127 Cf. ibid., p.47.  
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da paz torna-se inatingível diante dos sofrimentos do presente. O renascimento do pensamento 

messiânico no judaísmo discute a leitura da auto-realização quiliástica na qual as experiências 

catastróficas precederiam uma teodiceia. A questão sobre a redenção se impõe e permanece 

como norteadora na investigação. Para quem e de quê?  

Devemos o renascimento do pensamento messiânico a partir da catástrofe 
cristã-humanista da I Guerra Mundial a Martin Buber, Ernest Bloch e Franz 
Rosenzweig, Walter Benjamin [...] e, após a II Guerra Mundial, que conseguiu 
sobrepujar a catástrofe da primeira, a Karl Löwith e Jacob Tauber. Eles 
trouxeram razão à esperança judaica e cristã e – o que é mais importante – a 
esperança à razão que aperfeiçoava a si mesma e, com isso, destruía a si 
mesma. Das ruínas da razão histórica, eles salvaram a esperança como 
categoria teológica. Hoje, a escatologia é literalmente impensável sem o seu 
pensamento messiânico128.  

 

Estes autores e filósofos pensaram sobre as fatalidades decorridas e buscaram no 

acontecido uma oportunidade para refletir sobre as vicissitudes humanas. Em 1918, Ernst 

Bloch, em sua obra Espírito de utopia, descreve seu espanto em relação à autodestruição da 

cultura alemã. Na tentativa de ressignificar o velho mundo devastado se pergunta pelo real da 

esperança; para ele “não existe uma teodiceia imanente no mundo, o que existe é uma 

permanente indignação contra a injustiça e os sofrimentos dos pobres e fracos”129. Com isso, 

sustenta que os reais desejos de justiça social e dignidade humana nascem dessa indignação; a 

esperança surge do experimentado no presente. Defende a plenitude da história no reino eterno, 

superando a frustração da expectativa da redenção do mundo no seu contexto. 

Franz Rosenzweig escreveu em 1921 A estrela da redenção. Contrapondo 

Kierkegaard a Hegel, ele verifica que a “razão na história” não se justifica e que as ideologias 

hegelianas são refutadas pelo próprio contexto político. “Se a história é o meio pelo qual o 

espírito absoluto se realiza e a humanidade marcha ao encontro de sua consumação 

predeterminada, então o tempo é um continuum, linear e homogêneo”130. Para Rosenzweig, o 

presente adquire sentido histórico universal, sendo um passo adiante no caminho rumo à 

consumação; a história está na linha do tempo do infinito. O continuum não contempla o que é 

próprio da Redenção: o surpreendentemente novo – que nos remete ao novum. 

A esperança da redenção do mundo não é constituída pela utopia como ideia 
sedutora do progresso e da plenitude moral da história universal, mas pela 
experiência da redenção no instante messiânico. Não o mais longínquo, e sim 
o que está mais próximo é o motivo da esperança131. 

                                                 
128 Ibid., p.47. 
129 Ibid., p.49. 
130 Ibid., p.51. 
131 Ibid., p.53. 
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Para Moltmann, o pensamento de Rosenzweig fundamenta-se na “inversão da 

relação objetiva do tempo”; defendendo a união da eternidade e tempo num só pensamento, 

sem que se anulem. A eternidade é futuro; porém, sem deixar de ser futuro, já está presente. A 

eternidade é um hoje consciente de ser mais do que o presente. Supera-se o ‘historismo’ que 

transforma o futuro em passado, submetendo-o ao poder do hodierno132. 

Gershom Scholem, assim como Bloch e Rosenzweig, também passou pela 

experiência da Guerra de 1914. Diante da renovação do judaísmo, a partir do cerne da 

esperança, defende a “teoria da catástrofe do apocalipsismo messiânico”. Sustenta a vinda do 

Messias sem ser anunciado, não fruto de uma evolução, mas de forma inesperada e 

imprevisível. O singular da sua reflexão é a crítica à ideia de antecipação; a redenção cristã é 

ilegítima se pensada no âmbito do invisível e interior à alma. Defende a concepção judaica da 

redenção visível e real no mundo não-redimido, contrapondo uma antecipação da redenção que 

coloque fim à história133.  

Enquanto que Bloch encontrou na “escuridão do Deus vivenciado”, e 
Rosenzweig, na presença de Deus no shabbat “antecipações” legitimas, 
necessárias e irrefutáveis do “tempo absoluto” ou da “redenção do mundo”, 
em Scholem parece que o próprio conceito “antecipação” já é ilegítimo. Ele 
parece ver nisso apenas “vida em adiamento”. A “disposição (sionista) para o 
engajamento irrevogável no concreto”, no entanto, toma justamente o lugar 
em que Bloch e Rosenzweig falaram da presença do eterno, inexaurível no 
instante messiânico134.  

 

Em 1940, Walter Benjamin propõe as Teses histórico-filosóficas à luz da reflexão 

da I Guerra Mundial; buscando uma nova relação entre história e redenção, questiona a fé 

messiânica perante aos acontecimentos do século XIX.  Recorda o Messias bíblico que se revela 

não só como redentor, mas vencedor do anticristo. Espera-se a redenção frente às catástrofes 

apocalípticas; o processo histórico desenvolve um continuum do tempo sujeito ao fracasso. O 

agora é modelo e antecipação do messianismo. Neste instante revolucionário cada momento é 

oportunidade da chegada do Messias. 

 A II Guerra Mundial também provocou grandes reflexões sobre a vida e o fim do 

ser humano. Jacob Taubes e Karl Löwith foram dois estudiosos que, tendo cessado os conflitos 

bélicos e diante do terror do contexto, publicaram suas teorias responsabilizando a escatologia 

cristã-ocidental pela história revolucionária e catastrófica da Europa e da era moderna. Taubes 

                                                 
132 Cf. ibid., p.53. 
133 Cf. ibid., p.54-55. 
134 Ibid., p.56. 
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retorna a escatologia ocidental até as raízes judaicas; procura defender uma história posterior 

ao “fim da história”. Sustenta “o apocalipsismo existencial como tempo limitado por um acaso, 

como tempo final, revelação, mundo como terra estranha, a mudança de rumo no instante 

presente, conhecimento pela reflexão e parábola”135.  

Löwith valoriza a filosofia do zen-budismo e se pergunta pela natureza do ser 

humano dentro do mundo natural. Em sua obra, História universal e o evento salvífico, afirma 

que a história não tem nenhum sentido e tampouco qualquer racionalidade. Seu interesse residia 

na redescoberta da natureza diante do messianismo político do século XX, que havia levado a 

sociedade a um abismo. “Fé na história” não se refere à “religião última”.  

Löwith estava interessado na redescoberta da “natureza”, que existia antes dos 
humanos, existe independente deles e existirá depois deles, redescoberta esta 
que visa a enquadrar a história humana juntamente com o seu desejo 
incontrolável de poder nas condições conjunturais da natureza da terra e do 
cosmo136.  

 

Löwith abandona a “história universal” e o “evento salvífico” pretendido em sua 

obra. Rejeita o próprio judaísmo, do qual o cristianismo se originou; recorrendo ao “paganismo” 

pós-cristão de Nietzsche, propõe um “mundo pós-moderno”, onde o mundo cristão estaria 

secularizado. Assim, conclui que o “presente da eternidade” está em cada momento vivido 

plenamente; a eternidade é definida como “sim eterno do ser”137.  

Em poucas palavras, podemos dizer que para estes teólogos dos períodos pós-guerra 

a “redenção” se limita a uma redenção da história e do tempo para a eternidade de Deus. 

Redescobre-se o presente como instante que desponta do continuum do tempo; o acento não 

está na plenitude da história, mas na sua “redenção”138. O “instante” histórico é um “átomo da 

eternidade” e uma parada na sucessão dos tempos; no qual o “presente eterno” da redenção 

neste “mundo não-redimido” era incompatível139.  

À luz do messianismo, o “instante” da redenção interrompe o tempo e permite 

transformá-lo. “O futuro messiânico de Deus ganha poder sobre o presente. Novas perspectivas 

abrem-se”140. Seja devido à catástrofe do pós-guerra, seja à nova desordem do progresso – 

catástrofes econômicas, ecológicas, nucleares e genéticas – o ser humano dá-se conta da 

                                                 
135 Ibid., p.60. 
136 Ibid., p.61. 
137 Cf. ibid., p.62. 
138 Moltmann chega afirmar que “eles (pensadores judeus) devem ter tido outra coisa em mente ao falarem de 
‘redenção’”. (in. ibid., p.62). 
139 Cf. ibid., p.62. 
140 Ibid., p.63. 
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ausência do futuro para o mundo moderno. Repensar a escatologia como espaço de esperança 

torna-se fundamental para o kairós da mudança e restauração da redenção do futuro do domínio 

da história141.  

 

2.2. A vida eterna na escatologia da pessoa 

O ponto de partida desta reflexão fundamenta-se na consciência da existência da 

vida e da morte. O ser humano na condição de criatura encontra-se limitado no tempo e no 

espaço; experimenta a gratuidade e o mistério da vida e sobre ela pode especular. Já sobre a 

morte torna-se impossível tê-la como objeto de estudo, tendo em vista que sua experiência cessa 

o viver e, portanto, o pensamento.  

A crença na vida eterna é um dado constitutivo da fé cristã. A escatologia da pessoa, 

na reflexão sobre a finalidade da essência humana, pergunta-se também pela morte. O 

pensamento sobre o extinguir-se não pode retirar o amor e a estima pela vida. Caso contrário, 

instalaria um esvaziamento do sentido da existência, fazendo-a um mero estágio para se 

alcançar outro. Tudo que podemos experimentar na vida findaria com a morte? Esta pergunta 

pressupõe íntima relação da vida com o seu fim.  

 

2.2.1. A vida a partir da morte 

Viver cada dia como se não houvesse morte, e amar a vida aqui e agora de modo 

tão absoluto como se realmente com o morrer estivesse “tudo acabado”, pode iludir-nos quanto 

à felicidade e a dor desta vida e comprometer a esperança do novum definitivo anunciado por 

Deus na ressurreição142.   

A concepção de que esta vida aqui seria apenas uma preparação para o além é 
a teoria da rejeição desta vida e uma fraude religiosa. Ela contradiz o “Deus 
vivo”, que é um “amante da vida”, e, neste aspecto, trata-se de ateísmo 
religioso143.  

 

Pensar na vida após a morte não supõe abstrair-se desta natureza ou tornar-se alheio 

a ela. Ao contrário, o pensamento sobre a morte desperta um sentido mais profundo à vida no 

presente. “Todo ser humano sabe que sua vida tem um prazo. Viver como se não houvesse 

                                                 
141 Cf. ibid., p.63. 
142 Cf. ibid., p.66. 
143 Ibid., p.66. 
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morte é uma ilusão da vida”144. A morte não é simplesmente um, mas o “acontecimento da 

vida”; todas as posturas em relação à vivência contêm atitudes análogas também à morte145.  

O mundo moderno reprime a consciência da morte, desejando-a de forma súbita, 

rápida e indolor. Postura que remete à apatia com o risco de matar o humano em vida, tornando-

o indiferente em relação aos outros e a si. “Viver como se não houvesse morte é uma ilusão 

hostil à vida, que nos defrauda da felicidade transitória desta vida”146.  

Paralela a esta questão, reduz-se a consciência da morte ao plano individual, 

tornando-a como que o “fim de todas as coisas”. Na sociedade narcisista atual, as pessoas 

associam o “fim de si mesmo” ao “fim de tudo”; a morte termina uma existência neste mundo 

e a vida além-morte é esquecida em função da realização de um já no presente. Este próprio 

isolamento é uma morte social. Acentua-se um esvaziamento de sentido ao culto dos ancestrais 

e relativiza-se a consciência coletiva das gerações – a morte do indivíduo é entendida com 

passagem do mundo dos vivos para o mundo dos ancestrais, não se trata de uma mera 

interrupção da vida no qual “tudo estaria acabado”. Ao contrário desta tendência, se temos 

consciência da própria morte, a existência se mostrará re-significada e, assim, abre-se espaço e 

fundamenta-se a esperança de que a vida continua na memória dos mortos. Quando se 

estabelece uma relação da vida com “o que permanece” o ser humano percebe sua própria 

existência para além do presente147.  

Se por um lado, a morte não coloca um fim em tudo, também a vida não é o tudo 

que se pode alcançar. Há na incompletude do presente uma pergunta pelo que virá depois da 

existência limitada deste corpo. A vida após a morte é permeada de imaginários que re-

significam para o futuro/além o que aqui, no hoje da história, não se completou. Essa ideia 

sustenta a continuidade do espírito humano sem a matéria; a alma – o próprio si-mesmo – 

continuaria a existir após a morte, seja para ser purificado ou experimentar nova reencarnação, 

seja para o inferno ou para o céu – o definitivo. 

