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RESUMO

Resumo: Queremos apresentar, a partir do conceito chave “forma”, a estética teologica
de Hans Urs Von Balthasar e a sua configuracdo eclesioldgica. Ponto de partida seré a
compreensdo dos transcendentais do Ser que, em sentido analdgico, sdo considerados
como manifestacdo do Ser Absoluto de Deus. A partir do “belo”, Balthasar encontra o
ponto chave para exprimir a manifestacdo do Amor de Deus; o que é contemplado como
tal torna-se objeto do Gnico amor. Balthasar utiliza o termo Asthetik como a faculdade de
percecdo dos sentidos, e acrescenta-lhe uma nuance teoldgica: € a ciéncia da percecdo da
Gléria de Deus que se revela em Cristo e que 0 homem pode contemplar. Com a teoria
de “percecédo” e do “éxtase”, Balthasar descreve o modo de participacdo na Revelagéo de
Deus. Ora, sendo que tudo aquilo que se manifesta tem essencialmente um carater formal,
sera no conceito Gestalt (forma) que encontramos tal possibilidade. Assim como Gestalt
0 belo ndo sé pode ser apreendido materialmente, mas remete para a estrutura propria e
concreta do ser, sendo dotado duma unidade que “informa”. Em Jesus Cristo, a Gestalt
encontra o seu carater maximo de expressdo. Com a analogia entis, Balthasar encontra
ndo apenas uma formulacao classica usada na teologia para salvaguardar a transcendéncia
absoluta de Deus com a criatura, mas o ponto chave para exprimir o universal concreto
de Jesus de Nazaré, no seu “existir de uma vez por todas”; a ontologia sera submetida a
teologia. Serd4 a partir desta formulagdo cristolégica da analogia que se garante a
passagem para a visdo da eclesiologia, onde a estética encontra a sua capacidade de
expressdao. Primeiro na forma da Igreja, entendida como expansdo, comunicacao e
participacdo da personalidade de Cristo; depois em Maria, a forma da Igreja por
exceléncia, capaz de se apresentar como arquétipo ndo s6 para a vida dos crentes, mas
para a realidade institucional e hierarquica da Igreja; finalmente na forma de todos os
sacramentos, como determinagdes da Forma Originaria da Revelagéo.
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ABSTRACT

Abstract: We wish to present, through the key concept of "form", the theological
aesthetics of Hans Urs Von Balthasar and its ecclesiological configuration. The starting
point will be the understanding of the transcendentals of the ‘being’, which analogically
are considered a manifestation of the ‘absolute being of God’. From ‘beauty’ Balthasar
finds the key to express the manifestation of the Love of God and what is contemplated
as such becomes an object of the unique love.

Balthasar applies the term Asthetik as the a capacity of perception of the senses, adding a
theological nuance to it: it is the science of the perception of the Glory of God which is
revealed in Christ and that man can contemplate.

Through the theories of “perception” and “ecstasy”, Balthasar describes the way to
participate in the Revelation of God,; realizing that all manifestations have a formal nature,
we will find such possibility in the concept of Gestalt (form).

Along with Gestalt, beauty can be apprehended not only materially, but it relates with the
actual and concrete structure of the being, holding a unity that “informs”. In Jesus Christ
Gestalt finds its maximum expression. With the analogia entis, Balthasar discovers not
merely a classic formulation used by theology to retain the absolute transcendence of God
and his creature, but also the key point to express Jesus of Nazareth's universal concreto,
in his "once and for all existence"; ontology will be submitted to theology.

Starting from the Christological formulation of the analogy we guarantee the transition to
the ecclesiological vision, where aesthetics finds its capacity of expression.

Firstly in the form of the Church, regarded as an expansion, communication and
participation of the personality of Christ; then in Mary, the quintessential form of the
Church, introduced as archetype not only to the lives of the believers, but also to the
institutional and hierarchal realities of the Church; lastly in the form of all the sacraments,
as determinations of the Primary Form of Revelation.

Keywords: Revelation, Aesthetics, Transcendentals, Jesus Christ, Church, Mary,
Sacraments



INTRODUCAO

«A nossa palavra inicial chama-se beleza»:! é com esta expressdo que Hans Urs VVon
Balthasar da lugar a uma verdadeira revolucdo do pensamento teoldgico no século XX,
percorrendo a via da estética como manifestacdo da forma da Revelacdo do Amor
Trinitario.

A presente dissertagdo surge na tentativa de responder a uma pergunta principal que
se tem espelhado numa inquietacao interior pessoal: é possivel encontrar ainda, no mundo
de hoje, uma beleza a qual se Ihe atribui um valor, de tal modo supremo, que a partir dela
possamos fazer depender a nossa vida, sendo por ela moldada? Existird uma forma da
existéncia? A existéncia crista, assim como o seu consequente agir eclesioldgico, podera
receber uma forca de atracdo tal que interpele o homem moderno a ponto de por ela se

deixar guiar?

Afirma Balthasar «O que é 0 homem sem a forma que o marca [...]? O que é o homem
sem a forma vital, isto é, sem a forma que ele escolheu e na qual reversa e funda a sua
vida, para que possa tornar-se alma desta forma e a forma possa tornar-se expresséo da
sua alma»?? Para viver na forma originaria é necessario avista-la, e para tal sio
necessarios os olhos da alma capazes de perceber as formas da existéncia. Houve épocas
em que, apaixonados pelas formas originarias da existéncia, se procurou reproduzi-las
através de formas de convivéncia e de organizagdo da vida social; outras em que, pela
multiplicidade da oferta das formas em que se prometia o kalon-kagathon (belo e bom),
facilmente se deslizava da forma original a secundéria, dando azo a ideologias que faziam

perder o rumo da existéncia. E isto porque o nosso olhar ndo é capaz de ler a realidade

1H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, La percezione della forma, Jaca Book, Milano, 2005, 9-10.
2H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 15.



como um todo, mas de maneira fragmentada (como omatidios de insetos), tornando-nos
analistas do mundo e da alma, sem ter capacidade de captar a totalidade. A psicologia
substituiu a filosofia, e por isso ndo acreditamos mais que o homem seja capaz duma
forma, metafisica ou ética. E ainda ha épocas em que por causa da abundancia das formas,
a beleza parece estar em toda a parte, e sem 0 bem, acaba por ser uma profanacao a qual
0 homem cede, negando assim todas as outras formas. Voltar a encontrar a imagem que
0 Primeiro Autor nos tinha destinado parece, por vezes, uma tarefa desumana. Mas isto

s6 é possivel cristianamente.®

A dissertacdo tem como objetivo fundamental apresentar, sob o conceito chave de
“forma” da Revelagdo, a estética teolégica de Hans Urs Von Balthasar e a sua
configuragdo eclesioldgica. Propomo-nos apresentar de forma sistematica o pensamento
de Balthasar e, sob a senda duma Teologia Fundamental, conseguir uma sintese que
abranja os temas da cristologia, eclesiologia, mariologia e antropologia, sem pretender
esgota-los. O nosso contributo serd o de resumir sob uma Unica temética aquilo que pode
aparecer disperso nas obras de Balthasar, sem acrescentar nada aquilo que é o seu

pensamento.

Como obra principal utilizaremos o primeiro volume do Gléria - «A Percecdo da
Forma» - do qual usamos a traducéo italiana, que constituiu a tentativa duma percecao
estética da Revelacdo a partir do conceito “forma”. Esta obra, que se coloca no periodo
de maturidade do nosso Autor, é a primeira de uma Triologia que se assim se apresenta:
Estética (Teo-fania), Dramatica (Teo-praxia), Logica (Teo-l6gica). A metodologia
teoldgica usada pelo nosso autor consiste em ligar a ontologia a cristologia: em Cristo,
uma vez por todas, o Ser se deu no existir. A teologia serd entdo a assuncdo duma
racionalidade dentro do horizonte delimitado da “Forma” de Jesus de Nazareth, o
universale concreto. Neste sentido a ontologia submete-se Aquele “existir de uma vez
por todas”, capaz de conter o Ser: Jesus de Nazareth. Trata-se entdo ndo de uma

transposicdo das categorias filosoficas em teologia, mas de uma assuncdo das mesmas®.

A dissertagdo é constituida por trés capitulos. No primeiro, apresentaremos o
conceito de Estética teoldégica na Revelagdo. Trataremos de verificar,

metodologicamente, as condi¢fes de possibilidade do conhecimento teoldgico a partir da

3Cf.H. U. V. BALTHASAR, Vol. I, 16-17.
4 Cf. G. RUGGERI, “Introduzione alla lettura di «Gloria» (Herrlichkeit)”, in H. U. V. BALTHASAR,
Gloria I, XVII-XVIII.



experiéncia subjetiva. Inicialmente a questdo sera tratada do ponto de vista ontoldgico,
enquanto se tratar da manifestacdo do Ser a partir dos transcendentais. Mas se isto é
aplicado a Revelacdo, permanecera salvaguardado o seu carater de transcendéncia, sem
que esta seja reduzida a categorias intelectuais do sujeito? A articulacéo da questéo levar-
nos-a a necessidade de encontrar um ponto unitario a partir do qual se justifique esta
exigéncia de fé, sem qualquer reducéo a categorias humanas de compreensdo. Qual sera
0 caminho proposto para Balthasar?

Por outro lado, partindo da constatagcdo da experiéncia existencial humana segundo
a qual o homem existe num mundo limitado e marcado pela prépria finitude, como pode
abrir-se ao conhecimento do Ser supremo e Absoluto? A ordem do pensamento passara
necessariamente para o plano ontoldgico e dialdgico, sendo que o conhecimento
gnoseoldgico sera desenvolvido em termos teoldgicos enquanto se tratar, primeiramente,

de esclarecer aquele acesso a realidade de Deus que se abre diante do homem de fé.

Por isso teremos que analisar, em primeiro lugar, a particularidade que o conceito
“transcendental” assume na histéria do pensamento e, de seguida, como Balthasar
entende os transcendentais. Teremos que justificar como o0 nosso Autor encontra a partir
da estética o ponto chave para falar da Revelacdo; podera esta intuicdo ser apresentada

como método a Teologia?

O segundo capitulo, que se coloca como ponte entre o primeiro e o terceiro capitulos,
assumird necessariamente um carater de especificacdo terminoldgica. Se tudo aquilo que
se manifesta e se mostra tem, essencialmente, um caracter formal, entdo ndo podemos
prescindir da andlise da peculiaridade do termo “forma” ou do termo correspondente
“figura”, palavra-chave no vocabulario de Balthasar. Ou seja, veremos como 0 conceito
“forma” adquire no pensamento balthasariano uma espessura de tal maneira concreta que
sera possivel identifica-la com a forma da Revelacdo manifestada em Jesus Cristo e, a
partir desta forma, colocar as questfes quanto a sua rececdo na sua especificacdo
eclesiologica. Para isso, sendo esta atribuicdo marcada necessariamente em termos
analogicos, analisaremos o conceito chave da “analogia entis”, e a peculiaridade que ele

assume no pensamento do nosso Autor.

Apos a especificacdo dos conceitos forma e analogia, procuramos agora fazer a ponte
para a eclesiologia, no terceiro capitulo. No entanto, e antes de entrar nas questdes
eclesioldgicas, parece-nos necessario analisar brevemente como a existéncia historia de

Jesus se pode universalizar a norma imediata de toda a existéncia individual e histérica



da Igreja, tornando-se seu fundamento. Colocamos, entdo, a questdo fundamental se
existe ou ndo uma forma da Igreja, e se esta forma prépria pode ser concorrente ou
substitutiva a forma de Cristo. Veremos como Balthasar desenvolve esta ideia, marcando
uma diferenca na elaboracéo da eclesiologia, tendo em conta a visdo dominante do século

em preparacdo ao Concilio Vaticano II.

Ao falar de forma da Igreja, ndo podiamos transcurar as questdes da mariologia que,
em Balthasar, assumem um carater eclesioldgico e cristoldgico. O elemento caracteristico
diz respeito ao uso da linguagem em termos “femininos” que Balthasar utiliza tanto para
descrever a dimensdo mariana prépria da Igreja, como da sua contraposicdo face a
realidade institucional e, portanto, marcada pela figura de Pedro, sucessor dos Apostolos.
Qual sera a particularidade que este principio “feminino” assumira na compreensdo da

Igreja?

Por fim, pareceu-nos importante passar para a forma sacramental em geral. Nao se
trata de ver todos os sacramentos em particular, mas duma reflexdo a luz de tudo aquilo
que a Igreja faz para dar forma a realidade institucional, a maneira e a medida de como o
faz, determinado a partir da forma origindria da Revelacdo. Neste capitulo

apresentaremos as conclusdes cerca o0 objetivo do nosso trabalho.



Capitulo |

A ESTETICA DA REVELACAO

Ponto de partida do nosso trabalho é a estética teol6gica de Balthasar, que faz
coincidir a manifestacdo da Revelagéo divina com a epifania dos transcendentais do ser.
Esta da-se pela convergéncia da via da estética e do amor. Mas a ordem ontoldgica
remetera necessariamente para uma ordem dialogica, em que se desvenda o Ser. A teoria
da percecdo e do éxtase define as condi¢Oes de possibilidade de compreensdo da
Revelacédo por parte do sujeito.

1.1 Estetica teoldgica

1.1.1 Ponto de partida: a convergéncia da via do amor e da estética

Para expor 0s mistérios cristdos, Balthasar comeca a sua longa viagem partindo do
belo, que € a propriedade através da qual todo o ente, sendo epifanico, se exprime e se
mostra. Trata-se da tentativa de desenvolver uma teologia cristd a luz do terceiro
transcendental e de completar assim a consideracdo do verum e do bonum mediante a do

pulchrum.® Afirma o nosso Autor:

Aquele que se pde frente a Verdade na sua plenitude — ndo sé frente a verdade do homem
e do mundo, mas também de Deus que se faz dom, frente a verdade, ndo s6 do evangelho

historico e da Igreja que o guarda, mas do reino de Deus que cresce, tal como se apresenta

5 Cf.H. U. V.BALTHASAR, Gloria 1, 3. No segundo paragrafo do nosso trabalho explicaremos o conceito
“transcendental” e as razdes pelas quais Balthasar reduz a trés modos do ser (belo, bom e verdadeiro),
invertendo a ordem dos mesmos em relagéo a posigao classica (uno, verdadeiro, bom e belo).
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na plenitude da criacdo de Deus, mas também na impoténcia da semente que morre em
mim e em todos 0s meus irmaos, na noite do nosso presente, na ambiguidade do nosso
futuro — este pronunciaria uma primeira palavra [...]. A palavra com a qual damos inicio,
neste primeiro volume, a uma sequela de estudos teoldgicos, € uma palavra com a qual o
homem filoséfico ndo comegara nunca, mais com a qual terminara a sua reflexao [...].
Esta palavra inicial chama-se beleza, ultima palavra que o intelecto pensante ousaria
pronunciar, porque ela ndo faz outra coisa a ndo ser coroar, qual auréola de esplendor

inefavel, o diplice astro do verdadeiro e do bem e o seu indissolGvel relacionamento.®

A escolha dum principio hermenéutico que justifigue uma interpretacdo da
Revelacdo a partir da categoria estética é apresentada pelo nosso Autor num pequeno
livro, escrito logo nos alvores da publicacdo da sua Trilogia: S6 o amor é digno de fé
(1963).” Esta obra, que procura responder aquilo que € a esséncia cristd, demarca-se pela
necessidade de encontrar «um ponto unitério, a partir do qual se justifique a exigéncia da
fé; isto é, um Logos, embora particular, todavia de natureza tdo convincente, e até
irresistivel, que, irrompendo de verdades histéricas contingentes, lhe confere um caracter

de necessidade».

Como chegar a isso? Durante vinte séculos de reflexdo teoldgica, seguiram-se dois
caminhos, aos quais Balthasar chama de «reducdo»:® o primeiro, o da Patristica, ldade
Média e Renascimento, situou o ponto de referéncia na historia cosmico-universal; o
segundo, a «reducdo antropoldgica», propria da Idade Moderna (sobretudo do

Iluminismo), situou o ponto de partida no homem enquanto tal.°

No primeiro caso, 0 que Balthasar define como «reducdo cosmoldgica», define a
tentativa de encontrar um ponto unitario a partir do qual se justifique a esséncia do
cristianismo a partir da concegéo antiga do cosmo como lugar da relevacdo do divino,
sendo a religido natural como possibilidade de interpretacdo de tal revelacdo. Este
caminho foi desenvolvido pelos Padres da Igreja que, para fazer compreender ao mundo
a credibilidade da mensagem cristd, situavam-na sob o pano de fundo da religido
universal, considerada na sua diversidade (Eusébio, Arnobio, Lactancio) ou na sua sintese
filosofico-religiosa (Justino, Origenes, Agostinho). Num contexto que ainda ndo tinha

elaborado a separacéo entre religido e filosofia, assim como entre a ordem natural e

®H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 9-10.

"H. U. V. BALTHASAR, S6 o amor é digno de fé, Assirio & Alvim, Lisboa, 2008.

8 Na linguagem fenomenoldgica, “reducdo” significa que o fenomeno deve ser reduzido para tornar-se
visivel e acessivel as categorias do intelecto.

®Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 23.
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sobrenatural, o elemento cristdo devia aparecer como o cume e cumprimento do sentido
fragmentario do mundo (Logos spermatikos) que, no Verbo Encarnado (Logos sarx),
chega a sua unidade, a sua plenitude e a sua liberdade resgatada (Clemente, Atanésio).
Numa visao de unidade entre natural e sobrenatural, a contemplacao da natureza deveria
conduzir-nos a Deus (tal como afirma Paulo em Rm 1,18), faltando, a um mundo que

aparece sacralizado, apenas o seu ponto central, isto é, Jesus Cristo.°

Mas quando o cosmos, a partir da Idade Moderna, aparece dessacralizado, o lugar de
verificacdo da mensagem cristd deslocou-se para o homem (reducdo antropoldgica),
colocado como fronteira entre 0 mundo e Deus, como parceiro de Deus cujo didlogo
conflui na Encarnacdo do Verbo. O homem, assim, ja ndo é apenas um microcosmo, mas,
na emergente ciéncia da natureza, construtor de imagens do cosmos, que supera pela razdo
(como o apresentara Pascal e, posteriormente, Kant). Aqui a Revelacdo é interpretada
através de categorias personalistas e historicas, sendo assim medida pelo metro da
natureza humana.'* A religido aparece reduzida a uma ética que, a partir do homem,
instaurador da credibilidade da Revelacdo e medida da fé, pode chegar a Deus. Nao
obstante o elemento positivo de um tal posicionamento, que faz da Revelagdo uma
realidade ndo meramente exterior ao homem, porque atingido no seu interior e,
consequentemente, transformado, o erro estd, segundo Balthasar, no facto de se ter
identificado o homem como sujeito humano piedoso, medindo-se o abismo da graca pelo

abismo da necessidade e do pecado.*?

Assim, segundo Balthasar, estes dois caminhos apresentam uma limitacdo. A
primeira tentativa apresentava o cristianismo como a plenitude do cosmos, mas logo
abandonada pela sua limitacdo histérica e temporal. A segunda, por sua vez, foi
sistematicamente falsificada, porque a verdade revelada em Cristo ndo pode encontrar
nem no mundo no seu conjunto, nem no homem em particular, a sua norma de

verificagdo.*®

Se o critério de autenticidade do elemento cristdo ndo pode ser nem a filosofia

religiosa, nem a existéncia humana, porque reduzido a um pressuposto transcendental da

0 Cf.H. U. V.V BALTHASAR, S6 0 amor, 27-37. Cf. Também também E. PRATO, Il principio dialogico
di Hans Urs Von Balthasar. Oltre la costituzione transcendentale del soggetto, Glossa, Milano, 2010, 34.
1 Balthasar, ao recusar uma aproximacéo a Revelagéo através de categorias personalistas, ndo significa que
estas ndo as considere validas. As categorias personalistas ndo esgotam a totalidade do Mistério, cedendo
o lugar a categorias trans-personalistas, isto &, trinitarias.

2.Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 39-52.

18 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 23.
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auto-compreensao humana, qual deve ser a via a seguir? Balthasar aponta dois caminhos
convergentes: 0 do amor e o0 da estética. Em ambos, 0 homem é confrontado com algo
que lhe é absolutamente transcendente.'* Este método teoldgico deve, segundo Balthasar,
por-se como centro da teologia, e é neste sentido que envereda o seu projeto teologico; a
verificacdo cosmoldgica e historica e 0 exame antropoldgico podem, quanto muito, surgir

como pontos de vista complementares e secundarios.®

Podemos apresentar as razdes que levaram Balthasar a escolher esta terceira via
como ponto de partida para a Revelagdo. Em primeiro lugar, porque o amor genuino
subtrai-se a qualquer subjugacao, pelo conhecimento individual, a liberdade de um “tu”
gue vem ao meu encontro, como dom, milagre, dadiva. No momento em que afirmo ter
compreendido 0 amor de uma pessoa por mim, isto €, na medida em que procuro explica-
lo pelas leis da natureza humana ou demonstra-lo, na sua legitimidade, por razdes que

residem em mim, esse amor esta definitivamente fracassado e profanado.

A isso esté ligada a segunda razdo: também no dominio estético o fenémeno que se
nos apresenta (como nas experiéncias duma beleza excecional na natureza ou na arte)
nunca é apressado por quem o experimenta. Se no amor interpessoal eu encontro o outro
como outro, na sua liberdade que nunca por mim pode ser sujeita, também na percecéo

estética é impossivel uma reconducdo da forma que aparece a imaginacao particular.

Assim, em ambos os casos, a compreensdo do que se revela nunca pode ser
subsumida em categorias intelectuais dominantes ou a uma necessidade (semelhante
reducdo a necessidade seria uma profanacdo do amor pelo egoismo); é no reconhecimento
da pura graca do ser amado que o amante pode expressar a sua cumulagdo por tal amor.®

Neste sentido, a via do amor néo se apresenta como «redugéo».

14 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 54.

15 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 o amor, 24. Algumas reservas foram apresentadas neste ponto. Por
exemplo, B. Mondin afirma que fazer da andlise do belo a tarefa especifica da teologia poria novamente a
Revelagdo sob o risco duma mutilagdo ou duma reducdo a uma estética teoldgica (cf. B. MONDIN, Os
grandes tedlogos do Século Vinte, Editora Teoldgica, Paulus, Sdo Paulo, 2003, 697, nota 1020). Objecéo
plausivel somente se for considerada como mutilagdo ou reducéo por parte daquele que, como adverte o
préprio Balthasar, considera a estética teoldgica como obra-mestra da sua vida, ficando-se apenas na leitura
do primeiro volume e, a parir deste, pressupor todo o resto (cf. H. U. V. BALTHASAR, Il filo di Arianna,
Jaca Book, Milano, 1980, 50). Reconduzir a perspetiva estética no centro da teologia, ndo significa que, no
futuro, esta devera substituir, na conducdo teolégica, a perspetiva légica e ética. Alias, da inseparabilidade
dos transcendentais e da sua unidade, deduz-se que o esquecimento de um deles tera necessariamente efeitos
destruidores sobre os outros (cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 3).

16 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 53-55.
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A via do amor e a via estética convergem. Ja na vida natural existe uma circularidade
entre 0 eros e a beleza: o que é amado aparece como deslumbrante e 0 que se conhece
como esplendoroso penetra no contemplador somente se este for afetado pelo eros. Mas
no dominio da Revelacdo os dois polos — eros e beleza — sdo ultrapassados, onde o Logos
divino, que se humilha na kenose, se expde a si mesmo como amor, agape e, deste modo,
como gldria. 1’ Por isso, se a palavra radical deste Logos é o amor absoluto,
incondicionado e, como tal, divino, a ele deve ser associada a palavra radical da estética,
isto é, “gloria”, garantia do seu ser Totalmente-Outro ou duma reducdo comparativa

aquilo que o homem, desde sempre, designou como amor.'8

1.1.2 Experiéncia primordial da existéncia humana e a categoria do encontro

Podera o homem compreender esta Revelacdo? Balthasar aponta um caminho que se
desenvolve em trés direcdes: experiéncia existencial humana, a partir da qual o ser do
homem é considerado na sua finitude e na sua abertura ao infinito; dialdgica: a relagdo
eu-tu, do encontro; e, finalmente, a analogia dos transcendentais entre Deus e a criatura,

tendo a analogia entis como seu fundamento.

Falamos, com o nosso Autor, de “Acesso ao mistério divino” como a pergunta a
respeito do conhecimento que o homem tem de Deus e subentende que a problematica
gnoseoldgica serd desenvolvida teologicamente, enquanto se tratar, primeiramente, de
esclarecer aguele acesso a realidade de Deus que se abre diante do homem de fé a partir
da sua experiéncia primordial de existéncia.'® Trata-se daquela experiéncia primordial
segundo a qual o homem existe como ser limitado e num mundo limitado, mas aberto ao
ilimitado, ao todo do Ser. Aqui reside, segundo Balthasar, a natureza enigmaética do
homem: ele €; mas enquanto ser limitado, e a partir da experiéncia da sua prépria finitude,
ndo tem em si o fundamento do seu ser. Eu sou, mas poderia também n3o ser.?’ Esta

separacio (diferenca ontoldgica), que S. Tomas chama «distingdo real»,?! é para

17Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 55.

18 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 56.

19 Cf. H. U. V. BALTHASAR, “O acesso a realidade de Deus”, in J. FEINER; M. LOHRER [ed ],
Mysterium Salutis, Vol. 11/1 (1978), Editora Vozes, Petrépolis (RJ), 15.

20 H. U. V. BALTHASAR, “Intento de resumir mi pensamiento”, in Communio (ed. Espanhola), Madrid,
Afio X (1988/4), 284.

21 Do ponto de vista filoséfico, a grandeza especulativa de Tomas Aquino reside na elaboragdo de uma
metafisica do ser, que assenta fundamentalmente, em termos heideggerianos, numa dupla diferenca
ontoldgica: a) diferenca entre os seres (entes) e o ser; b) diferenca, nos seres, entre a esséncia e o acto de
ser (actus essendi). Cf. M. C. FREITAS, “S. Tomas de Aquino”, in Enciclopédia Logos, Vol. 5, Editorial
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Balthasar a fonte do pensamento religioso e filoséfico da humanidade: ambos pdem o
problema do Ser absoluto, independentemente de que se lhe atribua ou ndo um carécter
pessoal .22

Se o0 homem é limitado, mas aberto ao ilimitado, donde resulta esta separacdo?
Porque ndo somos Deus? Tanto na filosofia como no pré-cristianismo néo existe, segundo
Balthasar, resposta a este dilema. Somente podemos ter uma resposta auténtica se o
proprio Ser se revela. Por isso para Balthasar a filosofia pré-crista €, no seu vértice,
teologia.?®> A partir da Revelacdo, podemos entdo afirmar que o fundamento do Ser
consiste na sua propria comunicagdo e abertura.>* Neste movimento de abertura do ser
podemos distinguir: aquilo que se abre, o «fundo do ser»; aquilo que esta aberto, a
«aparéncia ou fendmeno»; a propria abertura, como «movimento do fundo para a
aparéncia».?®> Aberta esta possibilidade, Balthasar pergunta: serd o homem capaz de

compreender esta Revelacdo? E possivel conhecer a Deus?

Diziamos que por “acesso ao Mistério divino” a problematica gnoseologica seria
desenvolvida teologicamente. Ou seja, 0 que permite o acesso a realidade de Deus néo é,
para 0 nosso Autor, um conhecimento prévio e intelectual de Deus pelo qual se encerra a
Revelacdo em conceitos estritos. Trata-se, pelo contrario, duma realidade que se abre
diante do homem de fé. E importante esta distincdo. Esta realidade diz respeito a uma
relacdo prévia de Deus que decidiu “sair de si” para vir ao meu encontro. A fé nasce do

encontro. Balthasar permanecera ancorado a esta convicgdo, desenvolvendo, de forma

Verbo, Lishoa/Séo Paulo, 20015, 184-202. Cf. também J. M. A. CORTES, Os Transcendentais na Teologia
de Hans Urs Von Balthasar, Faculdade de Teologia, Lisboa, 2002, 34-38.

Segundo M. P. HARO (EI misterio del ser. Una mediacion entre Filosofia e Teologia en Hans Urs Von
Balthasar, Santadreu Editor, Barcelona, 1994, 173, nota 58) dentre os textos de S. Toméas que Balthasar
poderia ter citado para o tema da distin¢do real, apontam-se apenas 0s seguintes: «em todo ente criado, a
esséncia diferencia-se do existir, e se refere a ele como a poténcia ao acto», S. Th. |, g. 54, a. 3 rep; «Deve
dizer-se que €é contrario a propria razdo de criatura que a sua esséncia seja 0 seu ser, pois 0 ser subsistente
ndo € um ser criado», S. Th. 1, 9. 7, a.2 ad 1.

22 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi pensamiento, 284-285.

23 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi pensamiento, 285.

24 Balthasar afirma que as propriedades do ser séo estas: aparéncia e escondimento, polaridade, mostrar-se,
dar-se e dizer-se; cf. H. U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo, Jaca Book, Milano, 1994, 67. Esta
obra reline seis escritos auto-interpretativos do Autor que a Editora italiana assim o0s apresenta: Si presenta
(1945), Piccola pianta dei miei libri (1955), Resoconto (1965), Ancora un decennio (1975), Ultimo
rendiconto (1988), Epilogo (1987). Duvidamos que tenha sido o prdprio Balthasar a reuni-los numa mesma
obra, sob o titulo de Mein Werk — Durchblicke Epilos. cf. H. U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo,
120-141.

2 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologica. Vol I. Verita del mondo, Jaca Book, Milano, 1989, 215.
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indireta, uma teologia fundamental a partir da evidéncia dum “Tu” originario, principio

da existéncia do “eu”.?®

1.1.3 O principio dialogico e o despertar do conhecimento amoroso de Deus

Ligada & categoria do encontro esta a nogdo de principio dialdgico:2” o homem existe
através do dialogo inter-humano; nele descobre quem é. O prdéprio homem é um ser
dialdgico, e Deus se revela em forca da relacdo dialdgica do Ser. Balthasar desenvolve
estas ideias partindo da constatacdo paradigmatica da relacdo mae-filho, que podemos

caracterizar como «identidade arquetipica».?® Afirma Balthasar:

A crianca desperta para a consciéncia através do sorriso da mae. Nesse encontro, abre-se-
Ihe o horizonte de todo o ser infinito que Ihe mostra quatro verdades: [primeira], no amor
ela estd unida a sua mae, ainda que esteja diante de si, por isso o ser é uno; [segunda],
este amor é bom, assim todo o ser é bom; [terceira], este amor é verdadeiro, por isso todo

o ser é verdadeiro; [quarta], este amor suscita alegria, assim todo o ser é belo.?

A partir deste primeiro encontro, abre-se uma possibilidade de passagem do “tu”
humano ao “Tu” divino. *® A crianca desperta para a consciéncia propria pelo
chamamento do amor materno, despertando, simultaneamente, para o conhecimento do
real e do ser infinito. O que une o ser da mae e o ser da crianga &, antes de mais, uma
relacdo de amor. Visto que se entende logo que o “tu” da mae nao € o “eu” da crianga, ¢

nesta relacdo eu-tu que, segundo Balthasar, se desvenda fundamentalmente a plenitude

% Neste sentido, podemos afirmar que Balthasar inscreve-se dentro daquela corrente de pensamento
filosofica, teoldgica e linguistica que, a partir do primeiro poés-guerra, confluiu num conjunto de
problematicas, de tal modo comuns, que se podem agrupar na designacdo genérica de «pensamento
dialégico». Os nomes mais salientes sdo: F. Feuerbach, F. Rosenzweig, M. Buber, H. Ehrenberg, F. Ebner
e Rosenstock-Huessy. O que caracteriza a introducdo da segunda pessoa como categoria filoséfica no
pensamento contemporéneo deve-se a um conjunto de preocupagfes tedricas e praticas que, a partir do
século passado, fizeram com que as tematicas relacionadas com a consciéncia e com o conhecimento se
subordinassem a outros temas, como o da relacdo, alteridade, pessoa, comunica¢do ou dialogo. O
aparecimento do «Tu» nas problemaéticas filoséficas envolve uma crise da filosofia da consciéncia, do
mesmo modo que uma rejei¢do da categoria classica de substancia aplicada a realidade humana. A categoria
que permite apreendé-la nio ¢ a substancia, mas a relagio. Cf. E. BALSEMAO, “Tu”, in Enciclopédia
Logos, Vol. 5, Editorial Verbo, Lisboa/S4o Paulo, 2001°, 293-302.

27 Sobre a nogéo de principio dialégico em Balthasar, cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica, Vol. I.
Introduzione al dramma, Jaca Book, Milano, 1978, 604-620.

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 o amor, 71-72. Cf. C. POTWOROWSKI, “A atitude da crianca na
teologia de Hans Urs Von Balthasar”, in Communio (ed. Portuguesa), Ano XII (1995/2), 129-139. Este
autor faz um estudo a partir da obra: H. U. V. BALTHASAR, Unless you Become Like this Child, Ignatius
Press, San Francisco, 1991.

2 H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi pensamiento, 286.

% Cf. H. U. V. BALTHASAR, “Il movimento verso Dio”, in Spiritus Creator. Saggi Teologici IlI,
Morcelliana, Brescia, 1983, 11-47; “Rapporto diretto con Dio”, in Spiritus Creator, 283-296.
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da realidade (como no paraiso) e o horizonte ilimitado do ser. Tudo é iluminado por esse
relampago da origem — eu, tu e mundo — com um raio téo claro e salutar, que traz também

consigo uma abertura de Deus.>!

Nesta abertura e manifestacdo, a epifania do ser s6 tem sentido na medida em que
nos faz penetrar na esséncia daquilo que se mostra, na realidade em si. A crianca nao
reconhece uma mera aparicdo, mas a mée em si.3 O que aparece fenomenologicamente
é 0 que € ontologicamente. Aqui, porém, ndo é o sujeito que pde em ato o ser; a mae
encontra-se diante da crianga como diante de um mistério: sabe que ndo Ihe pertence,
apesar de a ter gerado. A crianca, por sua vez, reconhece a mae como alguém que esta
diante de si, numa alteridade que gera passividade (impossibilidade de objetivacdo). Essa
manifestacdo, entdo, reenvia ao fundamento desse amor, a uma profundidade que se
manifesta como esplendor e gldria do préprio Ser de Deus. Olhando para essa
profundidade, somos por ela encantados e arrebatados no proprio ser de Deus, no seu

Amor.%

Se nesta primeira manifestacdo Deus se aparece como amor, entdo deve ser
reconhecido como tal, o que implica uma atitude de resposta. Ao despertar para a
consciéncia, a crianca pequena ndo reflete se vai responder ao sorriso convidativo da mae
com amor ou desamor, pois, assim como o sol faz brotar o verde, da mesma forma o amor
desperta o amor. No movimento para o “tu” é que se percebe. Enquanto se d3,
experimenta isso: eu dou-me; experimenta a sua liberdade, o seu conhecimento, o seu ser
espiritual. Portanto, ai onde o amor chama para o poder responder, ali o “eu” ¢é atingido

no Amago do seu ser, porgue ser e amor sio co-extensivos.*

A preparacdo do sujeito, através da qual se pde a altura da Revelacdo e a ela se ajusta,
¢ dada no homem através da constituicdo de fé, esperanca e caridade, que deve estar ja
presente neste primeiro encontro, porque o amor de Deus, que é graca, contém ja em si
as condicOes da sua cognoscibilidade e, por conseguinte, as oferece e as comunica. De
facto, o amor sO pelo amor é conhecido. Quando a mae, ao longo de muitos dias e
semanas, sorri ao filho, recebe dele, um dia, uma resposta, um sorriso. Ativou 0 amor no

coracdo da crianca, e esta, ao despertar, desperta para 0 amor, e 0 conhecimento comecga

3L Cf. H. U. V. BALTHASAR, O acesso a realidade de Deus, 15-17.

32 H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi pensamiento, 286.

33 Cf. H. U. V. BALTHASAR, O acesso a realidade de Deus, 24-25. Aqui subjaz a doutrina balthasariana
da percecao, que trataremos no segundo capitulo.

3 Cf. H. U. V. BALTHASAR, O acesso a realidade de Deus, 15-17.
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a atuar, porque o jogo de amor partiu primeiro da mae, do transcendente.® Se faltar este
encontro primordial, este didlogo originario de amor, o crescimento da crianca pode

torna-se desequilibrado, porque falta, de alguma forma, o real, ao ndo encontrar o ser.*®

1.2 Os transcendentais do ser

O principio dialogico propde uma nova ordem fenomenoldgica segundo a qual, antes
de mais, um ser aparece, uma forma resplandece e no encontro eu-tu, pelo principio da
sua compenetracdo, desenvolve-se a série dos transcendentais. O horizonte do ser infinito
abre-se, diante do homem, num encontro onde o Ser ndo é abstrato, mas se concretiza nos
seus atributos, ndo categoriais, mas transcendentais. E nesse encontro que, segundo
Balthasar, descobrimos os transcendentais como propriedades do Ser enquanto tal, porque
a ele co-extensivos, superando todos os limites das esséncias. Nesse encontro com o outro
ndo € apenas um outro que se revela, mas o proprio ser. Assim como no abraco da mée a
crianca sente confianga, da mesma forma penetra confiadamente no ser, porque uno,

verdadeiro, bom e belo.

Sendo o Ser predicavel somente de modo analdgico, da mesma forma o sdo 0s
transcendentais: como h& uma analogia entre Deus e criatura, que ndo se deixa reduzir a
nenhuma forma de identidade, entdo deve existir também uma analogia dos
transcendentais, entre os da criatura e os de Deus.®” De facto, os transcendentais do ser
nunca podem ser aplicados, enquanto tais, & Revelacdo; s6 podem sé-lo por analogia. E
esta a intuicdo fundamental para Balthasar: é diferente analisar os transcendentais a partir
do ser contingente ou a partir do Ser Absoluto (Deus). A analogia, portanto, adquire toda

a sua espessura epifanica na analogia dos transcendentais. ® Deste modo, o0s

%5 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 o0 amor, 71.

% Cf. A. SCOLA, Hans Urs Von Balthasar, Jaca Book, Milano, 1991, 38. Contudo, e apesar de definitivo,
o caracter da primeira confluéncia do amor da mée e do amor do filho é, para Balthasar, a0 mesmo tempo
provisorio e representativo. Isso porque, por um lado, a mée encontra-se perante o filho como diante dum
milagre incompreensivel: ndo é obra sua, mas de Deus. Levando a comparacao ao relacionamento de Deus
com o homem, fica a pergunta: como é possivel uma comunidade de amor entre Deus e 0 homem, visto
que a diversidade das pessoas é tdo grande e ndo se encara na igualdade de uma natureza, antes nao se funda
nela? Por outro lado, assim como ha um espago de tempo (a que definimos ambito da natureza) entre o
nascimento da crianga e 0 seu primeiro ato racional (ao que corresponde o conhecimento natural de Deus),
da mesma forma ha um lapso de tempo entre a criagdo do homem e o chamamento benévolo por parte de
Deus percebido conscientemente. Assim, a ordem da natureza e do conhecimento natural de Deus, deve
acrescentar-se a ordem da graca, pelo que o conhecimento de Deus deve ser mediado pela natureza e pela
graca. Cf. H. U. V. BALTHASAR, O acesso a realidade de Deus, 24-35.

37Cf. H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi pensamiento, 286.

38 Cf. A. SCOLA, Hans Urs Von Balthasar, 40.
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transcendentais séo assumidos em Balthasar como manifestacdo ndo apenas do Ser em si,

mas da propria Revelacdo; fazem, de certo modo, de moldura & mesma.