A “alma” ou o “espírito” não é, portanto, o que de abstrato sobra depois de 
termos abstraído todo o corporal e esquecido, juntamente com este, o amor 
por intermédio do qual recebemos e damos a vida; a nossa “alma” está, sim, 
onde está o nosso amor, e o “espírito” é o hálito da vida amada e que ama148. 

  

                                                 
144 Ibid., p.67. 
145 Cf. ibid., p.66-67. 
146 Ibid., p.67. 
147 Cf. ibid., p.68. 
148 Ibid., p.70. 
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O gesto de amar é característica constitutiva da pessoa, marca sua existência e a 

dimensiona para a eternidade. “Vida verdadeiramente humana provém do amor, vive no amor 

e, por meio do amor, dar vida a outra vida”149. A condição da permanência de algo imortal para 

o ser humano se sustenta na perpetuidade do amor diante do conflito da morte. Espera-se que a 

capacidade de amar possa mais que a morte. Assim, enquanto a vida no presente se extingue no 

corpo que falece, o amor permanece atuante no espírito que adentra o mistério do Amado 

prometido. 

O ser humano tem consciência da finitude do seu corpo, pois sua vida caminha ao 

encontro da morte. A humanidade se distingue de Deus, entre tantos atributos, por ser mortal; 

sua natureza não é eterna e está sujeita às intempéries da criação. Porém, difere dos outros 

animais pela compreensão deste acontecimento. 

A morte não é só um fato biológico; com ela finda, também, toda a personalidade e 

o acontecimento da vida do ser humano. Por mais que a conjuntura pós-moderna, por vezes 

hedonista e egocêntrica, reprima a consciência da morte, ela está presente; aceitando ou não, é 

uma realidade. Cada pessoa e cultura a enfrenta de uma maneira: seja protestando, vivendo 

como se não fosse real, pavorosamente ou relativizando-a. Trata-se de uma certeza e cada um 

reage de maneira própria diante de tal dilema. Seja como for, a vida pessoal reflete a consciência 

que se tem da morte. O estilo e o modo de se portar ante o mundo e a vida conjetura também a 

compreensão pessoal deste fato inegável.  

Uma vida afirmada, amada e acolhida é uma vida feliz. Uma vida afirmativa, 
amadora e acolhedora é uma vida realmente humana. Em virtude desse amor, 
tornamo-nos vivos; em virtude desse amor envolvemo-nos com a vida; em 
virtude desse amor, fazemos com que outros vivam. Todavia, justamente 
naquilo que amamos, tornamo-nos vulneráveis, pois nessa afirmação da vida, 
envolvemo-nos com a felicidade e com a dor, com a vida e com a morte150.  

 

O ser humano experimenta, no amor, a vitalidade da vida e a letalidade da morte. 

Cada pessoa sofre pelo amor que dispensa a si e a seu próximo; envolvendo-se com a vida, 

envolve-se também com a morte. Nesse paradoxo, o falecimento impõe um prazo ao tempo de 

vida. A repressão à morte torna a sociedade apática e insensível; há uma indiferença paralisante 

decorrente da incapacidade de amar que desencadeia, por vez, uma incapacidade para o luto.  

O frenético mundo acelerado impõe um estilo de vida apressado, no qual viver bem 

consiste em aproveitar cada instante, acumular experiências e prestar-se ao tempo. Todavia, “só 
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quem vive devagar envolve-se com a vida”151; experimenta no instante a eternidade, pode gozar 

da felicidade e experimentar a dor. A esperança na vida abre espaço para o além morte trazendo 

serenidade à alma. Ao manter-se ciente da morte, salvaguarda-se o amor pela vida152. 

 

2.2.2. A ressurreição e a vida eterna  

No decorrer da história formaram-se duas imagens para responder à esperança da 

vida após a morte. A primeira concepção, mais antiga, aborda a imortalidade da alma, 

invulnerável e crente da autotranscendência do ser humano. A outra se refere à ressurreição dos 

mortos – transcender-se em Deus – fundamentada nos relatos da Sagrada Escritura, crê que o 

Senhor criará nova vida a partir da morte.  

O relato mais antigo, que se tem notícia, sobre a doutrina da imortalidade da alma 

refere-se às reflexões de Platão. No Fédon, ele sustenta argumentos: (1) o ser humano vive 

como uma rememoração de sua história, no qual todo seu conhecer é um re-conhecer, tendo em 

vista uma pré-existência e sabedoria antes do nascimento; (2) que a vida e a morte são um 

alternar, um se transforma no outro e assim sucessivamente, como que um eterno retorno. Em 

ambas, defende-se a preexistência e a pós-existência da alma diante da morte; o corpo é como 

receptáculo e cárcere dos sentimentos153. 

Tendo como sustentação este princípio e assumindo elementos da antiga metafísica 

da substância, Ernst Bloch defende a “alma” como núcleo de existência. A morte continua uma 

indagação para o pensamento sobre a esperança e no cerne da existência acredita que “aquilo 

que ainda não veio a ser” encontra espaço na práxis revolucionária. Se, até então, a alma era 

entendida como sujeito transcendente, ele usa da diferença entre a alma imortal e o corpo mortal 

para defender a diferenciação entre o cerne imortal da existência e o existir moral154. 

O mundo é um “experimento”. [...] Tendo essa postura de vida experimental, 
a pessoa não vive realmente, não se gasta, não ama a vida do mesmo modo 
como se com a morte tudo estivesse acabado, mas retém o melhor de si e 
preserva-se para o futuro. [...] Ela (a morte) não só condena o nosso existir a 
um não-mais-ser, mas também torna de nós o ainda-não-ser155.  

 

Enquanto a imortalidade da alma é uma noção e designa uma confiança em algo 

imortal no ser humano; a ressurreição dos mortos é a esperança no qual Deus é quem chama o 
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154 Cf. ibid., p.77-81. 
155 Ibid., p. 82. 
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inexistente à existência. Não se trata de uma mera vivificação dos falecidos. O Senhor, ao 

ressuscitar os mortos, garante mais que uma vida após a morte: um definitivo.  

Com a ressurreição inaugura-se aquilo que é esperado para a vida eterna: a plenitude 

da presença de Deus. A “vida verdadeira” chama-se lá glória e aqui amor. No hoje da história, 

a vida vivida neste amor é promessa de transcender-se a um novum que assumirá o todo do ser 

humano156. “A transcendência da esperança é vivida na encarnação do amor: aqui viverei 

integralmente e morrerei integralmente e lá ressuscitarei integralmente”157.  

O ser humano encontra a si mesmo não pela autopreservação, mas pelo auto-
esvaziamento em favor do outro e estranho. Só quem sai de si chega a si 
mesmo. A vida não é um “experimento”. A esperança da ressurreição, em todo 
caso, não deixa a vida aqui em “estado de suspense”. Ela não permite nenhuma 
“vida em adiamento”. Para o amor pela vida, que ela possibilita, tudo é 
singular e definitivo158.  

 

Nas Sagradas Escrituras o amor pela vida está vinculado à esperança da 

ressurreição. A fé no Deus de Israel, que tira o povo da escravidão e o conduz para a liberdade, 

sustenta a promessa da ação deste Senhor que salvará seus fiéis de todo sofrimento e dor. A 

experiência do êxodo alimenta a expectativa que a morte não é o limite. Mais que um 

despertamento dos mortos se espera uma nova relação com o Criador, que tem poder para 

destruir a própria morte e re-fazer/re-criar a vida.  

A ressurreição de Cristo é uma afirmação no agir de Deus. Com a experiência da 

morte e das aparições do Ressuscitado a fé se confirma; não se trata de retorno à vida mortal, 

mas inaugurar da vida eterna. Aquele que chama o inexistente à existência permanece fiel à sua 

promessa. Jesus é despertado dentre os mortos como garantia de ser o primogênito e a validação 

da ressurreição e a vida em pessoa159. 

Ao afirmar a ressurreição da carne engloba-se a convicção de que toda identidade 

da matéria do ser humano é chamada à vida eterna. A pessoa integralmente em corpo e alma é 

redimida da transitoriedade deste mundo e adentra a esperança da nova criação cósmica de 

todas as coisas. A melhor expressão cunhada no Novo Testamento para traduzir o 

“despertamento” para o novum da ressurreição é a transformação/transfiguração. Esse 

despertar significa o encontro da cura e reconciliação da pessoa em sua plenitude160.   

                                                 
156 Cf. ibid., p. 83. 
157 Ibid., p. 83. 
158 Ibid., p. 83. 
159 Cf. ibid., p. 85. 
160 Cf. ibid., p. 87. 
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A ressurreição não se limita à escatologia pessoal. Se por ora, a morte é a divisão e 

o isolamento, tanto do transitório quanto do social; a vida eterna é a força que reúne todos os 

instantes temporais e comunitários no presente definitivo de Deus. Nessa transfiguração não se 

perde nada do que se viveu, sejam as dores ou os momentos de felicidade. O ser humano re-

encontra junto do Senhor toda sua história, porém redimida e reconciliada. Será plenificado na 

glória aquilo que é experimentado em vida 161.   

Assim, o espírito da vida é superior à morte e capaz de vencê-la. Portanto, deve ser 

assinalado como “imortal”. A imortalidade da vida vivida encontra sua esperança na 

ressurreição. O Deus desperta os mortos pelo espírito da vida. Esse mesmo espírito vivificador 

sustenta a comunhão com Cristo já aqui nesta vida, como força para o futuro prometido; procede 

do Senhor e para Ele retorna162.  

As aparições do Ressuscitado confirmam tal transformação; o que acorreu com o 

Cristo crucificado e morto foi a transfiguração/metamorfose da forma do sofrimento e da 

humilhação para a glória. A “ressurreição da carne” faz referência à modificação do presente 

da criação perecível ao vindouro plenificado, do mortal desta vida para o regenerado no reino 

eterno. A morte não é o fim da identidade da pessoa, não se trata de destruição da vida; mas 

permanece a essência do relacionamento com Deus. Através da morte, o ser humano é 

transformado de vida contemporizada para vida imortal, da existência limitada para a existência 

onipresente no definitivo. Desfazem-se os equívocos do tempo e do espaço e inaugura-se o 

novum163.    

 

2.2.3. A morte e o futuro da vida pós-morte 

A vida definitiva aguardada para o pós-morte é um mistério; obscura se vista a partir 

do conhecimento científico. A garantia da ressurreição é uma certeza da fé no ressuscitado; a 

paixão e morte – sentida pelos seus – não limitaram sua existência. O luto e o sofrimento não 

tiveram a última palavra; o Cristo se manifestou como o novum e deu-se em promessa para seus 

seguidores.  

A experiência da própria morte parte do falecimento de um outro. Incapaz de sentir 

a própria morte, cada qual morre em sua história. Como não se sobrevive terrenamente diante 

do óbito, a pessoa encontra-se impossibilitada de sofrer sua despedida deste mundo. Só é 
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possível experimentar realmente o que a morte significa no amor pela vida, sobretudo no amor 

pela vida dos outros. Na perda de uma pessoa, em especial se amada, depara-se com a dor e o 

poder da morte; não se é capaz de sofrer o próprio processo de morrer, mas no padecer do outro 

é possível experimentá-lo164.  

Para o cristão, a dor e a tragicidade do luto não tem a última palavra. Espera-se a 

vida pós-morte dada na ressurreição do Cristo como promessa para aqueles que se dispõem a 

segui-Lo. Nele o futuro da humanidade está aberto ao novum. A experiência da morte de uma 

pessoa querida desperta a confiança que o falecimento não seja o término da existência. No 

mistério da vida inaugurada pelo Ressuscitado aguarda-se na fé uma comunhão com seu 

destino. Não ficará apagada a memória e a história dos amados; não será entregue ao adormecer 

eterno àqueles que ressuscitaram dia a dia no amar de suas atitudes e relações.   

Seu ponto de partida é que reconciliada, redimida e transfigurada por Deus 
não é a vida não-vivida da alma, mas a vida real de um ser humano, vivida em 
corpo e alma com todos os sentidos. Deus não está interessado na vida não-
vivida da alma, mas na vida realmente vivida da pessoa toda165. 

 

Da mesma forma como a salvação realiza sua graça no todo do homem, a 

ressurreição na morte acontecerá de forma integral. O que Deus redimiu nesta vida não se separa 

em função da morte. Não se trata de um re-avivamento do corpo adormecido, mas do desperta-

se um novo ser humano que, ressuscitado, assume sua identidade no definitivo da nova criação.  