O conceito transcendental assume na historia do pensamento uma dupla significacao
clara: existe uma concecdo classica (Platdo, Aristételes, Plotino) e uma concecgédo
inaugurada por Kant. A posicdo classica tem as suas origens na filosofia grega e
desenvolve-se com S. Agostinho e com a escoléstica tardia, sobretudo a partir do século
X1l com S. Alberto Magno e Toméas de Aquino. Os transcendentais sdo definidos como
propriedades ontoldgicas, determinac@es do ser. Estes sdo o0 Uno, o Verdadeiro, 0 Bom e
0 Belo. A posicdo moderna, inaugurada com Kant, da um novo significado ao conceito
de transcendental, passando de um plano ontolégico para um plano gnoseoldgico. Ja nao
se trata de propriedades do Ser, mas de condigdes de possibilidade de conhecimento, que
tém a sua origem nas categorias do sujeito e na sua capacidade de apreenséo do real .
Desta forma, o transcendental sofre uma subjectivizacao que o reduz, enquanto apreensao
critica e formal, a uma ética desligada do conhecimento e cega em relagdo a um
imperativo a ela inerente. A abertura da particularidade dos entes até ao infinito do Ser,
amplitude na qual era visto o transcendental, passa ao ambito limitado das capacidades

de apreenséo do sujeito.*

Balthasar, ao contrario de Kant e seus sucedaneos, entende os transcendentais como
propriedades do ser intrinsecamente unidos entre si e «absolutamente inseparaveis, de tal
forma que o esquecimento de um deles pode ter efeitos destruidores sobre os outros».**
Por isso, ndo sdo meros conceitos abstratos do pensamento especulativo, mas
transparecem na experiéncia humana, na sua simplicidade.*? Estas propriedades do Ser,
chamadas “transcendentais”, porque transcendem o existente (transcendentalia),
parecem garantir, para 0 nosso Autor, a aproximacao mais apta aos mistérios da teologia

cristd.*3

Balthasar reduz os transcendentais a trés modos de ser: Belo, Bom, Verdadeiro,

sendo atravessados pela omnipresente polaridade do Uno que, como primeiro

3 Afirma Kant: «Chamo transcendental a todo o conhecimento que, em geral, se ocupa menos dos objetos,
gue do nosso modo de os conhecer, na medida em que este deve ser possivel a priori» (B 25); «ndo se deve
chamar transcendental a todo o conhecimento a priori, mas somente aquele pelo qual conhecemos que e
como certas representac@es (intuicfes ou conceitos) sdo aplicadas ou possiveis simplesmente a priori» (B
81); Cf. I. KANT, Critica da Raz&o Pura, Fundagéo Calouste Gulbenkian, Lisboa, 1997.

40 Cf. J. M. A. CORTES, Os Transcendentais, 59-60.

4 H.U.V.BALTHASAR, Gloria |, 3.

42 Cf. M. A. CORTES, Os Transcendentais, 63.

4 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo, 117.
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transcendental, esta na base de todos.** N4o se trata de esquecimento ou desvalorizago;
0s transcendentais atravessam e permeiam todos os seres. Eles s podem existir uns nos
outros. Existe entre eles uma inseparabilidade mutua, pelo que se interpenetram

mutuamente: o que se mostra (beleza) participa-se e da-se (bondade).*

Esta inversdo na ordem dos transcendentais (belo, bom, verdadeiro) em relagdo a
posicdo classica (uno, verdadeiro, bom, belo), é justificada pelo nosso Autor da seguinte
forma: «Um ser aparece, da-se uma epifania: nisto é belo e torna-nos felizes. Ao aparecer,
doa-se: é bom. E ao doar-se exprime-se, desvela-se: é verdadeiro (em si e no outro ao

qual se revela)».*® E ainda:

Deus ndo se manifesta primeiramente como mestre para nés (verdadeiro), nem como
“redentor” com muitos objetivos (bom), mas para mostrar-se e irradiar-se a Si proprio, a
gloria do seu eterno amor trinitario, naquela “auséncia de interesse” que o verdadeiro
amor tem em comum com a beleza. Com a gléria de Deus foi criado o0 mundo, e com a

gléria de Deus também sera salvo.*’

Regressando a consideracdo da relacdo eu-tu e ao seu caso, por assim dizer,
paradigmatico mae-filho, podemos constatar que a sucessao dos transcendentais proposta
por Balthasar apreende a estrutura existencial do real assim como ele o entende na meta-
antropologia.“® De facto o Ser, do ponto de vista da analogia dos transcendentais,
manifesta-se concretamente através desta manifestacdo que comega com uma epifania.
Segundo a meta-antropologia balthasariana, é na confluéncia da perspetiva existencial da
relacdo interpessoal e da perspetiva da aparicdo e desvendamento do ser a partir do
pulchrum que se apreende a estrutura originaria do real, sem que haja mais uma distin¢do
entre sujeito e objeto: na crianca reproduz-se a certeza de seu ser no momento em que
conhece, através dos transcendentais e consistentemente, o ser da mde. Assim, para

Balthasar, a epifania do Ser, isto €, a sua beleza, ¢é a fenda através da qual o Ser penetra

4 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo, 140.

4 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo, 129.

4% H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi pensamiento, 286-287.

47H. U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo, 67.

48 Toda a analise teorética muda de perspetiva se, em vez duma metafisica, que para os gregos indica o ato
de superacdo da physis que abarca 0 cosmo inteiro, incluindo o homem, passa-se a uma meta-antropologia,
em que 0 homem é sintese e superacgdo do cosmo. Desta forma o discurso ontolégico devera partir ndo do
ente, mas da anélise existencial do homem, daquela estrutura enigmética, segundo a qual ele é limitado mas
aberto ao ilimitado. Desse modo, a filosofia sera essencialmente, segundo Balthasar, uma meta-
antropologia, que pressupde ndo s6 as ciéncias cosmoldgicas, mas também as antropolégicas, superando-
as ao por a questdo do ser e da esséncia do homem. Cf. H. U. V. BALTHASAR, Intento de resumir mi
pensamiento, 285-286.
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no homem e o desperta, contemporaneamente, para 0 conhecimento de si mesmo e do

real.*®

Podemos assim entender como estes trés transcendentais estdo na base do Triptico
balthasariano, constituindo como que o «esqueleto da arquitetura do seu pensamento
teoldgico, imbuido duma base profundamente filoséfica»,>® de tal forma que se poderia
pensar numa estrutura trinitaria do seu pensamento. A cada parte da sua obra, e ao seu
respetivo transcendental, corresponderia uma das Pessoas Divinas. Esta possibilidade é
plausivel, e até como articulacdo de discurso ndo € inédita na histéria (basta lembrar
Joaquim de Fiore ou Hegel).%! No entanto, ndo é assim que Balthasar entende os
transcendentais. A estruturacdo trinitaria do seu pensamento da-se na medida em que a
cada Pessoa Divina ndo corresponde apenas 0 seu respetivo transcendental, mas as
propriedades do Ser estdo, no seu conjunto, presentes em Deus de forma suprema e, por
isso, em cada uma das suas Pessoas.>? SG assim o pulchrum aparece como a maneira

através da qual o bonum de Deus se doa e pode ser captado pelo homem como verum.®

1.3 O elemento estético na Revelagao

A partir da estética, Balthasar encontra o ponto-chave para exprimir o amor de Deus:
aquilo que é contemplado como belo torna-se, para 0 homem, objeto do tnico Amor.>*
Neste sentido, a estética deve propor-se como método em Teologia.*® De facto, para
Balthasar «a teologia é a Ginica ciéncia que pode ter por objeto o transcendental beleza».®
Ao mesmo tempo, delimita o seu campo de agéo, diferenciando uma “estética teologica”

de uma “teologia estética”. Neste tltimo conceito, ¢ inevitavel que o atributo “estética”

49 Cf. A. SCOLA, Hans Urs Von Balthasar, 44.

% M. A. CORTES, Os Transcendentais, 11.

51 Cf. M. A. CORTES, Os Transcendentais, 72.

52 O tema sera tratado por Balthasar na sequéncia da teologia trinitaria desenvolvida em vérias partes da
Trilogia. Cf. por exemplo: Gloria, Vol. VII. Nuevo Testamento, Ediciones Encuentro, Madrid, 1989, 317-
323 (Entrega trinitaria). Teodrammatica, Vol. lll. Le persone del dramma: 'uomo in Cristo, Jaca Book,
Milano, 1983, 172-180 (Inversdo trinitaria); 465-492. Teodrammativa. Vol. IV. L’azione, Jaca Book,
Milano, 1986, 297-305 (Trindade imanente e Trindade econdmica). Teologica. Vol. II. Verita di Dio, Jaca
Book, Milano, 1990, 149-154 (Trindade e transcendentais). Cf. também: M. PARADISO, Nell’intimo di
Dio. La teologia trinitaria di Hans Urs Von Balthasar, Citta Nuova, Roma, 2009.

58 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 5.

5 Cf. R. FISICHELLA, Hans Urs Von Balthasar. Dinamica dell’ amore e credibilita del cristianesimo,
Citta Nuova Editrice, Roma, 1981, 116.

% R. FISICHELLA, Dinamica dell’ amore, 109-113.

% H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 60.
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seja compreendido no seu sentido mundano, limitativo e, portanto, pejorativo:®’ destaca
0 belo da sua posicdo global, tornando-o objeto de uma ciéncia especial e profana,
determinada subjetivamente. E a estetizacio do belo fora da conex&o com a bondade e a

verdade:

Num mundo sem beleza [...], também o Bem perdeu a sua for¢a de atragdo, a evidéncia

do seu dever-ser-cumprido; 0 homem fica perplexo perante ele e pergunta-se a razdo pela

qual ndo deveria preferir antes o mal [...]. Num mundo que ja ndo se acredita capaz de

afirmar o belo, os argumentos em favor da Verdade esgotaram a sua forca de conclusao
l6gica.®

O que estd em questdo € o sentido do valor biblico atribuido a estética. De facto, por

“estética teoldgica” entende-se 0 tratado da beleza teoldgica da Revelagdo, isto €, da

Gléria de Deus. O termo Herrlichkeit é dificil de se traduzir. Propriamente significa

“magnificéncia, esplendor, senhoria, exceléncia”, algo de maravilhoso, que se impde.

Balthasar usa Herrlichkeit para exprimir o conceito biblico de “Gléria”, tanto no seu

sentido veterotestamentario (Kabod), pelo que indica a presenca da majestade divina na

Alianca, como no seu sentido de doxa, que no Novo Testamento é o resplandecer da

divindade em Cristo.%®

O confronto dos dados biblicos da Revelagdo com a dimensao estética conduz a uma
dupla possibilidade: ou o seu abandono, isto é, a desestetizacdo da teologia,® ou a
recuperacéo e purificacio da dimens&o estética, na ligagdo com as suas origens cristés.5?

Balthasar, como é dbvio, envereda pela segunda opcéo.

57 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 68.

%8 H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 11.

%9 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar — La figura di Gesu Cristo espressione
visibile di Dio, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Roma, 1977, 112.

80 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 36-46. Por “desestetizacdo”, Balthasar entende o isolamento da
dimensdo estética dos restantes transcendentais: unidade, bondade e verdade. A atitude polémica da
ortodoxia protestante contra qualquer tipo de formas exteriores da religido, em virtude duma interioridade
pura da fé, definiu 0 momento estético (sobretudo Kierkeegard e Hegel) como contraposto ao momento
religioso, fazendo-o assim deslizar para uma propensdo puramente contemplativa, em vista do aspecto
consolatério da fé. Unica excecdo foi K. Barth que, em contraposicao a Kierkegaard, olha para 0 momento
estético a partir dos dados biblicos, em particular da “gléria” de Deus, cuja compreensdo remete
necessariamente para o conceito auxiliar de “beleza”. Ao lado duma desestetizacao protestante da teologia,
Balthasar fala duma desestetizagdo catélica da teologia (cf. HANS URS VON BALTHASAR, Gloria I, 60-
67) para significar o distanciamento da filosofia face a teologia (sobretudo a partir de Descartes), até a
formulacdo culminante de Lessing segundo a qual o objecto da teologia seriam as verdades historicas
contingentes, ao passo que o da filosofia as verdades necessarias da razéo.

61 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 69.
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Ao apresentar o fio condutor que parte duma consideracao da beleza como atributo
extra-teoldgico (teologia estética) para uma consideracdo da beleza a partir dos dados da
Revelacio (estética teoldgica),®? Balthasar procura reconduzir a “estética transcendental”
a sua origem, isto €, como o fora antes do baixo racionalismo e criticismo de Kant. Esta
era fundamentalmente a ciéncia do Ser do ente. A beleza era considerada na conexao com

as suas irmas metafisicas: a bondade e a verdade.

Também os Padres consideraram a beleza como um transcendental, desenvolvendo,
a partir desta convic¢do, uma teologia do belo desenvolvida esteticamente.%® Assim,
qualquer que seja o aspeto particular desenvolvido pelos Padres, ou 0 método utilizado
todos eles estdo de acordo no reconhecimento do momento estético, numa contemplacao

que ¢é propriamente projetada para ele.%*

A autonomia do elemento estético face ao ético-religioso, tornado agora objeto duma
ciéncia especial, fez da estetizagdo do belo algo «para museu».%® Por essa razdo, Balthasar
alerta para o abuso de subordinacéo da forma da Revelacdo as leis da metafisica ou da

ética, ou mais ainda da estética intra-mundana. O belo possui uma evidéncia que, por si,

62 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 68-102: Balthasar apresenta um breve percurso daquilo que se
pode considerar como a passagem duma teologia estética a uma estética teoldgica. A primeira tentativa foi
a de Johann Georg Hamann, Gnico a tomar em consideracdo a exigéncia duma doutrina estética onde se
podia realizar toda a aspiracao da beleza mundana e pagd sem que com isso se retire a honra devida a Deus
em Jesus Cristo (cf. J. G. HAMANN, Aesthetica in nuce, Guida, Napoli, 2003). Contudo, com o
romantismo, a beleza deixou de ser considerada no seu sentido teolégico, isto &, a partir da Revelagdo, mas
a partir das categorias extra-teoldgicas da estética filos6fico-mundana. E o caso de Johann Gottfried Herder.
Poeta e tedlogo, Herder procurou introduzir, do ponto de vista filosofico, a mediagdo indispensavel entre
teologia e poesia. Na mesma linha, René de Chateaubriand prefere, a um cristianismo excessivamente
dogmatizado, racional, e apologético, o fascino e a beleza que suscita a «poética do cristianismo», isto €, o
influxo desta religido sobre a poesia, as belas artes, a eloquéncia, a histéria, a filosofia e a literatura em
geral (cf. R. CHATEAUBRIAND, O geénio do cristianismo, Cruz Coutinho, Porto, 1888). Mais uma vez a
beleza é aqui entendida como critério intra-mundano, valido ndo pela sua esséncia, mas pelo seu influxo.
O que, por si s6, ndo € suficiente. Serd, finalmente, a partir de Matthias Joseph Scheeben que a teologia
catdlica abandonara aquela consideracdo estético-idealista para dar lugar a uma forma de teologia que,
apesar do seu caracter cientifico e rigorosamente positivo, mesmo na sua especulacdo, contém um caracter
totalmente estético. Foi ele que delineou a passagem da “teologia estética” do romantismo para uma
“estética teologica”, dando-lhe fundamentagdo metodoldgica. As obras de M. J. SCHEEBEN a partir das
quais Balthasar faz a sua leitura sdo: Naturaleza y gracia, Herder, Barcelona, 1969; Las maravillas de la
gracia divina, Dedebec: Desclée de Brouwer, Buenos Aires, 1945; Los mistérios del Cristianismo: su
esencia, significado y conexion, en la perspectiva de su caracter sobrenatural, Herder, Barcelona, 1964;
Handbuch Der Katholischen Dogmatik, Nabu Press, 2012.

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 29.

4 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 30. Cf. também C. KANNENGIESSER, Alla scuola dei Padri.
Balthasar alle prese con la teologia patristica, in K. LEHMANN — W. KASPER [ed.], Hans Urs Von
Balthasar. Figura e opera, Piemme, Casale Monferrato, 1991, 109-117.

8 M. M. CARVALHO, 4 centralidade cristolégica do “Eschaton” nos escritos de Hans Urs Von
Balthasar, Universidade Catdlica Portuguesa, Porto, 1993, 40-41, nota 28.
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se imp&e imediatamente. Por isso, quando nos aproximamos a Revelacdo divina com a

categoria do belo, facilmente arrastimo-la na sua correspondente forma intra-mundana.®®

Sera necessaria, portanto, segundo Balthasar, uma vigilancia continua, tanto teorica
como pratica, para impedir que a beleza transcendental da Revelacédo seja reduzida a
dimens&o natural e intra-mundana do belo.%” O costume do homem designar como belo
somente aquilo que a ele se impde como tal é, enquanto vivemos na terra, incorrigivel.
Seré prético, necessario e prudente, proceder com suma cautela no que respeita ao uso
teoldgico dos conceitos estéticos. Com efeito, uma teologia que utilize tais conceitos,
pode escorregar, mais cedo ou mais tarde, duma estética teoldgica — quer dizer, desde a
tentativa de construir uma estética no plano objetivo e com métodos teoldgicos — a uma
teologia estética, na tentativa de atrai¢coar e vender o contudo teoldgico as convicgdes

imperantes da doutrina intra-mundana da beleza.®®

1.4. Doutrina da percecao e doutrina do éxtase

Tendo diferenciado a teologia estética, cujo ponto de partida € o proprio Deus, da
estética teoldgica, Balthasar parte do homem que contempla Deus, ou melhor, do homem
que contempla a gléria de Deus que se manifesta na pessoa de Cristo.®® Pde-se a pergunta:
sera capaz o homem de entender esta Revelacdo? Vimos como tudo o que é belo é
atraente, porque da felicidade, e é precisamente deste principio que parte a estética
teoldgica. O ser humano, que se abre a Deus, encontra o Ser divino a partir dos
transcendentais. Isto ndo é feito através dum processo noético, mas so pelo ato de fé é que
0 homem se deixa transportar e configurar pela Gloria divina.”® Dai que o aparecer do
elemento estético da Revelacdo ndo é sinbnimo duma atitude estatica por parte do homem;

antes, o que ¢ belo aparece, e ao aparecer é contemplado.

Mas para vislumbrar aquilo que Deus quer manifestar, sdo necessarios os «olhos da
fé» (Ef 1,18),"t isto é, aquela forca sintética para perscrutar os fendomenos, uma forca que

provenha de Deus e que expligue o que Deus pretende revelar da sua propria

% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 27-28.

67 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 31.

% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 28.

89 Cf. R. FISICHELLA, Dinamica dell amore, 103.

0 G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 135.

"LAfirma Balthasar: «A fé cristd consiste essencialmente na capacidade de ver aquilo que Deus quer
manifestar e que ndo pode ser visto sem a luz da fé»; H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 160.
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profundeza.’ Esta expresso, «olhos da fé», manifesta que o método teoldgico proposto
por Balthasar ndo pode ser nunca dedutivo, antes indutivo, isto €, o método do ser simples

perante a simplicidade divina.”

Por isso, ¢ necessario definir a estética como “perce¢do” (Wahrnehmung), “doutrina
da percegdo” (Erblickungslehre) ¢ como “doutrina do éxtase” (Entriickungslehre).
Afirma Balthasar: «se tudo aquilo que é belo est& objetivamente na confluéncia de dois
momentos que S. Tomas chama species e lumen, isto €, forma e esplendor,” entdo o seu

encontro pode ser caracterizado em dois momentos: o da percecéo e o da atragio».”

Podemos distinguir, do ponto de vista filoséfico, trés significados principais do termo
“perce¢do”: numa primeira significagdo, mais geral, designa-se uma qualquer atividade
cognoscitiva (sindnimo de pensamento); num segundo significado, jA mais restrito,
designa-se 0 ato ou a funcdo cognoscitiva a qual se apresenta um objeto real
(conhecimento empirico, imediato e exaustivo); finalmente, no seu significado mais
especifico ou técnico, é a operacdo determinada pelo homem nas suas relagdes com o
ambiente (interpretacdo dos estimulos).”® Em Balthasar o termo assume uma significagdo
mais especifica: o ato de percecdo manifesta o tornar presente duma realidade existente e
o captar da realidade do Ser como belo’’. Estética (no sentido kantiano) torna-se sinénimo
da doutrina da percecio da forma de Deus que se revela’. Neste sentido, Balthasar utiliza
o conceito Asthetik como a faculdade de percec¢do dos sentidos, isto ¢, aquilo que para os
gregos era o ato simultaneamente sensitivo e intelectivo do sujeito em relacdo ao objeto.