Para se pensar a ressurreição na morte estabelece-se como ponto de partida o “dia 

do Senhor”. Esse instante escatológico não é simplesmente o último dia cronológico da história, 

e sim o culminar de todos os momentos individuais que conduzem à eternidade. Para Deus não 

há um tempo de sequência na qual todas as pessoas, passando pela morte, encontraram com 

Ele. Trata-se do tempo como presença da eternidade, não importando em que período terreno 

elas morreram166. 

O centro desta escatologia é o Cristo que se manifesta a caminho do reino de Deus; 

o Ressuscitado abre as portas do seu futuro inaugurado para toda a humanidade. Aquele que, 

desperto dentre os mortos pela graça, quebra o poder do pecado e coloca fim ao domínio da 

morte. Cristo estabelece a comunhão com os vivos e os mortos; Nele o ser humano está 
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reconciliado com Deus, ainda que vivendo no “intervalo de tempo” não definitivo, anseia pela 

nova criação167.  

O senhorio de Cristo se inicia com morte e ressurreição e será pleno quando toda 

morte não mais tiver força sobre a humanidade. A esperança do reino definitivo consolida-se 

na promessa da vida eterna e quem morre na comunhão com o Ressuscitado, morre na 

comunhão com aquele que abre o caminho para o reino vindouro. “Por essa razão Cristo morreu 

e tornou a viver: para ser Senhor de mortos e vivos” (Rm 14,9). 

A existência dos mortos na comunhão com Cristo ainda não é uma 
“ressurreição dentre os mortos”, e sim apenas um “estar com Cristo”: “Desejo 
partir e estar com Cristo”, diz Paulo (Fp 1,23). Os mortos não estão separados 
de Deus, tampouco dormindo ou já ressuscitados; eles estão “com Cristo”168. 

 

O tempo na comunhão com Cristo não é meramente um acontecimento linear dos 

fatos; adquire um significado muito mais amplo compreendendo o modo relacional de Deus 

com a criação. O efeito desta graça permite que o ser humano não fique paralisado diante das 

interpelações da vida, mas coloque-se em relação com o Redentor. Nesse processo de 

comunhão com Cristo nem mesmo a morte pode impor limites. O Ressuscitado se manifesta 

vencedor sobre a morte, impõe a força da vitalidade divina que extingue todo adormecimento. 

Também para os mortos se apresenta o novo “tempo do amor”, kairós transfigurador e 

restaurador que leva à vida eterna169.   

Ao afirmar a comunhão de Cristo com os vivos e os mortos salvaguarda-se a 

soberania do amor. “Os mortos não estão perdidos, nem definitivamente salvos”170. Diante de 

Deus, vivos e mortos encontram-se na mesma situação; sustentam-se na esperança que ainda 

que experimentem a comunhão da morte, essa não terá última palavra, pois sobre ela manifesta 

a força da promessa do Messias Redentor. Somente o Ressuscitado pode superar a divisão e a 

distância provocada pela morte. Nele o humano permanece no amor e na esperança de um futuro 

de vida eterna na nova criação171.  

É certo que ainda não se manifestou o que nós – e eles (os mortos) – seremos, 
mas quando ele manifestar-se, nós – e eles – veremos como ele é e seremos 
iguais a ele (1 Jo 3,2), e eu acrescento: veremos uns aos outros assim como 
seremos então, na onipotência de Deus172.  

 

                                                 
167 Cf. ibid., p. 123. 
168 Ibid., p. 124. 
169 Cf. ibid., p. 124-125. 
170 Ibid., p. 125. 
171 Cf. ibid., p. 125-126. 
172 Ibid., p.126. 
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Na comunhão com Cristo experimenta-se a proximidade com os mortos. Há uma 

solidariedade com a memória dos falecidos na esperança da ressurreição; mediante a fé de que, 

os que partiram desta vida, já estão destinados ao reino vindouro que elimina todo tipo de dor 

e sofrimento. A redenção dada pelo Messias nos impulsiona a corresponder ao amor e, nesta 

atitude de amar (Cristo presente no pobre, faminto e preso - Mt 25,31-46), colocá-lo em 

exercício por aqueles que estão a caminho do definitivo. A “superação da morte pela vida eterna 

já começa aqui com Cristo e é experimentada pelos seus no espírito de vida aqui e na vivificação 

de seu corpo lá”173. 

 

2.3. Conclusão  

A escatologia cristã é apresentada como advento, como novo. E esse novo não como 

continuidade pura e simples do que já está aí, nem como mera renovação ou inovação deste. 

Tampouco como o estático do eterno presente; sequer como transformação existencial ou como 

éscathon/fim de todas as coisas. Esse novo não pode ser temporal, nem atemporal. Assim, fala-

se de uma transformação não no tempo, mas do tempo (trans-temporal)174.   

A discussão de Moltmann com Barth e Bultmann presente na Teologia da 

Esperança é retomada na Vinda de Deus. Por atenderem às suas expectativas, expõe menos 

acerca de Bloch e de Rosenzweig e faz mais justiça aos primeiros autores. Aqui fizemos de 

modo sucinto recordando que, o autor, cita-os com a intenção de reforçar a sua própria proposta.  

Compreender a ressurreição como o “fazer novas todas as coisas” não deixa de ser 

problemático, dada a dificuldade de relacionar o ressuscitado com o crucificado. Moltmann 

mesmo diz que essa relação tem que ser encontrada no próprio Deus e na sua promessa; e assim, 

Jesus coloca-se a serviço da teologia da esperança-promessa. A ideia da realidade escatológica 

da pessoa como “transfiguração” revela-se mais pertinente. Mesmo um ser transfigurado se 

reveste de uma nova figura, que exige da condição humana, uma representação espácio-

temporal que mantenha relação com a figura anterior. 

A preposição “trans” junto à figura não resolve o problema. Percebe-se que o des-

figurado que morre na cruz permanece distante do trans-figurado que ressuscitada no terceiro 

dia. Assim, o novo não tem mais relação (de continuidade) com o velho; o que vem não tem 

                                                 
173 Ibid., p.129. 
174 Divergindo de Rahner que já advertia a respeito desse tema sempre que se queria falar categoricamente do pós-
morte.  
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mais relação com o que está aí, trata-se de uma ruptura. Essa contradição entre a promessa e a 

realidade é típica da Teologia da Esperança.  

Contudo, uma “relação” entre o criado e a nova criação deve ser defendida, pois 

nos dois casos se trata de “criação”. Se por um lado, afirma a relação (assim como se diz que a 

borboleta é a larva que estava no casulo) e, por outro, a nega (assim como se diz que uma 

borboleta não é uma larva). Assim, tanto a afirmação quanto a negação ficam como que 

abarcadas pela ideia de trans-forma-ação: ação de Deus que transforma/transfigura, fazendo 

novo, recriando. A unidade da antiga e da nova criação está no Criador que cria a vida do nada 

no nascimento e a recria do nada na ressurreição, do crucificado se fez o ressuscitado.  

A escatologia cristã deve estar centralizada na vida de Jesus Cristo. 

Transformar/configurar o presente da humanidade, suas dores e sofrimentos – suas cruzes, no 

novo vindouro anunciado na ressurreição. A vida nova inaugurada por Cristo é estendida a todos 

na promessa de que a morte não tem a última palavra. 
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3. O destino do ser humano  

à luz da escatologia histórica e cósmica 

 

 

O ser humano é um ser social. Ele se constitui nas relações com seus semelhantes 

e com o mundo, e não pode, portanto, limitar sua existência ao âmbito individual. Por sua 

própria natureza, ele se vê impulsionado à comunhão com o todo da existência, a transcender 

as particularidades dessas relações rumo a um definitivo, que, na esperança recebe muitas vezes 

o nome de “vida eterna”.  Deste modo, o definitivo, o fim, expresso pelo termo “escatologia”, 

é esperado pelo cristão. Sendo, portanto, objeto de sua esperança para além dos limites impostos 

quer seja por sua própria morte, quer seja pela finitude própria da criação. Assim se pode dizer 

que a esperança afirma-se na expectativa de uma nova criação transformada175.  

Com isso se diz que uma realização da promessa escatológica não se resume 

somente à dimensão pessoal, mas que se encontra numa profunda relação com as dimensões 

históricas, cósmicas e divina. O fim para o qual caminha a humanidade movida pela esperança 

nos remete à memória de um destino para a criação, uma criação plenificada onde a comunhão 

com o Criador de todas as criaturas seja plena. É, pois, à luz dessa comunhão definitiva com 

Deus, que chamamos “Reino de Deus”, que a sociedade humana deve caminhar, cultivando os 

valores do Reino e aquelas vivências integradoras, promotoras de relações humanas justas. A 

categoria “Reino de Deus” nos ajuda a pensar o “lugar” da relação plena e definitiva 

(escatológica) com Deus, relação esta que comumente expressamos como “vida eterna”. 

Portanto, Reino de Deus é o “lugar” onde a vida é eterna.  

“Vida eterna é a vida do mundo futuro”, como diz o credo niceno, portanto, 
não só vida humana, mas a vida de tudo o que tem vida, “toda carne”, como 
se diz. Vida eterna só existe no reino de Deus. Ninguém tem ou recebe vida 
eterna apenas para si sem comunhão com as outras pessoas e sem comunhão 
com toda criação. “O reino de Deus” é, portanto, frente à vida eterna, o 
símbolo mais integral da esperança escatológica176.  

 

                                                 
175 Cf. MOLTMANN, J. A vinda de Deus, p. 147. 
176 Ibid., p. 147. 



63 
 

Se a história de cada ser humano está inserida na história humana, e esta está 

intimamente relacionada com o mundo, com o cosmos, então não há como pensar o objeto da 

esperança escatológica pessoal/individual prescindindo das dimensões histórica e cósmica. A 

experiência pessoal projeta-se para a expectativa cósmica; e neste intervalo, a humanidade se 

constitui protagonista dos acontecimentos que antecipam o cosmos vindouro anunciado na 

promessa como a nova criação de todas as coisas.  

A nova criação de todas as coisas aguardada pela escatologia cósmica é símbolo 

da história que se deseja alcançar pela experiência pessoal capaz de transformar a si e a 

sociedade em sinais e presença da realidade do Reino de Deus. “Não pode haver escatologia 

histórica sem escatologia cósmica, assim como não há escatologia pessoal sem a transformação 

das condições cósmicas da criação temporal”177.  

 

3.1. A escatologia histórica - esperança do Reino de Deus 

Insistir em uma escatologia histórica (como o aspecto positivo frente a uma 

escatológica apocalíptica) é pôr em evidência as mudanças e experiências necessárias para uma 

teologia encarnada. Migrar de uma leitura exclusivamente focada na destruição do mundo e no 

juízo divino para um messianismo político capaz de teologizar a história permite um diálogo 

entre a esperança escatológica e a experiência humana vivida na sociedade178. 

A história, iluminada pela fé bíblica, é concebida no horizonte escatológico da 

revelação final de Deus. A experiência da realidade que o ser humano vivencia na sociedade 

está ancorada na confiança de um propósito e cumprimento definitivos. “Apenas a ideia de um 

alvo definitivo da história torna suportável a experiência da transitoriedade de todas as 

coisas”179. A esperança de um bom término da história relativiza antigos carmas e a visão 

fatalista do destino do mundo. A nova experiência da história está marcada por uma escatologia 

(histórica) que não determina um fim para o curso dos dias, mas re-significa o éschaton para o 

definitivo.    

A escatologia teologicamente concebida mantém o reino de Deus e a glória divina 

como meta. Assim, o éschaton é concebido como desenvolvimento superando a concepção de 

interrupção e fim da história. Deste modo, extrapola-se a ideia do cumprimento legalista de 

                                                 
177 Ibid., p. 148. 
178 Cf. ibid., p. 149. 
179 Ibid., p. 150. 
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uma expectativa meramente apocalíptica, tendo em vista a plenificação de todas as coisas no 

reino prometido180.  

 

3.1.1. Cristo na história e o seu futuro 

A convicção na nova vinda de Jesus sustenta uma escatologia livre de mero 

entusiasmo apocalíptico ou utópico. A vida do Cristo é o ponto de partida para verificar 

existencialmente a chegada de um futuro prometido. 

A esperança no mundo futuro encoraja os seguidores de Cristo a perseverarem nos 

valores testemunhados por Ele. Este reino prometido desperta nos que creem a força e desejo 

de participar, com o Messias, do conflito entre o anunciado e inaugurado pelo Ressuscitado e o 

aqui e agora marcado pelos sofrimentos do presente. A participação no novum vindouro é 

consequência da vida em comunhão com o Cristo, implicada também na participação na sua 

luta.  