Mas acrescenta-lhe uma nuance teoldgica: € a ciéncia da percecdo da Gléria de Deus que

2 Cf. H. U. V. BALTHASAR, O acesso a realidade de Deus, 32.

3 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria VIl — Nuevo Testamento, Ediciones Encuentro, Madrid, 1989, 19.
" Afirma S. Tomas: «A espécie ou beleza tem uma semelhanca com as propriedades do Filho, pois ela
requer trés coisas. Primeiro, a integridade ou perfeicdo: as coisas diminutas por isso mesmo sdo feias.
Depois as proporcdes requeridas, ou harmonia. Finalmente, o esplendor: as coisas que tém nitidez de cores,
dizemos que séo belas». S. Th. I, g. 39, a. 8 sol 1.

S H.U. V. BALTHASAR, Gloria |, 4.

6 Cf. N. ABBAGNANO, “Percecdo”, in Dicionario de Filosofia, Martins Fontes, Sdo Paulo, 20004, 753-
756. Aqui é importante a distingdo que faz Marchesi: Wahrnehmung, palavra-chave para definir a estética
balthasariana, pode ser traduzida por “perce¢do” ou “evidéncia”. Quando o acento é posto no nehmung,
indica-se o0 ato subjetivo do ver, contemplar, sentir. Se 0 acento € posto no Wahr, entdo indica-se a evidéncia
objectiva, isto é, trata-se da auto-revelacdo, auto-manifestacdo da verdade divina. Cf. G. MARCHESI, La
cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 132, nota 175.

7 Cf. R. FISICHELLA, Dinamica dell’amore, 104, nota 42. Afirma Balthasar: «Que palavra! Percepgéo —
Wahr-nehmung — isto €, capacidade de captar o verdadeiro! Mas o que fez dela a filosofia: o contrério
daquilo que exprime a palavra alemé»; HANS URS VON BALTHASAR, Gloria |, 16.

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 110.
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se revela em Cristo e que 0 homem pode contemplar (cf. Jo 1,14), ver com os olhos e

apalpar com as maos (cf. 1 Jo 1,1).”

O segundo momento da estética balthasariana é o “éxtase”. Mais do que a fase supra-
intelectual da ascensdo mistica para Deus, em que a busca intelectual cede lugar a um
sentimento de estreita comunh&o ou mesmo de identificacio com o Divino,®° mais do que
uma alienacdo de si mesmo, do ser finito, para reencontrar-se, na propria autenticidade,
no infinito,® “éxtase” ¢ a passagem do momento entusidstico, causado pela “beleza
natural”, ao ser extasiado pela “beleza cristd”.®? E o que define a encarnacdo da Gloria
divina e a elevacdo do homem, chamado a participar nela. Para Balthasar ndo pode haver
percecdo teoldgica fora da lux tuae claritatis, da graca que consiste em fazer-se ver e que,
objetivamente, diz respeito ao arrebatamento e, subjetivamente, origina 0 movimento do
homem para Deus.® Trata-se, em definitiva, da superacdo da nossa surpresa perante o
Amor Absoluto em que o “eu” (e o “nos”™), finito e fechado em si mesmo, se encontra,
para ser atraido a esfera da gloria trinitaria, numa glorificacdo que envolve toda a nossa

vida.8

Para desenvolver este aspeto, Balthasar recorre ao Prefacio de Natal: «Pelo mistério
do Verbo Encarnado, a nova luz da tua gloria encheu os olhos do nosso espirito, para que,
contemplando a Deus visivel, sejamos arrebatados (rapiamur) por Ele ao amor das coisas
invisiveis».% E diz:

Notemos como neste texto classico ndo ¢ mencionada a palavra “fé”, mas duas coisas que
a contém implicitamente: [primeiro], os “olhos do nosso espirito” que, tocados por uma
“nova luz” proveniente de Deus, sdo capazes de reconhecer “visivelmente” (visibiliter)
um objeto que € propriamente ‘“Deus”, mas Deus “mediatamente” (per) na “forma
misteriosa sacramental (mysterium) do Verbo encarnado”; [segundo], de um

arrebatamento (rapiamur), suscitado através da “media¢do” deste olhar (segundo per),

9 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 130-131. Sobre a doutrina dos sentidos
espirituais, que Balthasar desenvolve a partir da aplicacdo dos sentidos dos exercicios espirituais de S.
Inécio de Loyola, cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 337-392.

8 Cf. N. ABBAGNANO, “Extase”, in Dicionario de Filosofia, 420-421.

81 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria VII, 315.

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 24. Ha de facto um primeiro momento por parte do crente que é o
momento entusiastico, parte constitutiva da doutrina da contemplacdo (cf. Gloria I, 30) e da prdpria
Revelacdo divina. Mas ndo podemos confundi-lo com uma reagéo psicoldgica ou idealistica (cf. Gloria I,
108).

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 110.

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria VII, 315.

8«Quia per incarnati Verbi mysterium nova mentis nostree oculis lux tuae claritatis infulsit: ut, dum
visibiliter Deum cognoscimus, per hunc in invisibilium amorem rapiamur», in Missale Romanum, Praefatio
de Nativitate Domini (Juxta Typicam Vaticanam, MMIV).
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num “amor-eros” das coisas invisiveis, que foram anunciadas nesta visibilizacdo e

Revelacdo.®

Note-se como, no primeiro ponto, 0 acento é posto no ver, olhar e avistar, e ndo no
escutar ou no ato de acreditar. O ato compreensivo de fé, que contém em si 0 escutar e 0
crer, consiste para Balthasar, antes de mais, numa percecdo, entendida como o
acolhimento da verdade que se oferece a si mesma. A percecdo segue-se o éxtase, no seu

sentido estritamente teoldgico, como movimento de todo o ser do homem para Deus.®’

Desta forma, confere-se a Revelagdo um elemento estético, dindmico e ndo estatico
que se desdobra na passagem do ser percebida — doutrina da percecdo (ou teologia
fundamental): estética como doutrina da forma de Deus que se revela — a0 mostrar-se
como tal pelo reenvio a sua profundidade e ao seu conteido — doutrina do éxtase (ou
teologia dogmatica): estética como doutrina da encarnacao da gloria divina e da elevacao
do homem a participacio desta gloria. Ambas estdo intimamente ligadas entre si.%

Parece ser um jogo de palavras definir a estética neste duplo significado (como
percecdo e éxtase). Contudo, uma reflexdo atenta, ajudar-nos-ia a dissipar a davida. De
facto, ndo existem em teologia “factos brutos”, constatados, como qualquer outro facto
mundano, sem um movimento anterior que se produz no arrebatamento (objetivamente e
subjetivamente) e sem uma participacdo (participativo divinae naturae) na objetividade
do dado, que diz respeito, em ultima analise, a participacdo do homem em Deus. Do ponto
de vista de Deus, esta se realiza na Revelacao (até a encarnacdo da divindade em Cristo)
e, do ponto de vista do homem, se realiza como fé (até a participacdo da humanidade e
divindade de Cristo). Este duplice éxtase — de Deus ao homem e do homem a Deus — € 0
préprio contetdo da dogmatica que, com razdo, é aqui representada como doutrina do
arrebatamento, como o admirabile commercium et conubium entre Deus e 0 homem

através de Cristo. A isso liga-se a teologia fundamental como doutrina da percecao.

E importante entender bem esta intuicdo balthasariana. Pela unidade e
inseparabilidade entre teologia fundamental e teologia dogmatica, esta ultima ndo surge
apenas como praembula fidei da teologia fundamental e da evidéncia adquirida nela. Esta
evidéncia originaria, dada inicialmente pela luz da graca e pela manifestagdo visivel da

forma da Revelacdo de Deus, deixa-se agora desenvolver e enriquecer a partir dos

% H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 105.
87 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 105-106.
8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 110.
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mistérios da fé. Aquilo que sozinho ndo alcango e que me é impossivel verificar (in

propriis causis), deixa-se verificar pela compreenséo da fé (teologia dogmatica).°

8 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 110-111.



Capitulo 11

FORMA E ANALOGIA DA REVELACAO

O capitulo anterior lancava 0s pressupostos para uma compreensao da Revelacdo a
partir do transcendental “belo”. A ordem ontoldgica vista a partir dos transcendentais do
ser ndo como propriedades gnoseoldgicas mas como determinagdes do Ser Absoluto que,
por analogia, sdo aplicados a Revelacdo, levou-nos necessariamente para uma ordem
dial6gica onde, no encontro, é dada a possibilidade de penetrar na esséncia do préprio
Ser. Nesta epifania é o Amor que aparece; o exemplo paradigmatico da relacdo mée-filho
serviu como pressuposto para o acesso ao Mistério Divino. Privilegiando esta via da
estética e do amor por ndo permitir qualquer subjugacdo por parte da auto-compreensdo
humana, esta pode apresentar-se como fundamento para a Teologia. Mas se a estética se
caracteriza pela confluéncia de percecdo e éxtase, e se tudo aquilo que se mostra tem,
essencialmente, um caracter formal, entdo ndo podemos prescindir da analise da
peculiaridade que o termo “forma” adquire na teologia balthasariana. De facto, sem a
objetividade daquilo que se manifesta, corremos o perigo de cair no vazio, ou, pior ainda,

em formas de espiritualismo sem sentido. SO o que tem forma pode arrebatar ao éxtase.

Consequentemente, sera 0 conceito da analogia entis e a sua peculiaridade na
teologia de Balthasar que nos permitira aplicar a visdo estética a luz da forma originaria
cristologica, sendo esta mediacéo para a configuracao eclesial que as outras formas dela

assumem.
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2.1 O conceito «forma» (Gestalt)

Forma, ou o termo correspondente “figura”, ¢ uma palavra-chave no vocabulario de
Balthasar que, pelo seu contetido e significacdo, se situa no coracéo da cristologia.*® E
dificil estabelecer em Balthasar uma utilizacdo precisa do termo, uma vez gque se ressente
dos sentidos diferenciados que Ihe foram aplicados ao longo da histéria do pensamento
filosofico. Poderemos assim encontrar diferentes acecGes, tanto do ponto de vista
metafisico, como fenomenoldgico.®* Enquanto modalidade de pensamento, o termo é
elaborado a partir da capacidade de observar, valorar e interpretar uma figura pelo olhar
sintético (em antitese ao olhar critico de Kant e analitico das ciéncias naturais),
apreendido como capacidade de percecdo do real. Disso, Balthasar afirma ser devedor a
Goethe.%

Uma outra sistematiza¢do do conceito “forma” aparece num pequeno escrito onde
Balthasar procura demonstrar o tornar presente e a transmissdo da Revelacdo. Esta, a par
da liturgia, do Kerigma e do dogma, pode fazer-se, a seu modo, também através da arte
cristd.  Ora, no interior da estética, a necessidade duma forma impde-se como
consequéncia da comunicacéo da transcendentalidade de Deus numa unidade expressiva,
através da qual pode tornar-se percetivel. Por isso, ndo pode haver estética sem forma; o

invisivel deve-se manifestar no visivel. Afirma Balthasar:

As palavras que, desde sempre, tentaram exprimir o belo sdo, em primeiro lugar, aquilo
a que S. Tomas chama de forma ou espécie. Formosus vem de forma, speciosus de
species. Imediatamente se pbe a questdo sobre o grande esplendor que irradia do intimo

e torna speciosa a species: esplendor.®*

% Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 18. O termo alem&o Gestalt pode ser
traduzido por “Forma” ou “Figura” (como Marchesi prefere traduzir). Gestalt (com o0s termos
correspondentes gestalten, gestalgun) ndo indica apenas os contornos externos, isto é, uma realidade
exterior. Em Balthasar, Gestalt é sinénimo de pessoa, isto é, da Pessoa histérica e concreta de Jesus, Verbo
de Deus feito carne. Na mesma significacdo de Gestalt aparecem Figur (do aleméo) e Figura (do latim
fingo, que significa o plasmar de algo através do toque das maos). A palavra latina Figura designa, antes
de mais, os “contornos externos”, uma “bela criagdo”’; seguidamente, por transposicdo, indica uma maneira
de “apresentar” (figura retorica); finalmente, em sentido mais estrito, designa o modo de ser ou a existéncia.
O significado de Gestalt, sendo préximo ao significado do termo Form, &, no entanto, diferente. Form
indica o “elemento formal”, em oposicdo a “matéria”. Apesar das possiveis divergéncias, utilizaremos o
termo “Forma” para exprimir o conceito de Gestalt.

%L Cf. R. FISICHELLA, “Teologia fondamentale in Hans Urs Von Balthasar”, in K. LEHMANN — W.
KASPER [ed.], Hans Urs Von Balthasar. Figura e opera, 389, nota 16.

92 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Quel che devo a Goethe. Discorso per il conferimento del premio Mozart,
in E. GUERRIERO, Hans Urs Von Balthasar, Edizioni Paoline, Milano, 1991, 395-406.

% Cf. H. U. V. BALTHASAR, “A arte cristd e a prega¢do”, in J. FEINER; M. LOHRER [ed.], Mysterium
Salutis, Vol. 1/3 (1971), Editora Vozes, Petrépolis (RJ), 195-211.

% H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 12.
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E ainda: «tudo aquilo que é belo esta objetivamente na confluéncia dos dois
momentos chaves de species e lumen, isto &, forma e esplendor»®. Com o termo “forma”,
de facto, S. Tomas entende o principio estrutural da realidade, a enteléquia aristotélica.
Em sentido estético, podemos identificar a forma com aquilo que é a perfeicdo, a
determinacéo da realidade que, sendo composta de mateéria, ndo se reduz a ela. O segundo
termo, splendor ou claritas, como terceiro elemento constitutivo da beleza,® indica, para
S. Tomaés, o principio comunicativo da forma que se realiza na visualizacdo do objeto.
Ou seja, para que algo seja considerado como belo, necessita que se instaure um
relacionamento entre objeto e sujeito, sendo este uUltimo levado a um estado de
contemplacdo. " Por isso, a forma que assim se manifesta é bela, porque suscita
complacéncia, que se funda na auto-manifestacéo e auto-doacao da verdade e da bondade
da realidade em si, revelando, deste modo, a inexauribilidade e a infinidade do seu

fascinio e do seu valor.%®

Como forma, o belo pode ser apreendido materialmente; alids, pode ser calculado
como relagdo numérica, como harmonia e como lei do ser.®® No se trata apenas do aspeto
material da realidade, mas da estrutura prépria e concreta do ser (interno e externo) que é
sempre dotado de uma unidade que «informa». Nesta epifania, ndo é s6 a forma em si que
se manifesta, mas a sua interioridade, isto €, a presenca real da sua profundidade.
Vislumbramos, assim, o esplendor e a gldria do ser e, olhando para esta profundidade,
somos por ela encantados e arrebatados no fundamento do préprio ser.*?° Somente aquilo
que tem forma pode transportar e arrebatar ao éxtase; s através da forma resplandece o

relampago da beleza eterna.%

Por isso, a forma balthasariana ndo pode ser percebida como um corpo sem espirito,
nem como espirito sem corpo, mas «na medida em que a forma é verdadeira, isto é, viva
e operante, entdo € um corpo animado do espirito, que dita e impde ao espirito o

significado e a lei da unidade».!%? Balthasar chama a atenco:

Se a beleza se torna uma forma que néo se pode considerar idéntica ao ser, ao espirito e

a liberdade, entdo caimos na época do estetismo, e os realistas tém razdo em ver mal

% H. U.V.BALTHASAR, Gloria l, 4.

% Cf.S. Th., I, g. 39, a. 8 co.

97 Cf. R. FISICHELLA, Dinamica dell’ amore, 102-103.
9% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 104.

9 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 103.

100 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 104.

101 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 23.

102 4 U. V. BALTHASAR, Gloria |, 14.
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contra a beleza [...]. Mas na medida em que a forma ¢ verdadeira, isto €, viva e operante,
entdo ela possui um corpo animado pelo espirito que lhe dita e impde o seu significado e

a lei da sua unidade.*®®

S6 a forma que se situa neste espaco espiritual é auténtica e tem direito a beleza.'®
Este é o fendmeno originario; aquele que ndo o considera ou ndo o aceita, cai no vazio

ou, pior ainda, no anti-verdadeiro e no anti-bem.'%

Portanto, para Balthasar, a forma é a maneira através da qual o Absoluto (Deus)
atravessa o campo dos seres, imprimindo neles o esplendor, a gloria, e o seu selo, em
suma, a sua propria forma, fazendo com que irradiem a beleza recebida, como canta o
salmista: «Os céus proclamam a Gldéria de Deus, o firmamento anuncia a obra das suas
méos. O dia transmite ao outro esta mensagem e a noite a da a conhecer a outra noite» (Sl
18,2-3). Na medida em que revela o Absoluto, a forma reenvia para além de si mesma,
para uma profundidade que se manifesta como fundamento do proprio ser.

2.2 Da evidéncia subjetiva a necessidade duma forma objetiva da

Revelacao

A estética teoldgica caracterizava-se como o movimento simultaneamente subjetivo
e objetivo.1% Balthasar parte, em primeiro lugar, da evidéncia subjetiva, preferindo seguir
a via mais tradicional. A evidéncia subjetiva diz respeito a percecdo da gloria divina por
parte do homem sob o conceito chave da fé. Partindo da interpretacéo paulina e joanina,
aexperiéncia cristd é lida a luz da fé, de tal maneira que ser-cristdo e ser-crente coincidem.
A fé ndo consiste apenas no ato subjetivo (fides qua), mas inclui também todo o conteido
(fides quae), a partir do qual o ato subjetivo se orienta, tornando-se compreensivel e

justificado.

A evidéncia subjetiva inclui o momento da iluminacéo (luz da fé) e o momento da
experiéncia (a experiéncia da fé). Do ponto de vista da iluminacéo, o ato de fé é aquele
comportamento global, aquela disposicao de conjunto, pela qual o homem se encontra em

correspondéncia, na forca da graca, a interpelacio da Revelagdo divina.®” Do ponto de

1083 H, U. V. BALTHASAR, Gloria I, 14.

104 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 15.

105 Cf, H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 12.

106 A primeira parte do Gléria I (pp. 113-392) trata da evidéncia subjetiva; a segunda parte (pp. 393-642)
da evidéncia objetiva.

107 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 117
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vista da experiéncia, o ato de fé é uma disponibilidade humana total que remete a
totalidade da existéncia como matéria maleavel pela impressdo da imagem divina,®® a

partir do arquétipo Cristo.1%®

A evidéncia subjetiva impde-se a necessidade duma evidéncia objetiva. Se a propria
existéncia ndo fosse medida a luz de um objeto factivel, perderia o seu alcance e a sua
razdo de ser. A evidéncia objetiva diz respeito a Revelacdo de Deus em Jesus Cristo. Trés
razdes justificam a necessidade duma forma objetiva da Revelagdo. Em primeiro lugar,
porque a subjetividade infinita de Deus, ao revelar-se no interior intimo meo do sujeito,
permanece sempre transcendente na sua manifestacdo. N@o existindo uma comunhao
perfeita de natureza entre Deus e a criatura, entre duas interioridades, humana e divina, a
mais intima manifestacdo de Deus na alma possuird sempre uma forma, mesmo que
espiritual: em experiéncias, sentimentos, iluminagdes que, enquanto tais, ndo sdo o Deus

que se manifesta.'?

Em segundo lugar, ao fazer da criagdo o lugar da manifestacdo de Deus, entdo esta
manifestacdo tem a sua forma na forma propria do mundo. E o que afirma S. Paulo: «o
que se pode conhecer de Deus [...] sua realidade invisivel, seu eterno poder e sua
divindade, tornou-se inteligivel, desde a criagdo do mundo, através das criaturas» (Rm
1,19-20). Aquilo que de Deus ¢ inteligivel, e aquilo que d’Ele se tornou visivel, ndo séo
apenas “partes”, ou um aspeto parcial, objetivo e separado de Deus. Pelo contrério, o que
S. Paulo pretende dizer é que a visdo do Deus invisivel, mediada pelas criaturas, se
converte numa compreensao do Ser divino na sua diferenca em relagdo as criaturas, assim
como do seu eterno poder, que se revela no ato da criacdo. Esta divindade do invisivel,
que se irradia na visibilidade do ser do mundo, é chamada, logo em seguida, de «doxa do

Deus incorruptivel» (Rm 1,23).

Trata-se da gldria de Deus e ndo do mundo; a sua inversao fez com que se trocasse
«a gléria do Deus incorruptivel por imagens do homem corruptivel, de aves, quadripedes
e repteis» (Rm 1,23). S. Paulo néo especifica que tipo de analogia existe entre 0 homem
e 0S animais e as suas respetivas formas por um lado, e entre o cosmo e a divindade
criadora, por outro. Mas afirma-a implicitamente, ao sublinhar, com tudo aquilo que se

diz de Deus (divindade, poténcia, gloria, forca criadora), uma diferenca sempre maior

108 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 204.

199 O tema ser4 desenvolvido por Balthasar em “Fides Christi” in H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verhi.
Ensayos teolégicos I, Ediciones Guadarrama, Madrid, 1964, 57-96.

110 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 398.
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entre Deus e a criatura. Esta diferenca, ndo impede que a doxa de Deus se irradie no
mundo e seja, desta forma, contemplada. E importante notar como para Balthasar a
Revelagdo do Deus Uno e Trino em Jesus Cristo ndo € o simples prolongamento ou a
intensificacdo da Revelacdo de Deus através da criacdo; esta ultima deu-se em funcao
daquela, para prepara-la e torna-la possivel. Assim, a propria forma do mundo, que era ja
Revelagdo da doxa divina pela criagdo, torna-se, em Cristo e no Espirito Santo, um templo
que, em si e para além de si, contém a kabod de Deus.!t

Em altimo lugar, a forma da Revelagdo em Cristo é caracterizada como cumprimento
da forma do mundo sé indiretamente, isto &, somente quando, na fé, é percebida como
manifestacdo do Deus Uno e Trino. E na fé que o duplo relacionamento das naturezas de
Cristo (divina e humana), e na sua unido com o Pai pelo Espirito, se manifesta como a
forma propria e intima da Revelagdo cristd. Esta ndo se da apenas como “imagem” do
Deus Uno e Trino, mas como supra-forma determinada, na unido hipostatica e Unica entre
o0 arquétipo e aimagem. O que em si tem de imagem (o homem Jesus) interessa na medida
em que neste Homem (Cristo) se representa o proprio Deus, ou melhor, na medida em
que esse Homem é Deus (analogia entis cristoldgica).**? Por isso, a forma de Cristo é a

forma de todas as formas e a medida de todas as medidas.

E claro que o termo “forma”, quando aplicado a Cristo, deve ser usado com cautela,
rejeitando qualquer contetdo abstrato e universal do conceito. Mais duma palavra ou
conceito, trata-se daquilo que se quer ilustrar. Assim, em vez de forma da Revelacéo,
poder-se-ia falar, com a mesma prudéncia, de corpo da Revelacdo, partindo da afirmacao

de Col 2,9: «n’Ele habita corporalmente toda a plenitude da divindade».1*3

Finalmente, ao falar de “necessidade” duma forma objetiva da Revelagdao, nao
significa que a sua evidéncia e plausibilidade seja medida como consequéncia duma auto-
satisfacdo e necessidade do sujeito. Pelo contrario, a necessidade da evidéncia objetiva
emana e impde-se a partir de si mesma''*. E claro que, com isso, ndo se desmentem as
condi¢des de possibilidade (no sentido kantiano) subjetivas para que o objeto seja
apreendido como evidente; contudo, nunca podem condicionar ou substituir a evidéncia

objetiva: Cristo ndo depende de qualquer condigéo subjetiva que Ihe impeca de se tornar

11 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 398-399.

112 vveremos isso mais a frente, na especificacdo da analogia entis de Balthasar e da sua configuragdo
cristoldgica.

13 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 400-401.

114 Cf. HANS URS VON BALTHASAR, Gloria I, 434.
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compreensivel ou alcancavel para o homem sem o auxilio da graga. A pré-compreensédo
fundamental ndo é algo que o sujeito aporta ao conhecimento cristdo. Ela é dada somente
a partir do momento em que, pela Encarnagdo, se d& uma correspondéncia entre o Deus

Encarnado e as formas do pensamento humano.*®

Um dos principais contributos de Balthasar para a cristologia € a sua tentativa de
empregar categorias estéticas para iluminar o mistério de Cristo. E verdade de fé que
Jesus ¢é a forma de Deus revelada na carne.’® Com esta expressio, “Cristo, centro da
forma da Revelagdo”, ndo se pretende indicar, segundo Balthasar, apenas uma parte,
mesmo que central, desta forma, a qual, para ser lida como tal, precisaria das partes
periféricas que a rodeiam. A expressao refere-se sobretudo aquilo que faz com que a
forma receba conexo e compreensibilidade na sua totalidade. Que Cristo seja o “centro”
da Revelacdo, e ndo apenas o inicio ou iniciador duma forma histérica que venha a
desenvolver-se automaticamente, depende do caracter particular da religido crista e da
sua especificidade em relacdo as outras. No judaismo, por exemplo, ndo se conhece
nenhuma figura (como Abrado, Moisés ou algum dos profetas) que possa ser tomada
como centro, a volta da qual se ordenaria o resto. Cristo é forma porque €, a0 mesmo
tempo, contetido: tudo o que o Pai funda tem sentido porque é por Ele, referido a Ele e

mantido em vida por Ele.t!’

2.3 Analogia entis

Apos termos analisados a especificidade que assume o termo “forma’ na teologia de
Balthasar, e tendo em conta a sua atribuicdo a Revelacdo de Deus em Jesus Cristo,
olhamos agora para o conceito da analogia entis. A analogia € um principio gnoseologico
e teoldgico que atravessa toda a obra do nosso Autor!'®. E a partir da analogia que
podemos ler a Revelagdo em chave estética, a forma em chave cristoldgica e tudo aquilo
que, no terceiro capitulo, podemos atribuir a Igreja. A razdo pela qual a especificacdo da

115 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 435.

116 Cf. J. O’'DONNEL, Tutto [’essere é amore. Uno schizzo della teologia di Hans Urs Von Balthasar, in
K. LEHMANN — W. KASPER [ed.], Hans Urs Von Balthasar. Figura e opera, 338-339. A esse respeito,
cf. a tese ja citada de Marchesi, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, assim como, do mesmo autor,
cf. La cristologia trinitaria di Hans Urs Von Balthasar. Gesu Cristo, pienezza della rivelazione e della
salvezza, Queriniana, Brescia, 1997.

17 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 433.

118 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 57.
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analogia aparece aqui e ndo no primeiro capitulo, como seria de esperar, € pelo fato de

que ela nos servird como passagem para a analogia entis cristolégica.

2.3.1 Do Totalmente-Outro ao Nao-Outro

A aproximacao classica da analogia foi consagrada com a afirmacéo do IV Concilio
de Latréo (1215) segundo a qual «Quia inter creatorem et creaturam non potest tanta
similitudo notari, quin inter eos maior sit dissimilitudo notanda».!*® A toda afirmacgéo
sobre Deus deve corresponder sempre uma negacao que delimite e transcenda tudo aquilo
que podemos afirmar e pensar sobre Ele, o «id quo maius cogitari nequit».*?° Por isso
nenhum conceito humano pode ser aplicado por via da identidade, porque Deus
transcende toda e qualquer definicdo que Ihe possamos atribuir. 2 Analisaremos,
sinteticamente, as implicacGes que o uso da analogia assumira no pensamento do nosso
Autor.

«Deus ndo é assim!», repetia habitualmente Adrienne VVon Speyer, criticando aquelas
visdes limitadas de Deus ou demasiado seguras de si.}?> Como, entdo, podemos defini-
lo? A resposta dada pela historia do pensamento fez com que se oscilasse entre a nogéao
de Deus como “Totalmente-Outro” e a no¢do de Deus como “Nao-Outro”, dada pelo

relacionamento entre a teologia positiva e negativa.

A nogdo do “Totalmente-Outro” ¢ proposta por K. Barth nos anos vinte, 0 qual
apenas renovou uma tradicdo anterior, a da teologia negativa, em que 0s enunciados
negativos sobrepujam os positivos (Dionisio Areopagita, S. Tomas). E nesta tradicéo que,
segundo Balthasar, aparece assegurado o transparecer do sentido profundo do mistério
divino e, a0 mesmo tempo, a rejeicdo de uma qualquer objetivacdo ou coisificagdo de

Deus. 12

119 DS 806, IV: «Entre o Criador e a criatura ndo se pode notar semelhanga alguma sem notar uma ainda
maior dissemelhanca.

120 5, ANSELMO, Proslogion, Cap. Il, n. 15. Cf. M. CORBIN [ed.], L ‘oeuvre de S. Anselme de Cantorbery,
Tome |, Cerf, Paris, 1986, 237-287.

121 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 59.

122 Cf. E. GUERRIERO, Hans Urs Von Balthasar, 127. Cf. H. U. V. BALTHASAR, Una primera mirada
a Adrienne Von Speyr — A. V. SPEYR, Oraciones marianas. Textos de la obra pdstuma. Caderno de temas,
Ediciones S. Juan, Madrid, 2012.

123 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Cérdula ou o momento decisivo, Assirio & Alvim, Lishoa, 2009, 60-61.
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Ja em S. Tomas Deus seria designado como o “Totalmente-Outro”.*?* De facto,
segundo a metafisica tomista, Deus nunca pode ser designado como o ser das coisas -
donde por esse se entende a maior imagem do ser divino - mas sim como a sua causa
eficiente, exemplar e final.1>> Sabemos que Deus existe, mas ndo sabemos o que Deus é.

Por isso falamos de “Totalmente-Outro”, enquanto alteridade absoluta.'?

Neste sentido a teologia antiga sempre se expressou, segundo Balthasar, na ordem
da estrutura geral do mistério, contrariamente ao que acontece com a nogao do “Deus
diferente”, propria da piedade crista hodierna e da teologia da secularizagdo. Esta tltima,
sob o signo do respeito, defende o direito para 0 homem pensar ou sentir um Deus

127

longinquo,™" até chegar a proclamagédo da “morte de Deus”.

Balthasar aponta criticamente as razdes que determinam esta atitude. A primeira diz
respeito ao facto do homem querer ser definido num espaco proprio de liberdade,
situando-se diante de Deus que, por sua vez, se mantém fora. Mas o homem tanto mais
sera livre quanto mais profundamente participa da prépria liberdade de Deus. A analogia
entis é também uma analogia libertatis. Por isso, ndo deixa de ser contraditéria. A
segunda razdo apresenta-se da forma inversa, ou seja, Deus é pensado como longinquo,
enquanto “ndo objetivo” (idealismo alemo). E a consequéncia de uma filosofia
transcendental, que gasta o conceito de “objetivo” no exercicio do pensamento categorial
de dominacdo. Tudo € imanente as categorias do sujeito, sendo este o instaurador da
unidade e o intérprete da natureza. Finalmente, a razdo do afastamento de Deus, mais do
que a filosofia transcendental, ¢ o seu efeito pratico no mundo “hominizado”, onde o
homem néo Vvé transparecer a divindade, é incapaz de buscé-la, e a realidade do mundo

esta completamente ao seu servigo.?®

Assim, a no¢ao do “Totalmente-Outro” ¢ mais legitima, na medida em que pretende

salvaguardar aquela dissemelhanca sempre maior na semelhanca que existe entre Deus e

124 Assim Balthasar interpreta S. Tomas. Contudo, como afirma Marchesi, esta interpretacdo parece-nos
«um pouco suspeita». De facto, € perigoso projetar uma terminologia moderna no interior dum pensamento
que se desenvolvia com outras categorias e com uma problematica diferente. Além disso, Marchesi afirma
ndo ter encontrado nenhuma passagem em S. Tomas que avalie diretamente a interpretacdo dada por
Balthasar. O que S. Tomas fala é de «diversidade» de Deus no &mbito da analogia, onde a «dissemelhanca»
inclui sempre uma certa semelhanca. Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 60,
nota 175.

%5 Cf.S. Thl,0.3,a. 8ad 1.

126 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria, Vol. IV. Metafisica, Edad Antigua, Ediciones Encuentro, Madrid,
1986, 353-354.

127 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Coérdula, 61.

128 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Cdrdula, 61-63.
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o mundo. No entanto, também ela apresenta limites.*?® Primeiro: se a afirmagdo de Deus
como “Totalmente-Outro” ¢é radicalizada no plano ontologico ¢ metafisico, destroi-se a
analogia do ser e a analogia da fé. De facto, se a criatura se atribui um qualquer valor e,
consequentemente, para resguardar a transcendéncia divina, se anula qualquer
semelhanca de Deus com a criatura, identificar-se-ia assim o Ser Absoluto com o néo-
valor, isto é, com o nada. Resultaria entdo impossibilitada, do ponto de vista teoldgico,
qualquer comunicacao de Deus com a criatura, por Este ndo ter nada em comum com ela.
Se Deus ¢ designado como o “Totalmente-Outro”, o “Desconhecido”, entao seria também
o “Incompreensivel”,**° tornando-se a sua Revelagdo um mistério enigmatico, desprovido
de sentido para 0 homem. Teria razdo, entdo, o agnosticismo ontoldgico e teoldgico da
teologia da secularizagdo ao proclamar a “morte de Deus”: Deus morreu, fechando-se

num aureo isolamento.

Por essas razdes, e para garantir o papel da analogia entis, segundo o nosso Autor, a
formula do “Totalmente-Outro” deve ser corrigida pela passagem duma teologia positiva
a uma teologia negativa, isto ¢, da afirmac¢do do “Totalmente-Outro” a de “Nao-Outro”.
Balthasar, que € muito sensivel a contemplacdo do mistério do ser, move-se dentro
daquela tradicio patristica e medieval que vai da teologia positiva a teologia negativa.*®!
De facto, pela teologia negativa, Deus pode ser conhecido e honrado, porque afastamos
dele todas as afirmacdes que procuram defini-Lo tal como Ele é*2. Esta via negationis
ndo constitui um preAmbulo ao agnosticismo ou ceticismo. Ndo é um exilio na regido
estrangeira, inalcancavel e obscura, mas é a inundacdo transbordante do amor de Deus

que, em Cristo, faz-se conhecer na sua incompreensibilidade.!3

Ao introduzir este termo, “Nao-Outro” (Nicht-Andere), Balthasar afirma que a

transcendéncia de Deus ¢ tal que Ele supera o nome do “Totalmente-Outro” e torna-se 0

125 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 60-61.

130 Cf. H. U. V. BALTHASAR, S6 0 amor, 57; cf. H. U. V. BALTHASAR, “O acesso a realidade de
Deus”, 33. Sobre o tema da incompreensibilidade de Deus o IV Concilio Lateranense e o Vaticano I
exprimiram-se nestes termos: «Firmemente acreditamos e simplesmente confessamos que é uno o
verdadeiro Deus, incompreensivel, omnipotente e inefavel...» (DS 800); «a Santa Igreja catolica, apost6lica
e romana, cré e confessa que ha um sé Deus, verdadeiro e vivo, criador e senhor do céu e da terra, eterno,
imenso, incompreensivel...» (DS 3001). E necessario compreender o alcance desta significagdo. A
incompreensibilidade ndo diz respeito a Deus em si. No &mbito natural da criatura, o acento recai sobre a
ininteligibilidade negativa de Deus (teologia negativa). No dmbito da graca da Revelacdo, 0 acento est4 na
ininteligibilidade positiva de Deus.

181 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 62. Sobre a teologia negativa Cf. H. U.
V. BALTHASAR, Teologica Il, 73-105.

132 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Verbum Caro — Saggi teologici I, Morcelliana, Brescia, 19854, 193.

133 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Verbum Caro — Saggi teologici I, 196.
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“Nao-Outro”. 13 E clara a influéncia de Nicolau de Cusa: a existéncia de uma via
afirmativa é sempre um ponto de passagem para uma via negativa.’*® A nogdo “Nao-
Outro” significa:* Deus é tudo, e ndo conhece diferenca; Ele nio é apenas “um outro”,

137

mas é Aquele que esta por cima de qualquer alteridade;*’ sublinha-se a transcendéncia

divina, ndo como algo abstrato, mas com aquilo que Deus € por esséncia: Amor.'%

Finalmente, a transcendéncia divina é completada no seu ato de imanéncia, sem que
com isso venha desmentida a identidade divina, fundada pela sua soberana liberdade ao
por-se tanto ao de cima de qualquer antitese do ser finito como também dentro do

finito.13°

2.3.2 O influxo de Przywara

O movimento com o qual Deus se revela na carne representaria, para Balthasar, o
fim da teologia tendencialmente negativa, no sentido em que deveria entendé-la 0 homem
natural. Deus agora pode ser conhecido como Aquele que nos disse e mostrou
objetivamente quem €, e que, subjetivamente, nos deu o seu Espirito, que perscruta as
profundidades divinas.*® Mas, pergunta o nosso Autor: serd que na Revelagdo de Deus
em Jesus Cristo, Deus cessara de ser o “Totalmente-Outro”, o “Inatingivel”? Tornar-se-a

Ele um componente que pode ser encerrado em conceitos racionais?

Nos nossos dias, dois pensadores alemdes — ambos preocupados pelo mistério do ser
e pela sua importancia para o conhecimento de Deus — tracaram a tragica histéria da perda
do sentido do mistério divino que levou a declaracdo da morte de Deus. S&o eles Erich
Przywara e Gustav Siewerth.*! Sob o influxo destes dois fildsofos, Balthasar pdde
afastar-se daquela concecgéo kantiana que ndo considerava a verdadeira compreenséo do

13 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Verbum Caro — Saggi teologici I, 192-193.

135 Sobre a analogia em Nicola de Cusa, cf H. U. V. BALTHASAR, Gloria, Vol. V. Metafisica, Edad
Moderna, Ediciones Encuentro, Madrid, 1988, 210-224.

1% Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 61-62.

187 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, Universidade Catélica Editora, Lisboa, 2010, 74.

1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Punti Fermi, Rusconi Editore, Milano, 1972, 59: «Deus é amor (...) mas
Deus ndo ¢ amor porque encontrou em nds um objecto para amar, antes do qual estava privado (...) Ele ¢
amor em si mesmo».

139 Balthasar desenvolve este tema em Teologia da histria e em El todo en el fragmento: aspectos de
teologia de la historia, Ed. Encuentro, Madrid, 2008.

140 Cf. H. U. V. BALTHASAR, “Contrassegni del Cristianesimo”, 194.

141 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Punti fermi, 53-54. Cf. E. PRZYWARA, Analogia Entis, Presses
Universitaires de France, Paris, 1990; G. SIEWERTH, Das Schicksal der Metaphysik von Thomas zu
Heidegger, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1959.
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ser e que, do ponto de vista teologico, reduz a Revelacéo sobrenatural as aspiracoes éticas

do homem.#?

Positivamente sera Erich Przywara'®® a recuperar a compreensdo da analogia entis
partindo da afirmacé&o conciliar de Latrdo: «por muito grande que seja a semelhanca entre
criador e criatura, deve-se notar entre eles uma dissemelhanca ainda maior»'#*. Este «por
muito grande» refere-se ao facto do espirito criado ser «imagem e semelhanga de Deus»,
a auto-revelagdo sobrenatural de Deus em Jesus Cristo e, finalmente, & participagdo, pela
graca em virtude do Espirito Santo, do espirito criado no ser divino. Mas ndo obstante
esta intima comunh&o de vida entre Deus e 0 homem, proposta pela doutrina crista da
graca, Deus permanece, com maior razdo, dissimil.1*> Mérito de Przywara foi o de ter
introduzido o dinamismo entre a in tanta similitudine e maior dissimilitudo. Por isso,
Deus ¢ inalcancavel, o “sempre maior”. Balthasar permanecerd fundamentalmente

ancorado a este dinamismo.46

Podemos identificar dois momentos na compreensdo da analogia que os escritos de
de Przywara oferecem. Ao opor-se ao escotismo e ao racionalismo neo-escolastico, para
0s quais a analogia entis se fundava num conceito genérico do ser gue incluia Deus e a
criatura, anulando assim a soberania absoluta de Deus, Przywara concebe a analogia
como uma relacdo ontoldgica através da qual, na semelhanca, se deve acentuar uma maior
dissemelhanca. De facto, a realidade finita é semelhante a Deus mas, a0 mesmo tempo,
dissemelhante, porque ndo tem em si mesma nem pode obter uma identidade plena com
0 Absoluto. Sendo contingente, o finito ndo possui o ser por necessidade, é-lhe dado a

partir de fora. Deste modo, a analogia assegura a positividade ontoldgica do finito ao

142 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 59.