A esperança quiliástica181 baseia-se na morte, ressurreição e vinda de Jesus. A 

história do Messias não foi somente o pronunciamento daquilo que poderia acontecer, como 

que um prognóstico de um reino milenar; mas a promessa divina encarnada na vida da 

humanidade como esperança para o mundo. “O fato de Cristo ter vindo a este mundo e 

aparecido no Jesus crucificado e ressuscitado é a pressuposição escatológica da fé cristã como 

tal”182.  

A missão e o protagonismo de Cristo definiram o seu viver e, também seu morrer. 

Do mesmo modo, os seguidores, que em comunhão com Ele, participam da missão messiânica 

experimentam, igualmente, os sofrimentos oriundos da sociedade deformada. Contudo, espera-

se a ressurreição dentre os mortos e o adentrar-se no definitivo.  

Que esperança é despertada por essa comunhão vivida e sofrida com Cristo? 
É a esperança de participar da ressurreição e da vida de Cristo da mesma forma 
que na sua missão e no seu sofrimento: os que morrem com ele também 
viverão com ele183. 

                                                 
180 Cf. ibid., p. 150. 
181 Moltmann defende o quiliasmo escatológico em detrimento do meramente histórico. “Diferencio entre 
quiliasmo histórico, que é a interpretação quiliástica do presente político, eclesial ou histórico-universal, e o 
quiliasmo escatológico, que é uma expectativa futura no contexto escatológico do fim e da nova criação do mundo. 
O quiliasmo histórico é uma teoria de legitimação religiosa do poder político ou eclesiástico e se encontra à mercê 
das violências e decepções messiânicas da história. O quiliasmo escatológico, em contraposição, é uma imagem 
necessária da esperança na resistência, nos sofrimentos e exílios deste mundo. O quiliasmo deve estar firmemente 
embutido na escatologia. Solto no ar e tomado isoladamente, ele leva às catástrofes da história. Embutido, porém, 
ele dá força para sobreviver e resistir”. (cf. ibid., p. 213). 
182 Ibid., p. 215. 
183 Ibid., p. 215. 
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A esperança depositada na ressurreição de Cristo não está somente no reavivamento 

do corpo falecido. Jesus, no diálogo com Marta, diz que ele é a ressurreição e a vida em pessoa 

(Jo 11,25). Trata-se da elevação à condição de Senhor e da transformação no espírito que 

vivifica. O ressuscitado constitui-se de nova humanidade, destinado à vida definitiva sua 

história é ressignificada e confirmada em meio aos bem-aventurados. A humanidade submetida 

a essa experiência do Ressuscitado vive a expectativa de uma esperança vivificadora: 

ressuscitar com Cristo para viver com Ele.  

A ressurreição do Cristo dentre os mortos é mais que apenas a prolepse da 
ressurreição geral dos mortos e algo diferente desta, como ensina Wolfhart 
Pannenberg no cerne de sua teologia da história. “Se morremos com Cristo 
(isto é, no batismo), então cremos que também viveremos com ele” (Rm 
6,8)184. 

 

Paulo, escrevendo aos coríntios, diz que a morte é o último inimigo a ser destruído. 

A vitória da vida é promessa de um novo “mundo” em Deus. A ressurreição dos mortos é a 

última consequência do processo da nova criação inaugurada com o Cristo e sua vinda. Ele 

mesmo, “primícia dos que dormiram”, revela-se como guia para a vida em sua plenitude. Neste 

sentido, seguir os passos e a história de Jesus levaria ao universalismo da ressurreição. 

Diferentemente, João, no Apocalipse, sustenta que a ressurreição de Cristo e de seus fiéis são 

“antecipações” da grande ressurreição que acontecerá no juízo final. Assim, a ressurreição 

encontra-se subordinada (apocalipticamente) ao julgamento universal185.  

 

3.1.2. Os tempos finais da história humana 

As catástrofes acontecidas na sociedade sempre deram um tom apocalíptico 

aterrorizando a humanidade diante da concepção do fim do mundo. O tempo da guerra fria e a 

predação industrial da natureza destruindo espécies de plantas e animais, a catástrofe atônica 

de Chernobil e a morte silenciosa das vítimas da fome e epidemias, retratam alguns dos horrores 

das últimas décadas. Uma escatologia apocalíptica, diante destes e de outros fenômenos de 

calamidades, impulsiona uma ideia de “apocalipse” como fim, um exterminismo infértil que 

não proporciona transformação nem sustenta a esperança186.  

A tendência apocalíptica continua densa; as previsões apocalípticas ameaçadoras 

não provocam qualquer transformação na conduta e entendimento da história, conduz à 

                                                 
184 Ibid., p. 216. 
185 Cf. ibid., p. 216. 
186 Cf. ibid., 222. 
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concepção do exterminismo. Neste contexto, re-afirma o catastrofismo e alarmismo 

generalizado, promove a indecisão generalizada. As pessoas permanecem paralisadas, inertes 

ao espírito profético suscitador de novos rumos; nem chegam ao vigiar e orar, atitude mínima 

a fazer diante de tal desespero187.   

Diante das ameaças de um extermínio (quer nuclear, ecológico, destruição da terra 

ou fracasso econômico) impõe-se a necessidade de desvendar este ímpeto de tendência 

“apocalíptica” que asfixia a realidade. A escatologia apocalíptica deve sustentar o 

desmascaramento do uso mitológico de uma suposta teoria do apocalipse no tempo presente. 

Somente um conhecimento claro da situação em que nos colocamos, em que 
colocamos outras pessoas e a vida nesta terra capacita-nos a decidir se as 
categorias apocalípticas são apropriadas à sua interpretação ou não e o que 
disseram e o que dizem hoje as tradições judaicas e cristãs da esperança 
apocalíptica188.  

 

Em todo caso, o “fim do mundo” é um antigo tópico apocalíptico. Neste fim 

compreende-se também o “fim da história”; reconhece-se tal fenecimento nas vítimas reveladas 

no extermínio militar, social, ecológico e econômico: manifestação da verdadeira essência do 

mundo moderno189. Mesmo em meio a um clima de pessimismo e desânimo em relação ao 

futuro da humanidade, a escatologia histórica sustenta o pensamento religioso capaz de 

transformar e promover novas utopias em relação ao sentido da história. Uma verdadeira 

esperança no futuro vindouro integra a fé cristã à ação responsável no mundo190.  

É necessário distinguir entre apocalipsismo histórico e escatológico. O apocalipse 

escatológico sustenta a ação de Deus no mundo, no qual o juízo por Ele instalado abrange o 

nascimento de um novo mundo; diferentemente da interpretação apocalíptica de catástrofes 

histórico-universais e cósmicas que se findam no próprio acontecimento. O apocalipsismo faz 

parte da escatologia e não da história. Não há Reino de Deus sem o juízo sobre as atitudes da 

humanidade (a desumanidade). O renascimento do cosmo submete-se aos “ais do tempo final”; 

assim, a escatologia comporta o apocalipsismo191.    

As modernas interpretações apocalípticas dos tempos finais humanos são 
secularizações do apocalipsismo bíblico e têm em comum com este apenas a 
catástrofe, e não mais a esperança. Elas falam de um fim sem início e do juízo 
sem reino. Elas não difundem esperança nem resistência, mas medo e cinismo 
paralisantes. [...] O despertamento de Cristo dentre os mortos pressupõe a sua 

                                                 
187 Cf. ibid., p. 224. 
188 Ibid., 224. 
189 Cf. ibid., p. 239. 
190 Cf. DALEY, B. Origens da escatologia cristã. p. 308. 
191 Cf. MOLTMANN, J. A vinda de Deus, p. 247-248. 
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morte real e completa. O apocalipsismo cristão orienta-se nisto: o seu fim real 
foi o seu verdadeiro começo192.  

  

Diante das concepções de fim de mundo descritas pelos profetas no Antigo 

Testamento assinala-se o agir futuro de Deus em descontinuidade com a história precedente. A 

crise do juízo divino assume dimensões histórico-universais e cósmicas. A promessa constitui 

uma nova criação - um momento novo aberto ao vindouro. Assim, mesmo que o mundo criado 

pereça por causa de sua própria maldade, o Senhor permanece fiel à sua decisão criadora. A 

razão da esperança apocalíptica do fim do mundo não se refere a um otimismo vazio e ao 

sentimentalismo. É puramente a fé na fidelidade de Deus193.  

A vontade de Deus para a vida é maior que sua vontade para o juízo, o sim de 
Deus pesa mais que o não de Deus. “Deus é fiel e não pode negar a si mesmo” 
(2Tm 2,13). Por esta razão, os crentes percebem no não um sim oculto de Deus 
e sentem no juízo a sua graça vindoura e veem no acaso deste mundo o início 
de um novo mundo de Deus194.  

 

O Novo Testamento acentua a vinda do Cristo e a instalação de um novo Reino, 

proclama-se a proximidade messiânica. O falar e o viver de Jesus fundamentam este “tempo 

derradeiro” de uma expectativa apocalíptica, no qual o fim vindouro proporciona a 

transformação da opressão e injustiça à realidade evangélica. A fé cristã é primordialmente 

anunciada de modo escatológico na ressurreição e na exaltação. No despertamento de Jesus 

“dentre os mortos” inicia-se a vida no mundo futuro, ele como primícia inaugura o novum; na 

exaltação, o reino de Deus vindouro é instalado por Jesus, por sua morte e ressurreição. Vence 

o poder do pecado e confirma a promessa da nova criação195.  

O novo tempo tornou-se realidade com a ressurreição de Cristo. A transformação 

esperada para o nascente éon/período não ocorre somente no final do tempo deste mundo; já 

agora, em meio a ele, na comunhão de Cristo, a nova criação encontra seu destino no mundo 

redimido196. Sobrepõe ao velho éon, que ainda está percorrendo ao encontro do seu fim, um 

novo éon iniciado com a vinda de Cristo e a efusão do Espírito de Deus197. Assim sendo, diante 

das calamidades e injustiças deste mundo, a escatologia apocalíptica extrapola o exterminismo 

infértil e conduz à ideia de “apocalipse” como fim – catarse transformadora sustentada na 

esperança.  

                                                 
192 Ibid., p. 248. 
193 Cf. ibid., p. 250. 
194 Ibid., p. 250. 
195 Cf. ibid., p. 251. 
196 Cf. ibid., p. 251-252. 
197 Cf. ibid., p. 253. 
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3.2. A escatologia cósmica – vinda do novo céu e nova terra 

O futuro escatológico do ser humano funda-se na ressurreição dos mortos e na vida 

do mundo prometido. O mesmo Criador também redime suas criaturas. A humanidade é 

redimida em sua carne e sangue tendo em vista o Deus que será “tudo em todos” (1Cor 15,28). 

Não se trata de uma possível doutrina gnóstica da redenção; a ampliação da escatologia cristã 

a uma escatologia cósmica salvaguarda a unidade da história com o cosmo, no qual o mesmo e 

único Deus se revela como Senhor na redenção e na criação198.  

A escatologia cristã tem o seu fundamento na existência da morte e do 
despertamento de Cristo. Também a escatologia cósmica situa-se no quadro 
dessa esperança rememorada de Cristo: mediante a morte e o despertamento 
do universo, chega-se à esperada nova criação de todas as coisas e ao “novo 
céu e à nova terra”199.  

 

Assim como não há alma desvinculada do corpo, também a humanidade está 

associada a uma natureza e dela participa. A vida que habita a Terra insere-se no cosmo, o 

particular depende do todo. Por isso, a redenção dos seres humanos está vinculada à redenção 

de toda natureza. “Não pode haver vida eterna para os seres humanos sem a transformação das 

condições cósmicas da vida”200. A salvação do ser humano é pensada no contexto de um novo 

céu e uma nova terra. Há dependência e interação entre o presente na história e o futuro no 

cosmo201.  

 

3.2.1. A redenção do mundo criado 

Entender a redenção à luz da criação ou a criação à luz da redenção é uma decisão 

fundamental para sustentar a escatologia cósmica. Em ambos os casos a esperança desponta 

como mola mestra na articulação da origem do universo e da vida com o cosmo. O modo como 

se compreende a relação entre criação e redenção salvaguarda a identidade do definitivo 

anunciado por Deus. O futuro da criação encontra nesta reflexão o seu shabbat ou sua 

shechina202. 

No primeiro caso, a esperança escatológica da redenção existe apenas por causa do 

pecado e de suas consequências destrutivas. Trata-se de uma compreensão restauradora da 

escatologia (restitutio in integrum: restaurar à condição original); defende-se a ação da graça 

                                                 
198 Cf. ibid., p. 279. 
199 Ibid., p. 281. 
200 Ibid., p. 280. 
201 Cf. ibid., p. 280. 
202 Cf. ibid., p. 281. 
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como medida de emergência para solucionar o problema criado pelo pecado. A criação, perfeita 

desde o início, aguarda para o fim sua restauração. O que o pecado fizera perder, a graça repara 

como nova criação na forma como sempre foi e será. No segundo caso, a esperança da plenitude 

escatológica da criação transcende a redenção em relação ao pecado e suas consequências. 

Trata-se de uma compreensão escatológica da criação (incipit vita nova: infundir vida nova); 

de tal modo que a criação continua a desenvolver-se. Ela foi feita “no princípio” de uma história 

de Deus e chegará ao seu definitivo somente na “nova criação de todas as coisas”, a plena 

habitação de Deus nela203.  

A palavra “criação” faz pensar em um processo concluído. De modo inesperado se 

remete a uma situação original bem acabada e concluída, perfeita e paradisíaca. Por causa do 

pecado, a humanidade foi expulsa dessa condição e somente a graça redentora reconduz ao 

estado original, o paraíso. Impõe-se um drama para o cristão quanto à salvação, Será a ida dos 

pecadores para uma terra estranha (paraíso perdido) ou o retorno dos agraciados ao lar (paraíso 

recuperado)? “O pecado desvirtua a boa criação, a graça a restaura; no final, a criação existirá 

na sua forma original: ‘Eis que tudo é muito bom’”204. O risco de um “eterno retorno” desafia 

a escatologia cósmica, bem como uma concepção “circular” que defende o fim de tudo como 

retorno ao ponto de partida.  

“O fim das coisas corresponde ao princípio; pois Deus é o princípio e o fim 
das coisas. Logo, o começo das coisas no princípio também corresponde à 
restauração das coisas no fim”. Assim, como tudo precede do Deus único, 
assim também tudo retornará ao Deus único. O fim e o começo correspondem 
um ao outro205.  

 

Esta compreensão limita a esperança a uma repetição (restrita a uma reprodução do 

que era na origem), a única coisa que ocorrerá no fim é a restauração do início. Nesse círculo, 

a salvação se repetiria por toda a eternidade. Pensar a história de Cristo em seu Mistério Pascal 

e o definitivo prometido por ele provoca um êxodo deste círculo; supõe sustentar uma 

escatologia experimentada na libertação tanto individual como cósmica. O Crucificado exclui 

a próxima queda. A graça inaugurada pelo Ressuscitado abole o pecado e a morte.  

A esperança baseada na experiência da libertação não está direcionada para a 
“restauração” da criação original, mas para a sua plenitude definitiva. A 
experiência da redenção do poder do pecado leva à esperança da plenitude da 
criação da glória. Este fim certamente “corresponde” ao início, na medida em 
que o princípio é plenificado e substituído por alguma outra coisa. Mas o fim 

                                                 
203 Cf. ibid., p. 282. 
204 Ibid., p. 282-283. 
205 Ibid., p. 283. 
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é muito mais do que o princípio era. No fim, a esperança está bem mais 
avançada do que no início206. 

 

A “plenitude da criação” aguardada para o fim aparece inacabada no início da 

criação. O conceito hebraico “muito bom” dado no relato do Gênesis traz em si o significado 

de estar em “conformidade” com o desejo do Criador e não o “perfeito e acabado” da cultura 

grega. O shabbat da criação é mais do que “muito bom”, aponta para a glória futura; é como 

promessa de um futuro definitivo semeado já na criação inicial207. 

A criação encontra-se aberta para o futuro; na creatio ex nihilo inicia-se uma criação 

temporal e também sua restauração. A história redentora não começa com a queda no pecado, 

mas com o tempo208; já na origem a vida está projetada para a eternidade. Com o início da 

criação dá-se princípio ao tempo e nesse uma promessa de plenificação da criação para o futuro 

- uma transição da vida temporal para a vida eterna (escatologia pessoal), da história para o 

reino eterno (escatologia histórica) e da criação temporal para a nova criação de um mundo 

eterno divinizado/definitivo (escatologia cósmica)209.  

A escatologia está afinada pelo tom da atualização e do retorno, não como 
restitutio in integrum, e sim como renovation omnium. Por esta razão, o 
decisivo é relacionar a categoria escatológica novum de tal maneira com a 
categoria da repetição que o inicio fique suspenso e preservado no fim e a 
plenitude restaure tudo o que já existiu210.  

 

A escatologia é sustentada pela esperança da vinda do novum, na qual tudo será 

reconstruído em nova forma. O totalmente novo não será algo que abone o lugar do céu e da 

terra, mas uma nova criação que implique a antiga para um “eis que faço tudo novo” (Ap 21,5). 

O definitivo aguardado deposita sua esperança não somente no retorno do shabbat de Deus, 

mas na plenitude da shechina escatológica.  

O shabbat da criação inicial é promessa da plenitude de Deus no tempo. Os seis 

dias apontam para o sétimo, no qual o Criador abençoa sua obra na presença repousante sobre 

nela. Na primeira criação, o shabbat vincula este mundo ao mundo vindouro da shechina – o 

cumprimento da promessa. “A shechina escatológica é o shabbat plenificado nos espaços do 

                                                 
206 Ibid., p. 284. 
207 Cf. ibid., p. 284. 
208 “Agostinho, todavia, tem razão ao fazer com que o tempo inicie com a criação e não a criação no tempo. Se 
Deus não criou o mundo no tempo, mas junto com o tempo, então a criação é uma creatio mutabilis e um sistema 
aberto para o futuro, e não um sistema fechado, completo em si mesmo”. (ibid., p. 284-285). 
209 Cf. ibid., p. 285. 
210 Ibid., p. 285. 
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mundo”211. Deste modo, há uma relação entre o início e a plenitude; a criação é feita nova para 

comportar a “nova Jerusalém” e tornar-se a shechina de Deus212. 

No shabbat, a criação tem junto a si, desde o início a promessa concreta da 
sua plenitude. Na shechina escatológica, a nova criação acolhe dentro de si 
toda a primeira criação como seu anuncio e prelúdio e a plenifica. A criação 
começa junto com o tempo e será plenificada no espaço. A própria 
temporalidade da primeira criação é sua promessa e sua abertura para a criação 
nova e eterna213.  

  

O repouso acolhido no shabbat permanece como desejo de Deus frente à inquietude 

histórica dos anseios de paz. Há uma unidade entre o tempo (shabbat) e o espaço (shechina) da 

atuação da presença de Deus. A plenitude deste tempo habitou o mundo na “palavra” feita 

carne, o Emanuel. Contudo, a história se “plenifica” na presença da shechina definitiva. O 

shabbat temporal conduz à shechina escatológica. Cristo, vivendo o messianismo, chama a si 

os crucificados (cansados e sobrecarregados) para dar-lhes o “repouso” divino; deste modo, o 

“cumprimento” do shabbat messiânico do “ano de graça do Senhor” é esperança da shechina 

prometida, figura da ressurreição da humanidade (Lc 4,18-21)214.   

 

3.2.2. O mundo em plenificação 

Desde Ireneu, passando por Agostinho e Gregório, por Tomás e toda teologia 

medieval, a dogmática católica sustenta a doutrina da transformação, e não destruição, 

diferentemente da ortodoxia luterana que, fundamentada pela teologia de Johann Gerhard, 

acreditou por um século, não na transformação, mas na destruição como destino último do 

mundo215. Assim, após o julgamento ocorrerá o fim total deste mundo e assim, instalará o novo 

ambiente dos seres humanos – o céu, no qual se situa Deus216. 

                                                 
211 Ibid., p. 286. 
212 Cf. ibid., p. 286. 
213 Ibid., p. 286. 
214 Cf. ibid., p. 287. 
215 “Os teólogos luteranos do século XVII pensaram não só no desaparecimento ‘desse mundo (éon)’, mas também 
na destruição da criação terrena. O mundo foi criado como Céu e Terra, mas restará apenas o Céu dos bem-
aventurados e o inferno dos condenados. A Terra será dispensada e destruída. Com “destruição” tem-se em mente 
não só a destruição de uma forma ímpia do mundo, mas literalmente a sua reductio in nihilum como inversão de 
sua creatio ex nihilo, ou seja, a reversão do processo de sua criação. Sendo a criação originalmente o movimento 
do não-ser para o ser, a escatologia torna-se o movimento do ser para o não-ser. De acordo com a nossa linguagem, 
essa concepção não pode ser chamada de apocalíptica, mas de exterminista”. (ibid., p. 290). 
216 Cf. ibid., p. 288-290.  



72 
 

A teologia reformada do século XVII insistiu na constante fidelidade de Deus à sua 

criação e às suas leis, em contrapeso à teologia luterana que sustentou, no mesmo período, uma 

liberdade total de Deus em relação à sua obra217.  

Não pode haver nenhuma annihilatio, mas apenas uma transformatio mundi: 
“Depois do juízo, sucederá o fim deste mundo (...) quando Deus destruirá com 
fogo o atual estado do mesmo, ou seja, não destruirá o próprio mundo, mas 
produzirá um novo mundo a partir do velho, um novo Céu e uma nova Terra 
do tipo imperecível”218.  

 

A destruição do mundo atingirá não só a forma, mas também a substância temporal 

capaz de pecado e morte. A nova criação transformada se afirma nova não só em relação a estes 

males, mas também imperecível e eterna em relação à primeira criação temporal. A expressão 

transformatio torna-se insuficiente para conceber uma transformação até nos fundamentos do 

mundo. Tendo em vista a fidelidade de Deus à sua criação, o que foi por ele criado não restringe 

a sua liberdade de plenificar o temporal numa eternidade. Trata de transformação escatológica 

- de caráter radical – em que as condições transcendentais e o próprio fundamento do mundo 

são transformados219.  

O relato da criação sinaliza o ser humano como partícipe da natureza divina; 

herdeiro na concepção da divinização do mundo. No Verbo feito carne, Deus tornou-se homem, 

para que a humanidade seja divinizada. Isso não constitui transformação dos seres humanos em 

deuses (um endeusamento), “mas a sua participação nas propriedades e nos direitos da natureza 

divina pela comunhão com o Deus-ser humano Cristo”220. Mais do que uma metáfora, a 

“filiação divina” expressa o parentesco com o Pai-Criador e a participação nos bens salvíficos 

inaugurados por Cristo. A imperecibilidade e imortalidade dos seres humanos afirmam-se na 

graça de transcender-se/transformar em nova criatura; a salvação extrapola e vence o pecado e 

a morte221.  

A fé cristã sustenta uma estreita ligação entre a pessoa e toda a natureza cósmica. 

Esta relação se afirma hipostática; uma realidade permanente, concreta e fundamental 

apresentada, por um lado, na natureza cósmica comum a todas as pessoas; por outro, nas 

hipóstases humanas existentes na comunhão com todas as criaturas. De tal modo, a natureza 

                                                 
217 Cf. ibid., p. 291. 
218 Ibid., p. 291. 
219 Cf. ibid., p. 293. 
220 Ibid., p. 293. 
221 Cf. ibid., p. 293-294. 
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está integralmente destinada à glória; assim sendo, tanto o ser humano quanto a natureza, como 

um todo, gozam da promessa de vida redimida, transfigurada e divinizada222. 

Com a redenção em relação ao pecado, o resplendor dessa glória retoma. Se à 
redenção em relação ao pecado está ligada também a redenção da criatura 
aflita em relação à transitoriedade, então toda criação redimida vem à luz da 
verdade de Deus e é divinizada. A imagem e semelhança de Deus não consiste 
em algo que diferencia os seres humanos da natureza não-humana, mas 
justamente em algo que os une hipostaticamente como tudo o que tem vida e 
com todo o cosmo223.  
 
 

A crítica a essa unidade hipostática resulta da abordagem da divinização do cosmo, 

no qual a concepção do novo céu e nova terra se limitaria a uma espiritualização ou 

impregnação espiritual do cosmo. Todavia, “O que quer que suceda com a pessoa acaba 

atingindo também a natureza; o que quer que redima a pessoa acaba redimindo também a 

natureza. Por essa razão, uma salvação das pessoas sem a salvação da natureza cósmica é 

impensável”224. 

A esperança de uma terra totalmente plenificada extrapola a ideia de um “mundo 

espiritualizado” pela união hipostática das pessoas com Deus. O novo céu e nova terra 

encontram sua plausibilidade na interpretação da morte e ressurreição de Cristo. A posse da 

shechina, dada como promessa, parte da transformação das realidades e expectativas 

experimentadas na limitação humana no novum inaugurado e revelado à humanidade pelo 

ressuscitado.   

 

3.2.3. A eternidade e a presença de Deus no mundo 

O reino vindouro anunciado por Cristo é entendido nas primeiras comunidades 

como o fim do tempo e o inaugurar de uma vida definitiva. Segundo Paulo (1Cor 15,52), como 

num piscar de olhos, a eternidade de Deus se faz presente. Este último dia é simultaneamente a 

presença plena da eternidade no tempo. João (Ap 10,6) descreve a vinda daquele que vive por 

toda eternidade para colocar fim ao próprio tempo e realizar, em plenitude, o dado como 

promessa. Ambos resgatam o mistério de Deus anunciado pelos profetas na história da salvação 

e referem-se ao Cristo de Nazaré como primícia e confirmação do prometido.  