143 para uma apresentacdo sintética do seu pensamento, cf. J. T. DUTARI, “El pensiamento de Erich
Przywara. Filosofo y Tedlogo de la Analogia”, in Didaskalia, XXIX (1999), 39-52; R. F. L. RIVERO, El
misterio de la diferencia: un estudio tipoldgico de la analogia como estructura originaria de la realidad
en Tomas de Aquino, Erich Przywara y Hans Urs Von Balthasar y su uso en teologia trinitaria, Editrice
Pontificia Universita Gregoriana, Roma, 2002.

144 DS 806, IV.

145 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Punti Fermi, 53. Negativamente serd Gustav Siewerth, na obra Das
Schicksal der metaphysik von Thomas zu Heidegger (Johannes Verlag, Einsiedeln, 1959)
a tragar a tragica histdria da perda do sentido do mistério divino. Esta teria tido a sua origem no interior do
préprio cristianismo. De facto, para os cristdos e os tedlogos, Deus teria renunciado ao seu isolamento ao
revelar-Se em Jesus Cristo. De agora em diante, seria possivel para o homem conhecer e penetrar as
profundidades divinas pelo Espirito que nos foi dado (cf. 1 Cor 2,10-15). A partir do racionalismo teolégico,
convicto de conhecer, nos pormenores, todos os mistérios de Deus, Siewerth acompanha a evolugdo
espiritual que levard a proclamagdo da “morte de Deus”. Assim, a partir de Hegel, ja ndo serd possivel
distinguir Espirito divino do espirito humano (existiria apenas um espirito absoluto). Mais tarde, com o
idealismo alemao (Feuerbach, Marx, Freud), o Espirito divino serd substituido por completo pelo espirito
humano. Cf. H. U. V. BALTHASAR, Punti fermi, 54-55.

146 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 57-58.
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exprimir-se numa tenséo entre semelhanca e, simultaneamente, dissemelhanca com Deus.
Esta tenséo, porém, ndo tende de algum modo para um equilibrio: a dissemelhanca que

conserva a criatura com o Criador é muito maior do que qualquer possivel semelhanca.#’

De Przywara, Balthasar assume a concecdo da analogia do ser como forma necessaria
do pensamento para conceber ndo so a relacdo Criador-criatura, como também as relagdes
natureza-graca e fé-razo. Mas ndo pode estar de acordo com a versao da analogia que 0s
ultimos escritos de Przywara oferecem. Estes desembocam, tendencialmente, numa
acentuacdo excessiva da alteridade, em que a contradi¢cdo parece assumir um lugar
preponderante no seu pensamento. De facto, ao extremar a contradicdo entre Deus-
criatura, Przywara anulava a identidade e a autonomia do mundo, abrindo-se, desta forma,

uma possibilidade ao nihilismo.

Balthasar, pelo contrario, mantém a positividade e a relativa consisténcia das
realidades criadas, assim como a sua orientacio para Deus e semelhanca com Ele. E no
proprio ato da criagdo que a imagem do Altissimo ficou inscrita na realidade criada. Desta
forma, é dada ao homem a capacidade de descobrir, a partir do real, a sua referéncia

constitutiva com o Absoluto.'*® Por isso falamos de analogia entis.

2.3.3 A analogia fidei de Barth

Em varios momentos Balthasar empreendera o didlogo ecuménico com Barth. Os
resultados foram apresentados pelo nosso Autor na obra K. Barth — Darstellung und
Deutung seiner Theologie (1951)°. Aqui Balthasar apresenta as razdes que levaram ao
tedlogo evangélico a recusa da analogia entis, na tentativa de compreender em que

medida cresce no entendimento da relagéo Deus-criatura.

No ambito da controvérsia catolico-luterana, Przywara apresentara a analogia entis
como o principio formal do catolicismo, sendo esta a estrutura formal da filosofia e da
teologia. ™ Esta posi¢do seria contraria & “dialética” de K. Barth. A uma conceG&o

catdlica e fundada na analogia entis (como a tinha exposto Przywara), Barth contrapde

147 Cf. M. U. PASTOR, “Fundamentos filos6ficos de la obra balthasariana”, in Communio (ed. Espanhola),
Madrid, Afio X (1988/4), 321-322.

148 Cf. M. U. PASTOR, “Fundamentos filoséficos de la obra balthasariana”, 323.

149 Usamos a traducdo italiana: H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, Jaca Book, Milano,
1985.

150 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, Jaca Book, Milano, 1985, 51.
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uma analogia fidei (Rm 12,6), assente no agir de Deus no homem, na transcendéncia da
sua Revelagéo e na sola fidei.'®! Ele recusa o conceito de analogia entis porque considera-
0 como o dogma fundamental do catolicismo usado para alicergar o conhecimento natural
de Deus.'™ Barth chegara mesmo a afirmar: «considero a analogia entis a invengéo do

Anti-Cristo, e penso ser por causa dela que ndo podemos tornar-nos catolicos».*>

A tese barthiana quanto a analogia pode ser apresentada nos seguintes termos: sendo
impossivel falar de Deus a partir do ser das criaturas, porque a diferenca qualitativa entre
Deus a criatura é infinita, s6 a Revelacdo divina pode fornecer ao homem conceitos
analogos de Deus. E Deus da-se a conhecer na Revelagédo da sua Palavra, que possibilita
o0 encontro do homem com Deus. E ¢ pela fé que o homem pode conhecer a Deus.’™* O
movimento é visto muito a partir de cima, do alto para baixo, de Deus para o homem. E
a volta destas questbes que se funda a relacdo entre a analogia entis “catdlica” e a

analogia fidei “protestante”.

A controvérsia centra-se a volta do conceito de “Ser”. Por isso o que separa os dois
ndo é tanto o sentido teoldgico da analogia, mas o seu sentido filoséfico. Balthasar
apresenta quatro razdes que levaram Barth a recusa da analogia entis, sendo as duas
primeiras as mais importantes e as ultimas duas apenas suas consequéncias. Em primeiro
lugar, para Barth o ser é incapaz de exprimir o que h& de decisivo no relacionamento entre
Deus e a criatura. Antes, parece escondé-lo, ao pretender tornar a relagdo Deus-criatura
como algo factual e genérico quando, ao contrario, € o que de menos Gbvio existe, € 0
milagre puro, o evento absoluto. Em segundo lugar, o conceito de ser considerado
analogicamente, é simplesmente um conceito e, como tal, um esquema no qual estdo
inseridos simultaneamente Deus e a criatura. A terceira razdo é a seguinte: o conceito de
ser é também finito e relativo e pertence a ordem ontoldgica da natureza finita e limitada.
Finalmente, ao ser utilizado pelo pecador, torna-se instrumento perigosissimo da
desobediéncia; pelo conceito de ser, 0 homem acha-se capaz de produzir, pelas suas
forcas, aquilo que somente pode ser doado por Deus. E 0 abuso da graca.

Segundo Barth se deve falar de analogia fidei, com a qual se procura afirmar em

primeiro lugar que o conhecimento de Deus é fundado a partir do alto, isto é, da

151 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 65.

152 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 51.

158 K. BARTH, Dogmatique: La doctrine de la parole de Dieu — prolégomeénes a la Dogmatique, Vol 1,
Editions Labor et Fides, Genéve, 1953, XII.

1% Cf. M. M. CARVALHO, 4 centralidade cristolégica do “Eschaton”, 147.
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Revelacdo. Nela, 0 homem s pode conhecer numa atitude de abandono orante, num ato
de fé, onde verdadeiramente se realiza a analogia, e onde a poténcia criada € inserida no
agir divino. Em segundo lugar pela analogia fidei a auto-revelagéo divina deve entender-
se a partir do ponto em que ele se exprime inequivocamente, isto €, a partir do seu centro:
Jesus Cristo. Nele, a Revelacdo divina torna-se, para o crente, um evento historico
factual 1>

Balthasar apresenta o itinerario de Barth como uma evolucdo que vai desde a

1% jsto ¢, da contraposi¢do vincada entre Deus e a criatura®®’ a

dialética a analogia,
aceitacio da analogia teoldgica.'®® Essa substituicdo ndo acontece repentinamente, mas
acentua-se, quase imperceptivalmente, nos primeiros volumes da «Dogmatica
eclesial»,*®® sendo considerada como aquisicdo definitiva no terceiro volume (A doutrina
de Deus, 1940). Aquele que ndo tem em conta este desenvolvimento e prefere procurar
no primeiro volume da «Dogmatica» (A doutrina da Palavra de Deus, 1932) a formula
definitiva, tentard, segundo Balthasar, em vao. Acompanharemos, em linhas gerais, esta

evolucdo do pensamento barthiano quanto a analogia.

Ja no primeiro volume da «Dogmatica eclesial» de Barth, Balthasar vé aparecer a
doutrina da analogia fidei no interior da doutrina sobre a Palavra de Deus sem ter, por
enquanto, nenhum nexo cristoldgico. Barth defende que a possibilidade de apropriacéo
da fé ndo se fundamenta naquela capacidade inata do homem, dada a priori, pela qual
pode captar o ser e, em virtude do qual, estaria ja preparado ao ser da Revelacdo divina.
Antes, a capacidade de apropriacdo da fé reside na propria Palavra de Deus. E somente a
partir desse dom livre da graca que o homem, enquanto crente e obediente a Palavra, é

introduzido numa semelhanca com a Palavra.

Neste sentido, a analogia fidei em relacéo a analogia entis significa duas coisas. Em
primeiro lugar, ndo consiste numa forma de analogia facilmente intuivel ou dominavel
por parte da criatura. O seu fundamento nédo esta no ser, na semelhanca numa ainda maior
dissemelhanca entre Deus a criatura (como o é na analogia entis), mas no agir, onde a

decisdo humana €, na fé, e apesar de todas as diferencas, analoga a deciséo de Deus. Por

1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 180-182.

1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 77.

157 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 78-100.

1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 100-130.

15 K. BARTH, Dogmatique, Editions Labor et Fides, Genéve: La doctrine de la parole de Dieu —
Prolégomenes a la Dogmatique, Vol 1-5 (1953-1955); La doctrine de Dieu, Vol. 6-9 (1956-1959); La
doctrine de la création, Vol. 10-16 (1960-1965); La doctrine de la réconciliation, Vol. 17-26 (1966-1974).
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outro lado, significa que a semelhanca € vista a partir de Deus, numa direcdo irreversivel
de cima para baixo. Se, de facto, a semelhanga esta no agir, entdo toda a acao deriva de

Deus, enquanto é exercitada na e sobre a criatura.'®

Na continuidade da evolucao do pensamento barthiano, Balthasar nota como, a partir
do terceiro volume da Dogmatica (A doutrina de Deus), a analogia é apresentada como
inevitavel. Barth afirma que a relacdo entre Deus a criatura ndo pode ser semelhanga. Isto
significaria, ou que Deus cessou de ser Deus, ou que a criatura tornou-se, por si mesma,
Deus. Mas também néo pode ser somente uma dissemelhanca, a partir da qual se deduziria
que nao reconhecemos Deus. Se, de facto, conhecemos Deus a partir dos conceitos,
intuicdes ou palavras que podemos atribuir-lhe, estes, por sua vez, ndo designam o que
Ele é. Assim, segundo Barth, a relacdo entre Deus e a criatura deve ser posta numa espécie

de centro entre dois extremos, ao qual chamamos “analogia”.'®!

Note-se como, nesta primeira etapa, passamos da nocao barthiana de analogia que se
fundamenta a partir de cima, isto é, da Revelacdo de Deus na sua Palavra, ao
reconhecimento da necessidade duma analogia que se coloque como centro, entre Deus

e a criatura. Neste sentido, Balthasar define a analogia em termos barthianos:

A criatura depende da tal forma de Deus que d’Ele obtém ndo somente o poder receber,
como o poder responder. Ou melhor: a possibilidade de responder, e de responder de tal
forma que, nesta resposta ‘auténoma’, permanece um receber supremo. E esta a que se

chama analogia teoldgica. 62

Barth ndo tem dificuldade em admitir a inevitabilidade da analogia entis, mas fa-lo
abarcando-a na analogia fidei. Apesar dos perigos que o conceito “ser” encerra, quando
usado de forma neutral, este €, de acordo com Balthasar, indispensavel para uma doutrina
de Deus elaborada teologicamente. Em varias partes da «Dogmaética», Barth descreve o
relacionamento entre Deus e a criatura servindo-se das formulagdes cléassicas da analogia

entis.

Quando Barth reconhece que o conceito de analogia entis encerra em si o0 da

analogia fidei, f&-lo porque reconhece que a Encarnacao de Deus em Cristo pressupde a

160 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 123-124.

161 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 125.

1624, U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 130. Afirma Marchesi: «Depois destas afirmagGes
teoldgicas e ‘ecuménicas’ de Balthasar, Barth ndo falara mais contra a analogia entis catolica». G.
MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 67, nota 201.
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ordem da criacdo, sem se identificar com ela. Tanto para Balthasar, como para Barth, €

correto subordinar, teologicamente, a ordem da criagdo a ordem da Encarnagcéo.

Neste sentido, o termo “pressuposto” ¢ importante em Barth. Se a Encarnagao
pressupde a criacdo, esta existe porque orientada para a Encarnacdo. Por isso, a criacao
contém imagens e instrumentos andlogos que podem ser considerados como premissas
para a Encarnagdo. Assim, por exemplo, o relacionamento do homem com o seu similar
€ pressuposto para que Jesus possa tornar-se nosso irmao. Neste sentido Barth admite que
se pode falar de analogia relationis, analogia proportionis ou analogia operationis

dentro do conceito de analogia entis.'

Finalmente, na evolucgéo do seu pensamento, e na medida em que este se funda mais
a partir do seu nexo cristolégico, Barth utiliza o termo potentia oboedientialis ja ndo para
exprimir aquela disponibilidade da ordem da criacdo a ordem da Revelacdo (como
qualidade gnoseoldgica, forca, ou como possibilidade imanente a criatura enquanto tal).
Se esta j& ndo pode ser entendida como capacidade natural e imanente da esfera da
criacdo, dada a priori e como pressuposto da graca, entdo a sintese da criagdo deve ser
entendida como um pressuposto gque surge no interior da disponibilidade da criacdo para

a Palavra de Deus, para a Encarnacéo do Filho.

Nesta disponibilidade, a criatura é entendida como argila nas méos do seu Criador.
J& ndo se fala duma capacidade imanente, mas duma capacidade de obediéncia (potentia
oboedientialis): na potentia real a criatura advém ao oboedire real, na medida em que
corresponde ao audire doado a criatura. Para Barth, o facto de 0 homem ser criado para
ser partner da alianca com Deus, ndo é propriedade humana, mas fruto da graca em

Cristo.16

Veja-se, portanto, como o conceito barthiano de potentia oboedientialis assegura,
para Balthasar, o conceito de analogia entis, considerada como uma funcéo da analogia
fidei. A fe é este ato doado por Deus a criatura para que, por obediéncia, supere aquilo

que por si so0 ndo seria capaz de fazer, alcancando o seu sentido verdadeiro inscrito na

163 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 182-183.

164 Cf. H. U. V. BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, 184-186. Pode-se falar de potentia
oboedientialis, mas, segundo Balthasar, deve-se ter presente que o poder trans-natural, do qual se fala na
palavra potentia, ndo € um poder da criatura (pois seria uma forma de potentia naturalis), mas do Criador.
As ultimas “possibilidades” da criatura ndo residem nela, mas estdo escondidas no Criador. De facto, uma
vez que a palavra potentia denomina uma “possibilidade” (isto é, o poder), ¢ inevitavel a interpretagdo
errénea da potentia oboedientialis como um modo de ser do sujeito da natureza. Por isso, segundo
Balthasar, seria melhor abandonar este termo e substitui-lo por outro que atribua claramente o poder de
Deus. Cf. H. U. V. BALTHASAR, Acesso a realidade, 31.
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prépria criacdo. Analogia entis e analogia fidei ndo se contrapdem; existe entre elas uma
sO analogia, que diz respeito a consisténcia propria e a autonomia relativa da criatura no
seio da sua relagdo com Deus. Esta é entis quando indica a constitui¢do interna da criatura
enquanto tal, e é fidei quando diz respeito a consisténcia posta por Deus na ordem da

criagdo. Neste sentido, os dois autores estdo de acordo.'5®

2.4 O universale concretum: analogia entis cristoldgica

A andlise do sentido que a analogia assume em Barth, serviu-nos para chegar a esta
conclusdo: analogia entis ndo significa — naquilo que se pode circunscrever
filosoficamente — a resolugdo dos termos por um conceito especifico ou genérico do “ser
em geral” sob o qual cairiam Deus e a criatura.'®® Em Balthasar a analogia assume um
sentido eminentemente teoldgico e, mais ainda, cristoldgico: Cristo é a analogia entis
concreta, visto que constitui em si proprio, na unidade da sua natureza divina e humana,
a medida para toda a distancia entre Deus e 0 homem. E esta unidade ¢é a sua Pessoa em

duas naturezas. Afirma Balthasar:

A formulacdo filosofica da analogia do Ser €, em relagdo a medida de Cristo, exatamente
como a histéria do mundo a histdria de Cristo: como promessa a realizagdo, como

provisério a definitivo. Ele é de tal modo o que ha de mais concreto e central que esse

definitivo s6 pode ser pensado a partir d’Ele.1®’

Afirmac0es deste tipo podem parecer absolutistas. Por isso, para evitar o abstratismo
ou um excessivo dogmatismo, seria necessario assinalar, brevemente, o conteudo
intensivo e extensivo desta formulacdo proposta por Balthasar como base para a sua
cristologia.

Filosoficamente o universale concretum sintetiza o imanentismo idealistico, segundo
o qual o universal se junta ao particular, sem se confundir com ele. Balthasar distancia-se
da perspetiva imanentista e dialética do idealismo. Ao utilizar a categoria do universale

concreto dentro do &mbito da cristologia, pretende assim exprimir a realidade inteira do

165 Cf. R. FISICHELLA, Dinamica dell’amore, 139. Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von
Balthasar, 67.

166 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica, Vol. Ill. Le persone del dramma: ['uomo in Cristo, Jaca
Book, Milano, 1983, 207.

167H, U. V. BALTHASAR, Teologia da histdria, 51-52, nota 5.
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Verbo Encarnado (transcendéncia e imanéncia de Deus) e a unicidade incomparavel de

Cristo na sua semelhanca connosco.

O prolema do universal e do particular, e da sua intima relag&o, tinha caraterizado a
filosofia antiga, levando, no platonismo, a uma separacéo entre o0 mundo das ideias e 0
mundo real, que permanecia como sombra da verdadeira realidade, colocada na
universalidade abstrata. Assim, nos primeiros séculos do cristianismo a questdo tinha
entrado na cristologia. A reflexdo acerca do mistério da Encarnagéo tinha levado os
Padres da Igreja a aprofundar os termos da questdo; tratava-se de resolver a exigéncia da
participacdo das coisas nas ideias de Deus, desde o ponto de vista filosofico, gnoseologico
e mistico. As implicagdes cristologicas eram evidentes: a relacdo entre a humanidade e a
divindade de Cristo, a unidade da sua pessoa na dualidade das naturezas, sem diminuicéo
nem mistura; portanto, a assuncdo duma natureza concreta, particular, e a redencao de

toda a natureza humana, universal.1%®

No intento eminentemente teoldgico do nosso Autor, é na antropologia que podemos
encontrar um caminho para esta contraposicdo. A sua reflexdo teoldgica abraca a
metafisica, a antropologia e a cristologia. Ponto de partida é o ser: 0 ser do mundo &,
enguanto tal, caraterizado por uma tensao e nao identidade, que no tomismo moderno foi
definida como a distingdo real entre esséncia e existéncia. Esta tensdo permite que o ser
criado ndo coincida nunca com o seu existir, encontrando-se em contraposi¢do com o Ser

divino, totalmente cumprido, atual e sem residuos em si mesmo.*%® Afirma Balthasar:

Desde que 0 homem comecou a filosofar, procurou sempre compreender as coisas através
de uma decomposicdo, em principio, em dois elementos: o fatico (das Faktische) que,
como tal, é o individual, o sensivel, o concreto e contingente; e 0 universal-necessario
(das Allemein-Notwendie), cuja universalidade se prende com o que é abstrato, a lei e 0

valor que abstrai do caso individual para o reger, ultrapassando-0."