                                                 
222 Cf. ibid., p. 294. 
223 Ibid., p. 294-295. 
224 Ibid., p. 295. 
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O mysterium de Deus anunciado é a plenificação da história e da criação eterna. 

Nele, o próprio Criador aparece em sua criação de modo a realizar e estender seu domínio sobre 

todo o mundo. A eternidade aparece no tempo e a onipresença no espaço. Assim, o temporal 

torna-se eterno e o espacial é transformado em onipresente225.  

Por essa razão, “o tempo não mais existirá”; ele será suspenso, cumprido e 
transformado pela eternidade da nova criação. Não se trata da eternidade 
absoluta de Deus mesmo, mas da eternidade relativa da nova criação, que tem 
participação na eternidade absoluta de Deus226.  

 

O tempo se origina da eternidade; no ato da criação inicia-se um antes ou depois, 

um futuro, presente e passado. Enquanto os que habitam o céu estão num tempo eônico, na 

terra o tempo transitório é marcado pela morte. A criação situa-se na contingência do 

provisório. Por ser temporal está passível de transformação, é um sistema temporalmente aberto 

à salvação (ou à destruição). A eternidade de Deus revela um tempo sem início e sem fim, sem 

antes e depois. Neste horizonte situa-se o próprio tempo terreno, que em suas possibilidades 

construtivas se afirma como o tempo da promessa. 

A essência e o desígnio do tempo é o futuro. Ele já ‘estava’ no princípio como 

habitação e promessa do Criador. A criação completada no sétimo dia aponta para isso: o criado 

estará incompleto enquanto não repousar em Deus. Assim, o shabbat conserva, 

escatologicamente, o lugar reservado para a shechina definitiva. O repouso do shabbat é a 

promessa instituída da plenitude na shechina. Deste modo o Criador abençoa a sua criação227.   

Deus criou todas as coisas de forma dual, somente o shabbat é singular. Por 
isso, o shabbat espera seu parceiro, que, de acordo com a concepção judaica, 
é o povo histórico de Israel, ao qual vem a “rainha Shabbat” a cada sétimo dia 
para casar-se com ele. [...] O shabbat é a shechina de Deus no tempo. A 
shechina é o shabbat do Deus no espaço228. 

 

Assim como o tempo original brotou da resolução da criação e do auto-

restringimento de Deus, assim se espera que o instante escatológico brote da resolução da 

redenção e do auto-desrestringimento de Deus nela contido. Deste modo, “o fim do tempo é a 

inversão do princípio do tempo”229; no qual toda a criação temporal se transforma em criação 

eterna, participando da eternidade de Deus230.  

                                                 
225 Cf. ibid., p. 302. 
226 Ibid., p. 302. 
227 Cf. ibid., p. 304-305. 
228 Ibid., p. 305. 
229 Ibid., p. 316. 
230 Cf. ibid., p. 316. 
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O shabbat e a shechina vislumbram a nova criação; determinada a uma nova 

presença de Deus. Neste “novo éon, surgirá também uma perichôresis recíproca entre 

eternidade e tempo, de tal modo que se poderá falar, por um lado, de ‘tempo eterno’ e, por 

outro, de ‘eternidade plena de tempo’”231. O próprio Criador habita e encontra nela seu repouso. 

Não permanece contraposto à criação, mas perpassa o mundo com sua presença divina. O 

definitivo prometido será perpassado pela presença divina e terá parte na plenitude de Deus232. 

Diante da total revelação do mysterium, não somente o tempo se extingue, mas a 

dimensão de espaço perde sua constituição. À medida que “modifica-se a presença de Deus 

frente à sua criação, modifica-se também o espaço de sua criação”233. Assim como o tempo 

torna-se eternidade diante do shabbat escatológico, na shechina manifesta-se a onipresença 

divina. O novo céu e a nova terra não existem distanciados de Deus; o Criador é entendido 

como supratemporal. O espaço é limitado e limita; impõe um distanciamento. Já a eternidade 

afirma-se como “presença” ilimitada. Deus é o próprio autor da eternidade; nela Ele se afirma 

como presença e limitação (cedendo espaço para um outro que não seja eterno). O espaço 

constituído na e para a criação existem diante de Deus e com ele, por isso se torna divino234.  

Deus restringe a sua eternidade para tomar tempo para a sua criação e conceder 
tempo a ela. Analogamente ele restringe a sua onipresença, para deixar lugar 
para a sua criação e preparar-lhe espaço. Disso resulta a distância entre Deus 
e a criação e a relação face a face de Deus com ela. Deus recolhe-se, para 
permitir que exista um outro fora e diante dele235.  

 

A criação é o espaço possível para a liberdade. As criaturas existem em conjunto, 

formam sociedade; por isso, precisam de tempo e espaço para mover-se em suas escolhas. Não 

existe liberdade subjetiva sem espaços sociais. Eles oportunizam as relações entre a pluralidade 

das pessoas (e com o próprio Deus). O espaço caracteriza-se por presenças e ausências; nele 

torna-se possível aproximar-se e afastar-se, abrir-se ou fechar-se às criaturas e ao Criador. 

Torna-se improvável um “espaço individual”, fechado em si e seus limites; o “espaço comum” 

constitui o espaço social das auto-expansões recíprocas e da comunhão com toda a criação236.  

Este espaço define-se como limitado, refere-se ao mundo finito inserido no infinito 

de Deus. A promessa de habitar “para sempre” torna a esperança escatológica; assim, no 

histórico da criação a proteção e assistência do Senhor encontram a plenitude do espaço na 

                                                 
231 Ibid., p. 317. 
232 Cf. ibid., p. 317-318. 
233 Ibid., p. 318. 
234 Cf. ibid., p. 318-319. 
235 Ibid., p. 319. 
236 Cf. ibid., p. 323-324. 
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presença divina. A revelação da glória de Deus associa-se à shechina; não se trata meramente 

de um retorno “ao princípio” ameaçado pelo limite do tempo e espaço; mas de um definitivo 

anunciado pelo novo céu e nova terra.   

A eternidade, própria de Deus, concede às criaturas tempo eterno e espaço 

ilimitado. Uma communicatio idiomatum cósmica insere o ser humano numa comunhão 

recíproca nas qualidades entre o transitório e a vida eterna. “As criaturas têm parte nas 

qualidades divinas da eternidade e da onipresença, do mesmo modo que o Deus residente 

partilhou e tomou sobre si o tempo aprazado e o espaço limitado daquelas”237. Assim, no 

definitivo prometido, cessa-se para as criaturas o tempo da distância de Deus e da 

transitoriedade e inicia-se a vida divina; cessa-se, também, o espaço do distanciamento e 

inaugura-se a presença eterna na onipresença de Deus238.  

 

3.2.4. O templo cósmico – A shechina de Deus 

A manifestação plena do novum prometido equivale à metáfora da cidade de Deus. 

O centro da nova criação corresponde à imagem cósmica de um mundo integralmente de Deus. 

O próprio Senhor habita neste mundo divino e o constitui sua morada. O livro do Apocalipse 

refere-se a este lugar como a Jerusalém celestial (Ap 21,1-22,5).  

A Jerusalém terrena denota uma ambivalência. Se por hora, os primeiros cristãos a 

entendem como a cidade da paixão e morte de Jesus; nela as aparições pascais despertam para 

a esperança. O ressuscitado aparece às mulheres e as enviam a anunciar aos discípulos a 

mensagem do despertamento. Do lugar da conspiração e desilusão afirma-se o poder de Deus 

que vence a morte239.  

A esperada Jerusalém celestial refere-se à comunidade dos justos chamados à 

liberdade da “cidade vindoura”. Simboliza a nova criação, a habitação de Deus. Os cristãos são 

cidadãos deste reino vindouro; peregrinam neste mundo aguardando a redenção definitiva. 

Diante da realidade aguardada, a sociedade ímpia (a atual Babilônia e Roma), desafia o fiel a 

engajar-se num profetismo e tomar consciência de herdeiro e co-participante desta nova 

criação240. 

Contudo, para os cristãos com esperança apocalíptica não há, nesta era 
passageira, nenhuma “cidade permanente” e, nesta era ímpia, nenhuma 

                                                 
237 Ibid., p. 330. 
238 Cf. ibid., p. 329-330. 
239 Cf. ibid., p. 331. 
240 Cf. ibid., p. 332. 
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“cidade sagrada”. Se Cristo realmente ressuscitou, então o seu túmulo está 
vazio. [...] Por viverem totalmente na expectativa do reino vindouro, para eles 
“toda pátria torna-se terra estrangeira e toda terra estrangeira torna-se pátria”, 
como diz a Carta a Diogneto (cap.6). Os cristãos não pertencem a nenhum 
povo e, por isso, provêm de todos os povos241.  

 

A cidade de Deus contrapõe-se à figura da Babilônia. Se outrora as pessoas 

almejavam tomar o céu no anseio de conquistá-lo; agora com a promessa afirmada no 

ressuscitado, a realidade celeste torna-se acessível - por graça - aos seres humanos. O Cristo 

assegura a presença de Deus que extrapola a dimensão espaço-temporal; todos devem “adorá-

lo em espírito e verdade” (Jo 4,24). O livro do Apocalipse narra a Jerusalém celestial como a 

Roma reparada das hipocrisias.  

A nova Jerusalém é o paraíso, o templo santo. Nela, cumpre-se o ideal da cidade 

como lugar em que o novo céu e nova terra ocupam a centralidade do aguardado como 

promessa de Deus. O templo cósmico abriga as realidades dos símbolos apocalípticos. “O 

templo torna-se o lugar em que a presença de Deus torna morada e onde se pode ver a face de 

Deus”242. A glória de Deus resplandece e ilumina o universo a partir de seu “trono”; nesse 

templo cósmico, a presença divina aproxima céu e terra formando uma nova realidade243.  

A cidade de Deus é a perfeita “cidade-jardim”. Nela retornam a abundância 
da vida e a beleza do jardim do Éden; todavia, ela é mais do que apenas o 
paraíso recuperado. Como cidade, ela preenche a necessidade e o anseio 
humano de construir um lugar de moradia próprio para a comunhão e a cultura 
humanas244.  

 

A nova Jerusalém contém o jardim do Éden (Gn 22,1ss) e constitui uma imagem da 

harmonia perfeita entre a vida humana e natureza. Como cidade de Deus, ela plenifica a história 

da humanidade desvirtuada desde a queda no pecado. A metáfora bíblica do fratricídio de Caim 

contra Abel, o pastor nômade assassinado pelo construtor de cidades (Gn 4,17), encontra na 

“cidade-jardim” a sua conformidade. O antigo ideal da polis, defendido e aguardado por muitos 

povos, cumpre-se na cidade de Deus245.  

A cidade de Deus é a própria cidade-templo. “A nova Jerusalém não necessita de 

templo como casa especial de Deus, porque a cidade toda está repleta da presença imediata de 

Deus e de Cristo”246. A compreensão de templo evoca uma área delimitada com a finalidade de 

                                                 
241 Ibid., p. 333. 
242 Ibid., p. 335. 
243 Cf. ibid., p. 335. 
244 Ibid., p. 337. 
245 Cf. ibid., p. 337. 
246 Ibid., p. 338. 
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separar o santo do profano, na cidade escatológica de Deus esta separação é abolida. Não há 

limitação para a habitação de sua glória. Do mesmo modo, não se justifica a necessidade da 

religião; a própria cidade é a plenitude e o fim do religare247.  

A cidade prometida não se assemelha a nenhuma cidade terrena ou templo terreno. 

A nova Jerusalém esperada cumpre a nova criação. A shechina de Deus torna-se onipresente e 

transpõe os limites espaciais. O novo céu e a nova terra afirmam sua definitividade na habitação 

imediata, onipresente e eterna de Deus e de Cristo.  

O mais importante na nova Jerusalém e nos novos povos de Deus é a nova 
presença de Deus, que consiste na habitação de sua glória não-mediada e 
imediata. A presença residente de Deus torna o Céu e Terra novos e perfaz o 
aspecto propriamente novo na nova Jerusalém. Deus “habitará” com eles. Isso 
é a shechina cósmica248. 

 

O futuro esperado se cumpre na presença imediata de Deus que impregna tudo. O 

historicamente prometido e aguardado apenas para um povo e num templo, é confirmado no 

Cristo para toda a humanidade. No Espírito de Ressuscitado, será possível contemplar face a 

face sem ter de morrer. A cidade santa une céu e terra; a realidade celeste perpassa a terrena. 

Assim, o que no templo terreno está presente de modo limitado e mediado, no novum se 

apresenta de modo ilimitado e não carece de qualquer mediação. A habitação escatológica de 

Deus manifesta sua santidade e glória em todas as coisas249. 

A escatologia cósmica adquire uma dimensão teológica e estética. Deus mesmo é a 

fonte da luz e tudo que perpassa por ele reveste-se de brilho. A glória definitiva consiste 

exatamente na manifestação do esplendor divino de forma inesgotável. Nas últimas visões do 

Apocalipse, o céu desce sobre a terra e a transforma na cidade que comporta o paraíso. Essa 

cidade torna-se lugar aberto a todos; no qual a shechina de Deus encontra o seu repouso 

definitivo. Neste repouso, toda a criação encontra seu sentido e felicidade eterna250.  

 

3.3. Conclusão  

A vida futura, fundada no Mistério Pascal, é realidade a ser construída. O novum 

prometido é alcançado na vivência da justiça e na formação da sociedade humanizada. 

Moltmann sustenta que existe uma força positiva, que motiva as pessoas a caminharem rumo a 

                                                 
247 Cf. ibid., p. 338. 
248 Ibid., p. 340. 
249 Cf. ibid., p. 340. 
250 Cf. ibid., p. 341. 
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um horizonte novo, no qual o fim - que não está dado – realiza-se na humanização do ser 

humano destinado à plenitude em Deus.  

A finalidade da criação é a glória de Deus. Glorificar significa alegrar-se com a 

existência do Criador e com a própria existência. Somente nele as criaturas encontram seu 

definitivo, deleitam-se de sua presença sagrada. No reino vindouro, a glória de Deus supera os 

sofrimentos deste mundo e torna a criação co-participante da graça. Na parusia, juntamente com 

o Ressuscitado que supera o poder da morte, a humanidade desperta para a vida permanente.  

O ser humano, à luz da escatologia, é marcado pela historicidade; seu destino pauta-

se pela finitude de sua presença no mundo. O acontecimento pascal ressignifica o agir do fiel 

em vista da promessa da vinda do novo céu e nova terra. A esperança do reino vindouro 

extrapola a dimensão histórica e inaugura o cosmo como plenificação da presença de Deus. Em 

Cristo encontramos a expressão da presença e eternidade de Deus no mundo.  

Toda criação destina-se à completude, à definitividade. A plenitude da criação não 

se esgota no temporal; há um inaudito inaugurado com a destruição da morte que abre espaço 

para um novo prometido de um mundo “divinizado”. O Criador compartilha a vida eterna; sua 

criação participa da vida divina. Não se trata apenas de transcender a morte; mas, já aqui, a vida 

humana se coloca a serviço de um avivamento e renascimento garantido pelo Cristo.  

A Ressurreição de Cristo desdobra a perspectiva escatológica da redenção de todo 

o cosmo. A transição da história para o reino eterno e da criação temporal para a nova criação 

de um mundo eterno plenificam o sentido da promessa de Deus para a humanidade. A festa da 

alegria eterna está preparada e todas as criaturas, por vontade divina, são destinadas à 

glorificação.  
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Conclusão Geral  

 

 

 

Com esta dissertação nos propomos a realizar uma reflexão sobre a esperança e o 

quanto esta virtude ilumina a escatologia. Na elaboração do projeto de pesquisa tínhamos como 

propósito dar razões de esperança aos cristãos frente ao momento último da existência humana. 

Tratava-se da leitura da escatologia da pessoa sob o ponto de vista da esperança. Como encarar 

a morte e o luto? A tradicional compreensão dos novíssimos contribui para uma fé madura que 

impulsione uma ética e vivência cristã? Que significado tem nossa esperança na vida eterna e 

o que é possível dela esperar? 

Bernardo, abade do séc. XII, já destacava a importância de compreendermos Deus 

como vindouro. No sermão “o Verbo de Deus virá a nós” afirma a primeira e a segunda vinda 

de Cristo e apresenta uma catequese sobre a vinda intermediária. Esta terceira vinda desperta-

nos à vigilância da chegada do Senhor. A promessa da nova Jerusalém pressupõe testemunho 

de verdadeiro cristão. A esperança se caracteriza como força positiva que impulsiona o agir do 

cristão ao definitivo, dado por promessa.  

No decorrer da pesquisa, nossa compreensão alargou-se tornando necessário 

redimensionar os objetivos do projeto. Fomos capazes de perceber uma profunda relação entre 

a escatologia da pessoa, histórica e cósmica. O ser humano está em constante relação com os 

outros e com o mundo. A vinda do Reino definitivo pressupõe um fim. Não meramente um 

extermínio, mas uma transformação a exemplo do crucificado que é ressuscitado. O fim da 

humanidade depara-se com o fim da própria história e do cosmo.  

Jürgen Moltmann sente-se interpelado por seu contemporâneo Ernst Bloch e pela 

conjuntura de seu tempo. Bloch defende uma esperança ateia; sustenta o futuro possível na 

capacidade humana de trabalhar a própria matéria; assim, antecipando nela, o que ainda não se 

tornou realidade, mas que pode tornar-se. Desse modo, Deus não passaria do ideal que nós 

mesmos gostaríamos de ser. Uma vez desfeito o engano, resta nos assumir o mundo como nosso 
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e abandonarmos a vã esperança de um outro mundo - que segundo o então judeu-marxista, não 

existe. 

Moltmann, mais que responder a Bloch, dirige-se aos cristãos. Recupera o Deus-

Esperança das Escrituras e o significado da promessa no discurso teológico-cristão. Aborda a 

esperança na ressurreição como o definitivo. O que ela anuncia não pode ser fruto da construção 

do reino de transição, e sim, da promessa. O cumprimento final cabe ao Criador. O novum 

prometido no despertamento do Cristo permanece como vindouro. A fé na ressurreição é 

entendida como promessa de Deus tendo em vista o Reino inaugurado pelo Ressuscitado.  

Não se entende a escatologia cristã como um discurso aterrorizador sobre os 

novíssimos. Implica a realidade histórica, visando transformá-la. Articula-se a cristologia com 

a escatologia. Há um deslocamento do objeto de estudo: já não se concentra mais nas coisas 

últimas e, sim, no último/definitivo, no futuro absoluto, no éschaton. Cristo personifica as coisas 

últimas. O fim e sentido último da história estão afirmados em Jesus. O ressuscitado é a nossa 

esperança (cf. Cl 1,27).  

O novo caracteriza se pela indefinição no plano do “já-dado” e do “já-acontecido”. 

O novo de todas as coisas é promessa aberta pelo Ressuscitado. Não se trata da definição cabal 

do que será. Se assim o fosse, seria antecipação, prolepsis (como diria Pannenberg). Moltmann 

reafirma que Deus será tudo em todos; porém não sabe como definir, não faz ideia do que se 

trata e por isso espera e confia na promessa.  

A esperança atribui significado decisivo à história e à própria revelação. Inscreve-

se sob o signo da promessa e da sua realização progressiva. O definitivo ainda não está dado, 

mas apresenta-se sob a perspectiva do vindouro. A esperança inaugurada na cruz e ressurreição 

de Cristo torna-se promessa de novos céus e nova terra. 

Em Cristo se confirma a promessa de Deus. O cumprimento dessa promessa só pode 

ser apreendido na esperança; encontra seu fim no futuro aberto pelo ressuscitado. O inaugurado 

por Ele aponta uma realidade que permanece sempre nova e sustenta seus seguidores a fazerem 

o mesmo caminho. Assim, podemos afirmar como Moltmann: “no fim, o começo”. O fim é o 

começo, contudo como o novo. O novo não é propriamente o começo a partir do nada, mas 

pressupõe o antigo, ainda que totalmente transformado ou transfigurado – a exemplo do 

Ressuscitado. O mesmo Deus foi tudo em todos no princípio, no começo; também será tudo em 

todos no novo começo. Não se trata de mero recomeço, que teria assim um possível término; o 

novum - fruto da esperança - aponta para o definitivo. 
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A contribuição desse autor para a escatologia cristã é inegável. Na espera da vinda 

de Cristo vivem os cristãos e professam isso em cada celebração eucarística: “anunciamos 

Senhor a vossa morte e proclamamos a vossa ressurreição, vinde Senhor Jesus”! O autor 

recupera o que quase já tínhamos esquecido: professamos na fé a segunda vinda de Cristo e ao 

mesmo tempo devemos nos comprometemos com ela. O definitivo é a plenitude de Deus. É a 

festa da alegria divina, na qual será possível compaginar o verdadeiro amor da Trinidade com 

o humano e toda a criação.  
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ANEXO 1 

 

Dos Sermões de São Bernardo, abade251                                                            

 

(Sermo 5 in Adventu Domini, 1-3: Opera omnia, Edit. cisterc. 4 [1966], 188-190) 

(Séc. XII) 

 

O Verbo de Deus virá a nós 

 

Conhecemos uma tríplice vinda do Senhor. Entre a primeira e a última há uma vinda 

intermediária. Aquelas são visíveis, mas esta, não. Na primeira vinda o Senhor apareceu na 

terra e conviveu com os homens. Foi então, como ele próprio declara, que viram-no e não o 

quiseram receber. Na última, todo homem verá a salvação de Deus (Lc 3,6) e olharão para 

aquele que transpassaram (Zc 12,10). A vinda intermediária é oculta e nela somente os eleitos 

o vêem em si mesmos e recebem a salvação. Na primeira, o Senhor veio na fraqueza da carne; 

na intermediária, vem espiritualmente, manifestando o poder de sua graça; na última, virá com 

todo o esplendor da sua glória. 

Esta vinda intermediária é, portanto, como um caminho que conduz da primeira à 

última; na primeira, Cristo foi nossa redenção; na última, aparecerá como nossa vida; na 

intermediária, é nosso repouso e consolação. 

Mas, para que ninguém pense que é pura invenção o que dissemos sobre esta vinda 

intermediária, ouvi o próprio Senhor: Se alguém me ama, guardará a minha palavra, e o meu 

Pai o amará, e nós viremos a ele (cf. Jo 14,23). Lê-se também noutro lugar: Quem teme a Deus, 

faz o bem (Eclo 15,1). Mas vejo que se diz algo mais sobre o que ama a Deus, porque guardará 

suas palavras. Onde devem ser guardadas? Sem dúvida alguma no coração, como diz o profeta: 

Conservei no coração vossas palavras, a fim de que eu não peque contra vós (Sl 118,11). 

Guarda, pois, a palavra de Deus, porque são felizes os que a guardam; guarda-a de 

tal modo que ela entre no mais íntimo de tua alma e penetre em todos os teus sentimentos e 

costumes. Alimenta-te deste bem e tua alma se deleitará na fartura. Não esqueças de comer o 

teu pão para que teu coração não desfaleça, mas que tua alma se sacie com este alimento 

saboroso. 

                                                 
251 Liturgia das Horas, v. I, p. 137-138.  
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Se assim guardares a palavra de Deus, certamente ela te guardará. Virá a ti o Filho 

em companhia do Pai, virá o grande Profeta que renovará Jerusalém e fará novas todas as coisas. 

Graças a essa vinda, como já refletimos a imagem do homem terrestre, assim também 

refletiremos a imagem do homem celeste (1Cor 15,49). Assim como o primeiro Adão contagiou 

toda a humanidade e atingiu o homem todo, assim agora é preciso que Cristo seja o senhor do 

homem todo, porque ele o criou, redimiu e o glorificará. 
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ANEXO 2 

 

Da carta aos Hebreus (6, 9-20). 

Mesmo falando assim, estamos convencidos de que vós, caríssimos, estais do lado 

bom, o da salvação. Deus não é injusto, para esquecer aquilo que estais fazendo e a caridade 

que demostrastes em seu nome, servindo e continuando a servir os santos. Mas desejamos que 

cada um de vós mostre até ao fim este mesmo empenho pela plena realização da esperança, 

para não serdes lentos à compreensão, mas imitadores daqueles que, pela fé e a perseverança, 

se tornam herdeiros das promessas.  