O facto de que nenhum individual, enquanto tal, possa ser o universal, nem o
universal possa ser o individual, constituiu o dilema metafisico entre unidade e

multiplicidade, entre a finitude dos valores universais (abstratos) e contingentes

188 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 34-35.

169 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 39-40; Cf. H. U. V. BALTHASAR,
Verbum Caro — Saggi teologici I, 180.

10 H, U. V. BALTHASAR, Teologia da histdria, 9.
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(particulares), ocupando a elaboracéo filosofica desde Platdo até Aristoteles, passando

por Kant e Hegel.1"

E na antropologia, com a sua tensdo existencial, que 0 nosso Autor procura o
elemento mediano entre a ndo-identidade do ser criatural, e a identidade absoluta de Jesus
Cristo, Verbo de Deus feito homem. O homem conhece e experimenta a sua nao-
identidade, e, portanto, o seu ser contingente e fragmentério; esta evidéncia leva o homem
a «regressar ao fundamento originario (Urgrund) donde provéms, isto €, anela a procurar
a propria identidade na «identidade absoluta de Deus, no ser puro, além da diviséo entre
uno-universal e uno-particular». Dai a razdo duma tentativa religiosa, mistica e filosofica
em constituir a relagdo com Deus, como movimento ascensional que se cateteriza na

possibilidade de sair da relatividade humana para entrar no abismo do Deus infinito.!"?

Contudo, porquanto intencionalmente transcendente, o pensamento humano,
filoséfico e religioso ndo alcanca esta universalidade desejada; dai a impossibilidade de
«una pessoa humana (...) ser elevada a centro universalmente soberano».!”® Por isso, a0
movimento ascensional das religides, se opde 0 movimento descendente do Cristianismo:
«0 Verbo fez-se carne e veio habitar entre nés» (Jo 1,14). E este o milagre que o

pensamento filoséfico ndo pode descobrir nem prever, a saber:

A unido o6ntica de Deus e do homem num sujeito que, como tal, s6 poderia ser sujeito
absolutamente Unico, porque a sua personalidade humana, sem ser quebrada ou

violentada, seria assumida pela sua pessoa.’*

N&o se trata duma transposicdo de um ser humano normal para um grau superior de
ser (tal seria impossivel, em virtude da criacdo). O fundamento estd no movimento

descensional de Deus:

A elevagdo de ‘um’ homem a posi¢ao de tinico, de mondgeno [unigénito], s6 podia ser o
profundo abaixamento do proprio Deus, a sua descida, a sua humiliacéo e kenose, até essa
unidade intima ‘num’ homem que, ainda que Unico, ndo deixa de ser homem entre

homens.1”®

1 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 40.

172 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 41; Cf. H. U. V. BALTHASAR, Verbum
Caro — Saggi teologici I, 192-193.

173 G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 42. Cf. H. U. V. BALTHASAR, Verbum
Caro — Saggi teologici I, 178.

174 H, U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 13.

15 H, U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 14.
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Se a manifestacdo de Deus que procura 0 homem encontrou um caminho
diferente, descensional, ndo significa que as tentativas ascensionais do homem sejam
destruidas; antes, segundo Balthasar, estas sdo invertidas, coroadas e elevadas a um
cumprimento mais elevado, a uma realizacdo inesperada.’’® O que interessa ao nosso
Autor &, sublinhando a diversidade destes dois movimentos opostos, centrar a atencdo no
ponto de convergéncia, de intersecdo e encontro entre universal e particular. Este ponto
foi fixado pela liberdade soberana de Deus em Jesus Cristo; por isso Ele é a sintese, a

concentracdo da abertura de Deus ao mundo e a aspiracdo do homem a Deus.

Assim, segundo Balthasar, € na Encarnacdo do Verbo que podemos procurar a
solucdo para o problema teoldgico dos universais. Neste evento, fundamenta-se a
«unicidade irrepetivel do Homem-Deus»; de forma que Jesus pode ser definido, com toda

a propriedade, o universal-concreto, e 0 concreto-universal:

Eis porque em nenhum momento é universale ante rem, na medida em que por res se

entende a sua propria historicidade e temporalidade. Ele é universale in re, superior ao

tempo, no tempo, valor universal no momento, necessidade na facticidade.””

O ambito de tais afirmacdes é o seguinte: Jesus Cristo, 0 Verbo do Pai feito carne, é
sintese definitiva e Unica entre Deus e 0 mundo; é a medida da proximidade e da distancia;
é 0 evento irrepetivelmente Unico que €, a0 mesmo tempo, normativo para tudo aquilo
que pertence ao mundo. Cristo assumiu a natureza humana: de agora em diante, é
exclusivamente d’Ele que se pode deduzir aquilo que o homem merece ser chamado, na
sua verdade suprema, diante de Deus. Através deste Homem, Deus quer considerar e

medir todos os homens.1’®

Balthasar recusa fazer uma teologia que parta apenas da criatura. Enquanto mera
possibilidade de relagdo entre o universal e o concreto, a analogia entis corre o perigo de
tornar-se uma especulacdo racional. Cristo é o universale concretum et personale: «eis
porgue em nenhum momento é universale ante rem, na medida em que por res se entende
a sua propria historicidade e temporalidade. Ele € universale in re, superior ao tempo, no
tempo, valor universal no momento, necessidade na facticidade».'’® Neste conceito —

universale concretum— estd implicita a nogdo de analogia entis em que Cristo € a

176 G, MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 42.
7H. U. V. BALTHASAR, Teologia da historia, 67.

178 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Verbum Caro, Saggi teologici I, 96.
1% HANS URS VON BALTHASAR, Teologia da historia, 67.
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plenitude, manifestacdo e presenca do ser divino na temporalidade duma existéncia
contingente. E também a nog¢do de analogia fidei, em que Cristo é protdtipo e modelo
perfeitamente realizado da vinda de Deus a humanidade e do nosso caminho até Ele na

fe 180

Ao assumir a categoria do universale concreto para a cristologia, Balthasar procura
exprimir a realidade inteira do Verbo Incarnado (transcendéncia e imanéncia) e a
unicidade incomparavel de Cristo na sua mais profunda semelhanga connosco. 8!
Estamos diante duma visdo eminentemente teologica, sem excluir o plano ontologico.
Este plano, a partir da Encarnacédo, ndo é diminuido, antes, é superado. O termo chave
que exprime a diferenga e o afastamento entre Deus e o mundo ¢ “distancia”; o termo que
indica a proximidade entre a divindade e a humanidade ¢ “unidade”. Cristo é o
sustentaculo destes dois termos; pela Encarnacdo, Ele traz na unidade da sua pessoa a

identidade divina e a introduz no mundo, sem mistura alguma.*®

180 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 73.
181 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 34.
182 Cf. G. MARCHESI, La cristologia di Hans Urs Von Balthasar, 70-71.



Capitulo Il

A RECECAO DA FORMA NA SUA CONFIGURACAO
ECLESIOLOGICA

O capitulo anterior apresentava a interpretagdo dos conceitos de “forma” e de
“analogia” na teologia de Balthasar. “Forma” é a capacidade de percecdo do real pelo
olhar sintético; no interior da estética manifesta a necessidade duma unidade a partir da
qual a transcendentalidade de Deus pode tornar-se visivel. Contudo, ultrapassando apenas
o aspeto material, a “forma” adquire uma forca de expressdo capaz de configurar,
remetendo para a sua interioridade. Por isso vimos como, em Balthasar, este termo
assume uma configuracao cristolégica, como forma objetiva da Revelacdo. Seré a partir
desta compreensdo que podemos apresentar aqui a rececdo da “forma” na sua
configuracdo eclesioldgica. Mas serd necessario remeter-nos sempre para o conceito de
“analogia entis”. Partindo da afirmagao conciliar de Latrdo, e na controvérsia protestante
com K.Barth, mais do que uma determinacgéo ontolégica e genérica do ser na demarcagao
da diferenca entre Deus e a criatura, a analogia adquire em Balthasar uma determinacéo

cristologica.

Este capitulo, que apresentamos como ultimo no nosso trabalho, serve para fazer
coincidir tudo o que dissemos a partir da estética teologica de Balhasar, no seu conceito
chave de forma. A partir de Cristo e da sua existéncia historica, procuramos o fundamento
daquela que é a realidade eclesial enquanto tal, primeiro na forma da Igreja, depois na
mediacdo que dela faz o principio mariano, para acabar finalmente nas formas

sacramentais da Igreja.
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3.1 A existéncia historica de Jesus como norma da histéria

Se, como vimos, em Balthasar a analogia assume um sentido eminentemente
teoldgico cristologico, vamos analisar de forma sucinta de que maneira a existéncia
historia de Jesus se pode universalizar como norma imediata de toda a existéncia
individual e histérica da Igreja. N&o se trata de fazer aqui uma analise cristologica, e
esgotar assim o tema, mas numa breve sintese de carater histérico-universal que nos

permita fazer a passagem para as questdes da eclesiologia.

Segundo o nosso Autor, é particularmente nos quarenta dias entre a Ressurreigdo e a
Ascensao que se manifesta a natureza e a forma da realidade sacramental da Igreja. Este
acontecimento da universalizacdo da-se pela acdo do Espirito Santo: € Ele que marca a
historia e o rosto quer da Igreja, quer do crente individual, pelo facto de manifestar a vida
de Jesus (que, por sua vez, revela o Pai) e de Ihe conceder uma forma e a urgéncia de uma

norma valida e atual em cada momento histérico.8

Podemos distinguir varios momentos, todos relacionados com o Espirito: o primeiro
momento diz respeito a atuacdo do Espirito no proprio Jesus feito homem, como é visivel,
de forma exemplar, nos quarenta dias ap0s a Ressurrei¢do; um segundo momento mostra
a atuacdo do Espirito, na medida em que relaciona Cristo com a Igreja historica de cada
época, numa atuacao que se exprime exemplarmente nos Sacramentos; finalmente, o
terceiro momento completa esta relacdo, enquanto cria missdes, a nivel pessoal e eclesial,

como aplicacdo da vida de Cristo a toda a vida eclesial e crista.8

Estes trés momentos interligam-se entre si pela sua unidade e pertenga matua. O
primeiro e o terceiro momento sdo predominantemente de caréacter pessoal (o primeiro
em Cristo, o0 terceiro no cristdo), e o segundo &, pelo contrario, preponderantemente
sacramental. Ambos, porém, interligam-se: hd uma orientacéo do que € pessoal em Cristo
para o que é pessoal em cada cristdo, sé em relagdo com a forma sacramental da Igreja,
aparentemente impessoal. Mas também ndo ha sacramental que ndo seja engastado no
pessoal, nada que ndo seja mediacdo e encontro, gesto de intencdo pessoal e que, portanto,

ndo transmita gracas pessoais e historicas, e ndo estabeleca situagdes.®

18 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 59.
184 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 59-60.
185 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 60.
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E a partir destes trés momentos que podemos falar de rececdo da forma da Revelagéo

na sua configuracéo eclesial.

3.1.1 Primeiro grau: os quarenta dias do Ressuscitado

O primeiro momento, os quarenta dias do Ressuscitado, permite a ligacdo entre o
tempo terreno e o tempo eterno. Jesus deixa-se ver, ouvir e tocar; come com os discipulos;
nos quarenta dias, a Igreja experimenta que o homem Jesus circula com outros homens,
seus discipulos (cf., por exemplo, Lc 24,39; 41-43; Jo 20,24ss; Jo 21,8-14), de tal modo
que a gloria da sua divindade, o presente da eternidade, irradia imediata e inabalavelmente
no tempo. O tempo do Ressuscitado ndo € afastado ou alheio ao nosso, mas situa-se na
sua continuidade. Esta temporalidade, assim imbuida da Gléria do Ressuscitado, também
ndo se alterou com a Ascensdo, mas deve ser mantida como fundamento permanente de

toda a posterior modalidade da Sua presenca no tempo, na Igreja e no mundo.'8®

Esta presencializacdo desveladora e realizadora do Ressuscitado ndo se dé apenas
como presencializacdo da histéria passada a luz da Sua vida terrena (e vice-versa),
consumando um ato final e universalizante de toda a historia, um Eschaton a partir do
qual se desvela o sentido de cada kairds. Esta da-se, antes, como presencializacdo para o
futuro da Igreja, fundada e inaugurada durante os quarentas dias. Por isso todas as
aparicbes que decorreram nestes dias tém, segundo Balthasar, um sentido

eclesioldgico.®’

3.1.2 Segundo grau: sacramentalidade

Dito isto, o segundo grau de universalizacdo, 0 sacramental, apresenta-se também
como continuacgdo da existéncia historica de Cristo nos quarenta dias. Como existéncia
historica ou sacramental, continua presen¢a do Ressuscitado que acompanha os seus. A
diferenca consiste apenas em que, durante os quarenta dias, esse acompanhamento
ocorreu na forma manifesta de cumprimento; depois, no tempo da Igreja, a presenca do

Ressuscitado permanece velada no segredo das formas sacramentais.

18 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 63.
187 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da historia, 64-65.
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Assim, se 0s quarenta dias se apresentam expressamente como introducdo aos dias
da Igreja, agora a relacdo e afinidade torna-se mais intimas. Com efeito, enquanto o
Senhor, antes da cruz, se entregava a visdo sensivel dos homens (ficando velado a visdo
espiritual), depois da morte, Ele é visivel apenas aos olhos dos crentes, pela fé, Gnico
espaco que torna possivel a aparicao, isto €, a revelacdo da divindade na humanidade de

Jesus.188

Segundo Balthasar, a forma da existéncia do Senhor no grau da sacramentalidade
ndo é diferente da dos quarenta dias; Cristo continua a atuar através dos sacramentos.
Nesse sentido podemos falar de uma “presenca dos mistérios”, pelo qual o objetivo
principal de uma “Teologia dos mistérios” deveria ser procurar mostrar que a presenga de
Cristo, e 0 dom da sua graca no ato sacramental, é qualitativamente determinado por Ele

proprio, pessoalmente, e pela sua existéncia terrena.*®® Afirma Balthasar:

Seria, pois, de mostrar, para cada sacramento, a realidade pessoal, temporal e histérica,
que se abre ao destinatério, oferecida e atribuida para a sua libertada participagdo.
Enquanto o Senhor, no sacramento, se torna contemporaneo do homem, oferece-lhe a
possibilidade — aberta fundamentalmente pela Fé — de ser conformado a Ele feito

homem 1%

Pela comunh@o entre o Senhor e a sua Igreja nasce um tempo sacramental, um tempo,
antes de tudo, eucaristico, através do qual o Senhor eterno se torna contemporaneo da sua
Esposa, sem estar sujeito ao tempo caduco, nem medido por ele. O tempo dos quarenta
dias e o tempo dos sacramentos possuem também uma orientacdo escatoldgica. Ambos,
apesar das diferencas, séo presentes antecipados da eternidade. Mas enquanto os quarenta
dias antecipam, numa certa manifestacdo a Revelacdo que chega, 0s encontros
sacramentais com o Senhor remetem veladamente para ela. Mais uma vez esta € obra do
Espirito Santo, o verdadeiro Senhor dos sacramentos porque €, a0 mesmo tempo, Pessoa
e missd0.1%! Toda a fundagéo da Igreja é intimamente ligada a misséo do Espirito: a Igreja,

a sua visibilidade (institucional) ndo pode ser separada do seu caracter pneumatico.?

18 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da historia, 68-69.

189 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 69.

1%0H, U. V. BALTHASAR, Teologia da historia, 70.

11 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 71-72.

192 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia dei tre giorni — Mysterium paschale, Queriniana, Brescia, 2005,

233.

V.
V.
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3.1.3 Terceiro grau: o papel do Espirito na missdo e tradi¢cdo da Igreja

Finalmente, o terceiro grau de universalizacdo da existéncia histérica de Jesus
completa a obra dos quarenta dias e dos sacramentos, ao por a Igreja e o individuo sob a

norma continua da vida do Senhor.1

N&o € sO na rececdo dos sacramentos que O cristdo encontra o Senhora. Seria
necessaria uma norma, uma lei, uma instancia que adapte a vida de Cristo a vida dos
cristdos. Esta instancia é o Espirito. Nao se trata aqui de estabelecer uma norma como
critério para cada cristdo ou numa consideracdo ética universal. A norma, pelo contrario,
uma vez que diz respeito ao seguimento do supremo exemplo de Deus feito homem,
devera ser ela propria divina e, a0 mesmo tempo, pessoal, porque diz respeito a um
seguimento pessoal. Uma tal norma sé pode ser o Espirito que, neste terceiro grau,
aparece com toda a sua soberania. Ele é, antes de mais, o organizador e vivificador da
Igreja fundada por Cristo e procedente da sua humanidade sacrificada na cruz. Mais uma
vez, o paralelo Paulino entre esta procedéncia e o de Eva do lado de Adéao (o que permite
falar duma «sé carne» Ef 5, 31-32) faz aparecer a propria Igreja como objetivacao de

Cristo. A Igreja aparece como a Esposa que é conformada a Cristo pelo Espirito Santo.*%*

Para Balthasar é também a Escritura, a qual aparece como o Logos objetivado pelo
Espirito e tornado norma para todos os tempos, em total conexdo com a sua Encarnacéo.
Ela é, segundo Origenes, Corpo do Filho de Deus, um “corpo” formado pelo Espirito
Santo como o primeiro “Ouvinte da Palavra”. Tal como o Espirito ouvia a Palavra, assim
a deixou esbogar-se na Escritura para a Igreja. E como o que ouvia é, na verdade,
infinitamente mais rico e mais profundo do que um corpo feito de letras, pode
compreender e expor a Igreja o que ouvira. A tradicdo eclesial aparece entdo como
intérprete do que foi dito na Revelacdo, e que se abre a novas inspiracdes a luz da fé
esclarecida, gracas a meditacdo da Igreja dirigida pelo Espirito. E a suprema continuidade
desta interpretacdo ndo se encontra na consciéncia humana dos crentes, mas no Espirito

Santo.1%

Ao mesmo tempo, o depositum fidei é confiado a Igreja, e o Espirito cuida de, em
cada tempo, tornar acessivel suficientemente o sentido essencial da revelagdo para

apresentar aos homens, sem falsificacdo, a verdade de Deus. Apesar de as novas verdades

198 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 73.
1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 75.
195 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 76.
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nunca podem contradizer as antigas, o Espirito Santo pode salientar, a cada instante,

novas paginas da Revelagdo divina.!%

Assim, as surpresas e presentes do Espirito & Igreja consistirdo, antes de mais, na
manifestacdo da tal Verdade que tem central importancia para uma época, tanto na
historia da Igreja como na do mundo. O Espirito da a resposta certa e oportuna as questoes
cadentes do tempo. E nunca de forma abstrata, mas na forma duma misséo nova, concreta,
sobrenatural, formando uma vida que tenha como marca a santidade pela explicitacdo da

Boa Nova do céu. S&o os santos, no entender de Balthasar, a mais viva Tradi¢o.®’

Finalmente, todas estas normas concretas, nas quais o Espirito Santo explicita a
Igreja a Palavra de Deus, estdo sujeitas a diversos acasos e perigos; trata-se de
resisténcias, ou nos proprios eleitos, ou no meio, o que dificulta a missdo, ou, enfim, na
Igreja, que ndo ouve a Boa Nova ou ouve-a desconfiadamente. Eis porque estas hormas
pneumaticas nunca serdo aplicadas independentemente daquilo a que Balthasar chama as
“normas formais” da Escritura, da Tradi¢do e do Magistério doutrinal e pastoral. Devem

deixar-se medir por estas.!%

Assim, se Jesus é norma da historia, Ele o sera também a fortiori para toda a Igreja.

3.2 Uma forma da Igreja?

Num ensaio de 1961,'%° Balthasar apresenta a pergunta “quem ¢é a Igreja?”,
delineando, a partir de trés niveis fundamentais, a maneira de entendermos o mistério da
Igreja a luz da forma da Revelacéo de Deus em Jesus Cristo: um primeiro nivel, a quem
Balthasar chama de supra-ministerial, onde considera a Igreja como lugar e sede da
Encarnacéo, porque todos os sacramentos e todo o elemento ministerial encontram as suas
raizes em Cristo; um segundo nivel, ministerial ou sacramental e hierarquico, que forma
a estrutura da Igreja (aqui falamos de “ministério petrino” do servico e da Igreja
institucional); finalmente, o terceiro nivel infra-ministerial, que diz respeito a

participacdo na vida da Igreja de todos os crentes.2%

1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 77.
197 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 79.
1% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 79.
19 Cf. H. U. V. BALTHASAR, “Quién es la Iglesia?”, in Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos 11, 175-237.