Pois quando Deus fez a promessa a Abraão, não havendo alguém maior por quem 

jurar, jurou por si mesmo, dizendo: ‘Eu te cumularei de bênçãos e te multiplicarei em grande 

número’. E assim, Abraão foi perseverante e alcançou a promessa. Os homens juram, de fato, 

por alguém mais importante, e a garantia do juramento põe fim a qualquer contestação. Por 

isso, querendo Deus mostrar, com mais firmeza, aos herdeiros da promessa, o caráter 

irrevogável da sua decisão, interveio com um juramento. Assim, por meio de dois atos 

irrevogáveis, nos quais não pode haver mentira por parte de Deus, encontramos profunda 

consolação, nós que tudo deixamos para conseguir a esperança proposta. A esperança, com 

efeito, é para nós qual âncora da vida, segura e firme, penetrando para além da cortina do 

santuário, aonde Jesus entrou por nós, como precursor, feito sumo sacerdote eterno na ordem 

de Melquisedec. 
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APÊNDICE 

 
 

O definitivo escatológico à luz da esperança segundo Moltmann252 

 

Quando se afirma que o ser humano é um ser religioso, assegura-se a sua abertura 

para o mistério, para um ultrapassar o imediato e o elementar da existência. Há uma relação 

entre o antropológico e o teológico. Historicamente, de diversas maneiras a pessoa, no tempo e 

no espaço, sempre se situou afirmativamente com relação ao Transcendente. Espantada diante 

da complexidade da vida e da natureza, a humanidade lança-se em busca do definitivo/Absoluto; 

do que está além das aparências, do contingente e do efêmero. O ser humano vive sob o desejo 

de eternidade, busca extrapolar os limites do concreto da existência. Assim, como ser religioso 

crente de um extrapolar-se, de diferentes maneiras e momentos na história, coloca-se à caminho 

de um novo que o sacie. 

Vivemos um momento histórico onde as relações se constituem vulneráveis e 

fragilizadas. A busca pelo sentido da existência e o seu fim apresentam-se enfraquecidas e 

negligenciadas frente ao hedonismo exacerbado. O contexto pós-moderno encontra-se marcado 

pelo imediato da vida, um esvaziamento de significado e despreocupação com o futuro. À 

teologia cabe interpretar a tradição cristã no horizonte atual e apresentar ao mundo razões de 

esperança (1Pd 3,15).  

 “A teologia correta deve ser pensada a partir de sua meta futura. A escatologia não 

deve ser seu fim, mas seu princípio”253. A escatologia aparece como eixo central na História da 

Salvação; busca entender o sentido último da vida humana e do mundo. Não trata simplesmente 

de descrever as realidades últimas, mas a partir do revelado em Jesus Cristo encontrar 

significado tanto “aqui e agora” como “além da morte”. 

A escatologia bíblica aparece como espaço inspirador que orienta a humanidade 

para o futuro no cumprimento das promessas divinas. Para o cristão, a promessa encontra 

afirmação na pessoa de Jesus de Nazaré e em sua ressurreição e ascensão cria-se a expectativa 

de sua volta gloriosa na parusia. A salvação inaugurada pelo Cristo é destinada a todos, de 

modo que já participamos desta graça, mas ainda não plenamente. O definitivo da ressurreição 

                                                 
252 Texto apresentado no Curso de Estudos de Teologia Fundamental: “Dar razões da esperança”; contribuições 
das teologias de Rahner e Moltmann. 2°/2014. FAJE. Professor: Luiz Carlos Sureki, SJ. O presente trabalho 
abordou o tema da Dissertação de forma sintética e objetiva; o qual serviu-nos na elaboração do texto definitivo.  
253 MOLTMANN, J. Teologia da esperança, p. 31. 
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é promessa de vida para a humanidade e esperança da realização do Reino; a vinda gloriosa é a 

concretização do projeto anunciado no Evangelho. Assim, a escatologia não é vista como um 

elemento a mais do cristianismo, mas como chave de compreensão para a fé cristã.  

Frente a esta concepção de escatologia nos deparamos com o sujeito que percebe a 

morte como certeza e como comum a todos no seu cotidiano. O mundo e as pessoas vão 

morrendo e não acontece nenhuma novidade referente à parusia, de tal modo que há um 

abandono (ou enfraquecimento) da esperança na ressurreição no último dia. A segunda vinda 

de Cristo não ocorre, e a tendência é pensar uma escatologia de forma imediata, na qual a 

ressurreição na morte é a que faz mais sentido e é vista como mais plausível. Entre os temas do 

Novo Testamento, os evangelhos e as cartas de Paulo buscam responder a pergunta sobre o 

destino do cristão: à medida que as pessoas e os seguidores de Jesus começam a morrer e o 

Messias não vem, precisa-se repensar a sua vinda e a realidade do Reino prometido pelo 

Ressuscitado.   

O medo infligido pela escatologia clássica – com a idéia de julgamento, purgatório, 

inferno, figuras aterrorizadoras – não faz mais sentido; o cristão não espera por isso, e sim, pelo 

novo, pelo marana tha254. A novidade da parusia abre o horizonte do novo. A ideia do dia do 

Senhor (e da escatologia) estava sempre relacionadas à vinda de Cristo. As primeiras 

comunidades sustentam e aguardam a vinda de Jesus como um acontecimento positivo: o 

crucificado ressuscitado vem ao encontro dos perseguidos; dos crucificados com Ele pelo 

martírio. Os seguidores de Cristo não tinham o que temer. O Emanuel vem revestido de 

majestade e poder, sua vinda é esperada e, com ela a plenitude do Reino.  

Moltmann recupera e re-interpreta a segunda vinda de Cristo255. A doutrina 

escatológica estava, até então, carregada de ideias horríveis, era marcadamente apocalíptica. 

Não se trata de se retornar o milenarismo, com sua carga determinista e fatídica, que 

pressupunha o definitivo, o que traz em si o fim (de-finitivo); mas antes do novo, de modo que 

o que se anuncia com o fim não se refere à mesma coisa que estava no princípio, e sim que 

excede ao próprio princípio. Este definitivo não é somente uma volta ao Éden. No fim, o 

começo256; mas o começo que virá no fim é o definitivo, o plenificado. Deus será tudo em todos 

                                                 
254 Cf. Ap 22,20; 1Cor 16,22. – O termo é a composição de duas palavras, que transliteradas dão origem à palavra 
Maranata e que significa "O Senhor vem!" ou ainda "Nosso Senhor vem!". Exprimem a esperança da Parusia 
(segunda vinda de Cristo). 
255 Cf. Ap 20. Referência ao reino de mil anos, o combate escatológico e o julgamento das nações.   
256 Em referência ao Prefácio da obra: A vinda de Deus. Moltmann inicia com a expressão: “no fim – o princípio” 
(p.11) sustentando a opinião que o fim é o começo, mas como o novo. O “novo” não é propriamente o começo a 
partir do zero, mas pressupõe o velho, ainda que totalmente transformado ou transfigurado (como o Ressuscitado). 
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(ainda não o é, e não foi assim no princípio257). Há um extrapolar da compreensão da linguagem, 

do tempo e espaço; a realidade humana não comporta a dimensão do mistério258. Estamos 

limitados à condição de criatura e abarcar o Criador pressupõe ousadia e, em nosso contexto, 

uma impossibilidade. 

Escatologia tem caráter de Advento. A expectativa do Senhor que vem como 

Aquele que fará todas as coisas novas é um lançar-se na incerteza do momento da instalação da 

sua justiça. As primeiras comunidades cristãs esperam pelo Cristo, não temem sua vinda e 

anseiam pelo novo prometido. Paulo, em suas cartas, anima os batizados a viverem na 

eminência da parusia na instalação do definitivo. A boa-nova anunciada pelo Messias e seus 

seguidores é promessa de vida e realização do Reino. O cristão sustenta sua caminhada de fé 

na esperança do cumprimento do anunciado. A vinda estaria para acontecer em breve; o próprio 

Jesus anunciava sua proximidade. Não se trata do mesmo conceito de Escatologia presente nos 

anúncios de Daniel, herdada de uma tradição apocalíptica do fim de todas as coisas, no sentido 

catastrófico; mas sim, da expectativa de um novo céu e uma nova terra (Ap 21,1), no lançar-se 

na realização das bem aventuranças (Mt 5, 1-12).   

O novo prometido no Evangelho funda-se na esperança da realização das 

promessas. O próprio Cristo anuncia o “eis que faço novas todas as coisas” (Ap 21,5). O Deus 

que se revela em Jesus é o mesmo Deus de Israel, do êxodo e da promessa; que se manifesta 

como Aquele que tem o futuro como caráter constitutivo. A verdade plena e acabada não 

encontra fim no Messias. O acontecimento do Mistério Pascal não é cumprimento do definitivo, 

mas afirmação de que o prometido permanece em vigor. As promessas do Antigo Testamento 

encontram seu atestado e seu amém no novo inaugurado pelo Ressuscitado; abre espaço para 

os cristãos que estão a caminho. O próprio Deus caminha à frente; não no meio ou acima, mas 

atraindo a história, na qual a criatura é assumida e guiada pelo Criador.   

Na ressurreição de Jesus, o Deus da promessa presente na história de Israel se revela 

como o Deus de todos os homens. A manifestação do definitivo inaugurado pelo Ressuscitado 

se dá em forma de promessa; remete ao advento, ao que há de vir quando Deus será tudo em 

                                                 
257 Se Deus não foi tudo em todos no princípio, no começo, também não será tudo em todos num novo começo. 
Deus só será tudo em todos no novo. O novo não pode ser mero começo, que mais uma vez terá um fim, mas deve 
apontar para uma situação definitiva. 
258 Infelizmente, Moltmann raramente fala de “mistério”. O tudo em todos que Deus será não comporta mistério 
como incompreensão e indisponibilidade da parte de Deus mesmo. Moltmann é calvinista. A teologia da 
esperança é uma teologia da ressurreição de Jesus aceita como tal na fé. A esperança é devedora, o tempo todo, 
da fé. Se a realidade humana não comporta a dimensão do mistério, então onde se encaixaria a Encarnação? 
Evidentemente esse não é problema de Moltmann, mas apenas um questionamento a ele do ponto de vista católico. 
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todos (1Cor 15,28). Assim, o sentido (o fim) da humanidade é revelado por/em Cristo. Unida 

ao conceito de Revelação Divina - a autocomunicação de Deus em si mesmo - está a promessa, 

o único modo da vinda do Reino se fazer presente259. 

A promessa aponta para um totalmente novo, algo além do disponível; em última 

instância, para Deus mesmo. A ressurreição não é meramente uma antecipação do definitivo - 

se assim fosse, o futuro da humanidade seria somente repetição do acontecido. O fim sustentado 

pelo Ressuscitado está atrelado à esperança; a vida nova iniciada é uma constante boa notícia. 

A promessa não é simplesmente um “aguardar”, mas é movida pela esperança, é o novo 

garantido e afirmado por Deus no vivido e inaugurado pelo Cristo. A escatologia se aventura a 

refletir o futuro inesgotável da ressurreição de Jesus como promessa para a humanidade e o 

mundo.   

A promessa da ressurreição abre a perspectiva do completamente novo; a 

humanidade não está estanque e inerte no presente, mas aberta ao futuro. O Novo Testamento 

apresenta-se como ruptura no sentido qualitativo, como um começo afirmado na esperança. O 

evangelho de Jesus e fundamentalmente sua ressurreição sustentam a continuidade do horizonte 

das promessas do Antigo Testamento de forma dialética: entre o crucificado e o ressuscitado 

encontra-se o Deus que ressuscita Jesus dos mortos e renova a vida. A dinâmica da história 

encontra significado no Mistério Pascal. 

A teologia cristã compreende a realização das promessas escatológicas situando-se 

na dimensão plena do ser humano. O fim de todas as coisas relaciona-se com o destino 

criacional. A esperança da vida futura, como a força positiva, faz a humanidade caminhar rumo 

a um horizonte novo; instala uma realidade a ser construída. O fim, que não está dado, se realiza 

na vivência do evangelho como promessa de vida plena para o ser humano.  

Pensar o definitivo escatológico à luz da esperança faz vir à tona o característico da 

fé cristã. A parusia, seja na morte ou na segunda vinda de Cristo, não assusta o verdadeiro 

cristão. Moltmann mantém uma linguagem simples e acessível ao povo em geral. A 

preocupação deste pastor é apartar o medo que distancia o humano da promessa de vida no 

Reino. Recuperar a categoria de esperança, que visa a um bem, restaura a força da promessa. 

Na medida que a promessa alude a um Deus vindouro, ela se apresenta como o novo, e não 

como arremate e conclusão daquilo tudo que já está dado e vivenciado. A ressurreição de Jesus 

                                                 
259 Somente pelo modo de promessa Deus permanece; caso contrário, Ele esgotaria em si mesmo. Pois, enquanto 
a Lei tem o caráter estático, a promessa é marcada pelo dinâmico - onde a Palavra (Evangelho/promessa) se cumpre 
em Jesus. 
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é compreendida no horizonte da promessa, primícia de toda humanidade. O futuro do 

Ressuscitado define o constante advento que está por vir, no qual a fé gravita em torno da tensão 

entre o já e o ainda não da salvação em e por Cristo.  

 

 

 

 