200 Cf, R. FISICHELLA, Dinamica dell amore, 245, nota 90.



56

Ao colocar a pergunta sobre quem é e ndo o que € a Igreja, significa atribuir, segundo
Balthasar, uma personalidade propria a Igreja, enquanto «sujeito de rececdo da
Revelacdo».? Sera licita esta atribui¢do, tendo em conta que por “pessoa” se entende o
sujeito espiritual e consciente de atos livres e racionais? E verdade que podemos atribuir-
Ihe multiplos atos, segundo os quais poderiamos afirmar que a Igreja ordena, proibe,
permite, sofre, se alegra, etc. Contudo, tais atos mais ndo sdo do que manifestacOes da
hierarquia da Igreja que, em ultima instancia, se apresenta, em si mesma, como mediagdo

daquele que € o sujeito integral da Igreja.?®

Poderiamos ainda atribuir a Igreja a imagem do “sujeito coletivo”, da mesma forma
que se considera um sujeito os coletivos naturais, como a familia, a tribo, o0 povo, o estado
e a humanidade. Nestes ultimos, os atos coletivos aparecem como resultado da
promulgacio dum grupo maior ou menor de pessoas responsaveis. A lgreja, por seu lado,
ndo se pode atribuir uma igual forma de constitui¢do, ainda que para os de fora pareca
como tal, no sentido das suas decisdes dependerem exclusivamente da vontade dos bispos
ou pela iniciativa do Papa, ndo sendo, portanto, expressao da vontade do povo; na Igreja
a hierarquia ndo representa a vontade do povo da mesma forma que um governo se
interpreta a si mesmo pela expressdo da vontade e do sentir coletivo, porque nela tudo
remete sempre para a sua Cabeca, Cristo glorificado. A Igreja, portanto, ndo ¢ um “sujeito
coletivo™: ela ndo se deixa reduzir a um dnico sujeito individual, da mesma forma que
nenhum coletivo humano faca depender a sua consisténcia vital de um unico sujeito. A

Igreja n&o é nenhuma formagio meramente socioldgica.?®

Se entendermos literalmente a pergunta: quem € a Igreja, a pergunta encontrara em
si mesma a resposta. E esta a intuicdo balthasariana: o sujeito da Igreja é Cristo; todos 0s
atos da Igreja sdo continuacdo e expressao de Cristo que continua a viver; é Ele que atua
na Igreja e através dela: quando a Igreja batiza é Cristo que o faz, quando celebra, quando
perdoa, etc. A Igreja é, segundo Balthasar, tem uma personalidade, ndo no sentido duma
personalidade propria, nova ou segunda em relacéo a Cristo. Afirma Balthasar:

A Igreja ndo é nem pode ser outra coisa que expansdo, comunicacdo e participacdo da
personalidade de Cristo. Isto, de qualquer modo, s6 é compreensivel se olhamos Cristo

na sua dupla natureza, divino-humana: Cristo faz-se homem para ser igual a nés em

201 H, U. V. BALTHASAR, Gloria VII, 145.
202 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 175.
203 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verhi. Ensayos teoldgicos I, 176-177.
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natureza, para ser, assim, nossa Cabegca; e fé-lo para nos transmitir, pela sua humanidade,

a vida trinitaria da qual Ele, enquanto Deus, participa.?®*

E ainda: «ndo ha nenhuma eclesiologia que ndo seja, no seu nucleo, uma
cristologia»?®® porque «a cristologia é a forma intima da eclesiologia».2%

Assim, nas paginas seguintes ocupar-nos-emos da Igreja enquanto «mediacdo da

207

forma da Revelacdo de Deus em Jesus Cristo»<’’ e ndo como objeto de conhecimento

historico, socioldgico-religioso ou profano.

Se permanecermos dentro do ambito da forma, a dificuldade que surge quando
falamos de forma da Igreja é saber se esta possuira ou ndo uma forma propria. A partida,
podemos dizer o seguinte: a luz do Evangelho, a Unica que Ihe pertence sera uma forma
relativa, porque reenvia a forma principal e originaria da Revelacdo. Se, de facto,
consideramos a Igreja como obra de Cristo (como €, e assim se compreende a si mesma)
e colocamos a questdo em paralelo com o que acontece na obra humana, facilmente
constatamos como uma obra somente podera considerar-se acabada quando contiver uma

objetividade prépria, de modo a torna-la dissociavel do seu agente.

Falando da Igreja, duas coisas resultam dessa comparacéo: a Igreja, tendo sido posta
em ato pelo seu autor, Cristo, e por ele fundamentada, nunca podera considerar-se
acabada em si mesma. Contrariamente devera sempre crescer para além da sua forma
dentro da histéria do mundo, como o pequeno “grao de mostarda” que se torna arvore (cf.
Mt, 13, 31-32). Por outro lado, a Igreja ndo resulta da unido duma genialidade subjetiva
com o espirito objetivo do mundo (como nas obras humanas). Enquanto Igreja de Cristo,

resulta unicamente do proprio ser de Cristo.?%

Para defender esta teoria, segundo a qual a Igreja resultaria como a expressao e

extensdo da personalidade de Cristo, Balthasar recorre a duas figuras biblicas, definindo

204 H, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos 1I, 178. O Concilio Vaticano Il afirma na
Lumen Gentium 8: «a sociedade organizada hierarquicamente, e o Corpo mistico de Cristo, 0 agrupamento
visivel e a comunidade espiritual, a Igreja terrestre e a Igreja ornada com os dons celestes, ndo se devem
considerar como duas entidades, mas como uma Unica realidade complexa, formada pelo duplo elemento
humano e divino. Apresenta por esta razdo uma grande analogia com o Verbo encarnado. Pois, assim como
a natureza assumida serve ao Verbo divino de instrumento vivo de salvacgdo, a Ele indissoluvelmente unido,
de modo semelhante a estrutura social da Igreja serve ao Espirito de Cristo, que a vivifica, para o
crescimento do corpo (cf. Ef 4,16)». CONCILIO VATICANO lI, Constituicio Dogmética Lumen Gentium,
n. 8, AAS 57 (1965). Versdo portuguesa: Secretariado Nacional do Apostolado da Oracéo, Braga, 1967.
25 H, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teolégicos II, 32.

206 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Lo Spirito e listituzione. Saggi teologici IV, Morcelliana, Brescia, 1979,
115.

207 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria |, 522.

28 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 523.
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a Igreja como “Corpo” e “Esposa” de Cristo. Deslocando o eixo de interesse daquela
concecdo dominante do nosso século que culmina na Enciclica de Pio XII Mystici
Corporis,?® assim como a visdo da Igreja como “Povo de Deus” que culmina com o
Concilio Vaticano |1, Balthasar opera uma sintese entre os dois conceitos, ao definir a
Igreja na sua personalidade, tanto corporea (e portanto como Corpo de Cristo) como
esponsal, na sua alteridade (Igreja como Esposa de Cristo), enquanto partner que se
coloca diante do Outro sendo, a0 mesmo tempo, diferente.?!

Para tal, o acontecimento central da cruz e o lado aberto do Senhor crucificado sdo o
ponto de partida. O nascimento de Eva do lado de Addo (cf. Gn 2, 22-23) e a alegoria
paulina da relacdo numa sé carne referida ao grande mistério de Cristo e da sua Igreja (cf.
Ef 5, 21-33) sdo os dois lugares biblicos e teoldgicos privilegiados para uma reflexdo

eclesiologica balthasariana a luz das imagens de “Corpo” e de “Esposa” de Cristo.

3.2.1 Aigreja Corpo de Cristo

E dentro da distingdo da Igreja das demais pessoas coletivas mundanas que aparece
em Balthasar a nog¢do da Igreja como “Corpo” de Cristo (cf. 1 Cor 12,12-30 e Rm 12,3-
8, onde sobressai 0 uso parenético da imagem; e 1 Cor 6,12-20 e 1 Cor 10,16s., no seu
nexo eucaristico). Se deixamos a esta simbologia toda a amplitude da sua significacéo,
necessariamente se manifestara, sem margem para dividas, como ndo podemos atribuir
a lgreja uma personalidade propria, nova ou segunda em relacdo a sua cabeca. De facto,

0 “corpo” forma, junto com a “cabeca”, um ser que € pessoa “pela graga da cabeca”.

Por outro lado, ndo pertence a esséncia da cabeca necessitar de um corpo para ser
pessoa. Cristo, enquanto Deus, ndo precisa da Igreja. Pertence sim a esséncia deste corpo

necessitar desta cabeca para poder participar na sua personalidade e ser assim, em

209 P10 XII PP, Mystici Corporis Christi. Carta Enciclica de S. S. Pio X1 de 29 de junho de 1943, AAS 35
(1943); versdo portuguesa: Morais ed. Lisboa, 1963; ver também H. de LUBAC, Corpus Mysticum.
L’Eucharistie et I’église au moyen age, Aubier, Paris, 19492, 13-135.

210 Ainda que falte uma presenga, se ndo discreta, nos trabalhos conciliares do nosso Autor, as imagens
utilizadas na Lumen Gentium (6-7) para falar do mistério da Igreja, encontram-se desde ja no seu ensaio de
abertura Sponsa Verbi: a Igreja como Mysterium, Esposa, Corpo, Povo, Videira, Plenitude e graca de Cristo;
cf. G. MARCHES], “La chiesa «sponsa verbi». L'ecclesiologia di Hans Urs Von Balthasar”, in La Civilta
Cattolica, anno 156, Volume 1V, quaderno 3731 (3 Dicembre 2005), 449; cf também P. HENRICI, “Hans
Urs Von Balthasar e il Concilio Vaticano 11, in Communio (ed. Italiana) 2005 (203/204), 60-69.
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absoluto, corpo. Sem a cabeca, 0 organismo que a Igreja forma, juntamente com a sua
estrutura hierarquica, seria acéfalo.?!

Pela imagem do Corpo a Igreja é definida pelo nosso Autor como «expansdo,

comunicac&o ou participagio da personalidade de Cristo»,?*

em virtude da analogia com
0 Verbo Encarnado, e da vida trinitaria da qual Ele, sendo Deus, participa e comunica.
Desta consciéncia trinitaria brota a graca, que entendida eclesiologicamente manifesta a
participacdo da Igreja na vida divina. As imagens que Balthasar utiliza para expressar esta
expansdo, comunicacao ou participacdo da Igreja na vida divina sdo a da videira (cf. Jo
15) e a do nascimento da Igreja do lado ferido do Senhor crucificado (cf. J019,34).
Evidentemente, aqui o termo “vida”, aplicado a Deus, ndo significa algo de puramente
“biologico”. “Vida”, no sentido com que aparece em S. Jodo e em toda a Escritura em
geral, é segundo Balthasar a expressdo da intimidade e interioridade do pensar, sentir e
querer divino. E assim que se deve entender o simbolismo da videira. O elemento
“biologico”, que se da pela relagdo entre os ramos e o cepo, € expressao da claridade do

pensar, da forca do querer e do caracter consequente do amor divino a partir do qual

podemos dar o fruto esperado.?*®

Aqui, mais do que na imagem do Corpo, se percebe melhor o principio de vida divina
que habita em Cristo e que Ele nos comunica. Ainda que a videira que da fruto seja pouca
coisa, comparada com o préprio fruto, qualquer emancipacdo dos ramos em relacdo ao
cepo significaria 0 comeco dum apodrecimento; para nada serviria a ndo ser para ser
gueimado no fogo! De facto, nada ha de fecundo nos ramos que ndo provenha e que ndo

preexista de maneira totalmente real em relacdo ao cepo, ainda que isso n&o seja visivel .24

A outra imagem que para Balthasar exprime a participacdo da Igreja na vida divina
é a simbologia do nascimento da Igreja do lado ferido do Senhor crucificado. Para S.
Jodo, a agua e o sangue (cf. Jo 19, 34) representam a sintese dos sacramentos e a
manifestacdo do amor supremo humano-divino. A doagdo do Espirito de Jesus ao Pai na
cruz (cf. Jo 19, 30), relacionada como doacéo do Espirito do Ressuscitado na Pascoa (cf.

Jo 20, 22) tem, para Sdo Jodo, um sentido trinitario-eclesiologico. Espirito, &gua e sangue

21 Cf H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teolégicos I, 177-178.

212 H, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 178.

2134, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 179.

214 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 179. Cf. também H. U. V.
BALTHASAR, Teologia dei tre giorni, 119-121.
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s80 0s «trés testemunhos» (cf. 1 Jo 5, 6-8) desse irrepetivel amor humano-divino, e a sua

unidade esta relacionada com a esséncia mais intima da Igreja.?*

A isso se refere o simbolismo da «agua e do sangue» (Jo 20, 34) que saem do lado
de Cristo, onde a antiga teologia sempre viu, em relacdo ao Batismo e a Eucaristia, 0s
principios vitais da Igreja, ou a comparacdo paulina da Igreja com Eva, tirada do lado de
Addo (cf. 1 Cor 11,8; cf. Ef 5,25-33). Trata-se, porém, duma imagem, sendo o lado apenas
a substancia corporea e ndo espiritual de Addo. A Igreja, pelo contrério, surge da realidade
mais intima e pessoal de Cristo, como seu “Corpo” e “Esposa”.?'® De facto, no caso de
Adao, a personalidade de Eva nao surge dele, mas de Deus, que aambos criou. Em Cristo,
Deus e homem, a “personalidade” da Nova Eva (a Igreja) ¢ originada por Ele, na medida

em que é Uno com o Pai no Espirito Santo.

Portanto, ndo se pode atribuir a Igreja uma forma prépria, desligada do seu Esposo-
Cristo, mesmo se distinta d’Ele, como a esposa se distingue do seu marido.?!’ Para

Balthasar, a Igreja néo teria plausibilidade nenhuma no momento em que:

Mesmo s6 por um instante, quisesse prescindir d’Ele [Cristo], na tentativa de
compreendé-la ou considera-la como forma propria. Nao teria esta plausibilidade nem
como instituicdo religiosa (sendo que 0s seus sacramentos e a sua diaconia séo
“sustentaveis” apenas como maneiras através das quais se faz presente o Kyrios vivente),
nem como uma poténcia histérica cultural e de organizacéo [...]. Contrariamente, perderia

toda a sua credibilidade.?®

Balthasar chega mesmo mais longe, ao afirmar que a autoridade originaria nao a
possui nem a Biblia (como “palavra de Deus” escrita), nem o kerigma (como “palavra de
Deus” pregada), nem o ministério eclesiastico (como representacdo oficial da “palavra de
Deus”); estes permanecem palavra, a caminho da autoridade definitiva, que é o Filho, que

interpela o Pai no Espirito Santo, cuja autoridade coincide com o amor.?*®

Esta compreensdo da Igreja exige um entendimento da mesma como medium: s

assim pode ser forma, isto €, quando reunir em si, de maneira plausivel, as grandezas a

215 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verhi. Ensayos teoldgicos |1, 179-180.

216 Esta obra através da qual a Igreja é uma objetivacéo do proprio Cristo aparece, em Balthasar, como obra
do Espirito. Tudo na estrutura essencial da Igreja provém do Espirito, mas intimo de Cristo. Ele personifica
0 sentido da sua vida, da sua existéncia e do seu ser como foi. Esta carne, esta Esposa é-lhe conformada
pelo Espirito Santo. Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da historia, 74-75.

27 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 523

28 H, U. V. BALTHASAR, Gloria |, 433.

29H, U. V. BALTHASAR, S6 o0 amor, 56-57.
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ser mediadas e unidas no medium.??° Ou dito por outras palavras: a Igreja ndo € Cristo, e
ndo pode pretender para si mesma e para o mundo outra figura que nao seja a de Cristo,

imprimindo-se nela, estruturando-a como uma alma no corpo.??

3.2.2 A Igreja Esposa de Cristo

Ligada a simbologia do “Corpo” esta a imagem da Igreja como “Esposa” de Cristo.

Ainda que hoje, segundo Balthasar, a imagem da Esposa seja menos reavivada em relacéo

a simbologia do Corpo, %%

223

permanece e constitui o centro do seu pensamento
eclesioldgico,“~° porque € a que mais ressalta a origem e a esséncia trinitaria e cristologica
da Igreja. O esforco balthasariano consiste no facto de compreender a Igreja como uma
“personalidade” que ndo pode ser reduzida a um coletivo, tal como as estruturas
associativas mundanas, mas dotada duma consciéncia e subjetividade prépria que sdo

fundamento da sua existéncia.

A comparagao em Ef 5 entre homem e mulher, de um lado, e de Cristo e a Igreja, por
outro, obriga a compreender segundo Balthasar a “Cabeca” e o “Corpo” em sentido
esponsal e pessoal. A “Cabeca” significa realmente neste contexto o Senhor do
matrimanio, o Esposo. O “Corpo” significa o complemento e a efuséo fisico-matrimonial.
Tal transposigdo exige que se mantenham ambas as afirmacdes: pessoal, em virtude da
qual a Igreja ¢ “alguém” a quem o Senhor amou e pela qual se entregou a morte,
purificando-a mediante o banho da agua na palavra (alguém que, portanto, existe de
alguma forma); e somatica, em virtude da qual a Igreja, a Gloriosa, sem mancha nem

rugas, nasce e procede totalmente do acontecimento da cruz.??

220 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 524.

22LA Constituicio Dogmatica Lumen Gentium comprara, no n® 7, a acdo do Espirito na Igreja como a alma
no corpo: «E para que sem cessar nos renovemos n'Ele (cf. Ef. 4,23), deu-nos do Seu Espirito, o qual, sendo
um e 0 mesmo na cabega e nos membros, unifica e move o corpo inteiro, a ponto de os Santos Padres
compararem a Sua ac¢do a que o principio vital, ou alma, desempenha no corpo humano». CONCILIO
VATICANO II, Lumen Gentium, AAS 57 (1965).

22 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 183. Balthasar apresenta as razdes
deste atraso em relacdo a imagem da Esposa na eclesiologia moderna, comecando pela problemaética biblica
(cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 183-193).

223 Cf. G. MARCHESI, La chiesa «sponsa verbi», 454.

224 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verhi. Ensayos teoldgicos II, 181. Cf. H. U. V. BALTHASAR,
Teologia dei tre giorni, 122-124. Sobre a “teologia como didlogo entre o Esposo e a Esposa”, cf. H. U. V.
BALTHASAR, Verbum Caro — Saggi teologici I, 221-229. O Esposo é o que doa, a Esposa a que consente.
Neste sentido, segundo Balthasar, ninguém como M. J. Scheeben entendeu a fundo esta lei. No centro da
sua teologia estéa a concecao das duas naturezas de Cristo Homem e Deus como o connubio de Deus com a
humanidade que se da no seio de Maria. O caracter “pessoal” ressalta da relagdo entre o Espirito Santo e o
ato de fé esponsal de Maria, o caracter “fisico” na sua maternidade real e no seu fruto, a unido hipostatica.
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Este paradoxo, que considera a unido de duas pessoas indistintas numa sé carne, é
resultado da leitura teoldgica de S. Paulo sobre o0 acontecimento do Genesis. De facto, em
Gn 2, 23-24, a mulher aparece como a mesma carne e sangue do vardo, isto é, como
pessoa que, ao deixar pai e mae, se unird a ele formando uma sé carne. Contudo, Adé&o, o
primeiro homem, ndo deixou efetivamente pai e mde. Por isso S. Paulo vé neste
acontecimento uma perspetiva futura, que se realizara no mistério de Cristo e da Igreja.
Nesta relagdo dos sexos, homem e mulher, S. Paulo vé o tipo do anti-tipo, isto &, o grande

mistério de Cristo e da Igreja.

Neste sentido a Igreja aparece em Balthasar como o grande Mysterium: a Esposa que
nasce do lado do Novo Adao (Cristo crucificado), ¢ também seu “Corpo” (e somente desta
maneira, seu povo); €, ao mesmo tempo, uma coisa (com Cristo) e a outra (diante d’Ele),
com uma dependéncia e liberdade tal que ndo pode encontrar nenhuma analogia

simplesmente criada mas apenas trinitaria.??

Contudo qualquer relagdo esponsal encontra na unido de «uma s6 carne» (Gn 2,24;
Ef 5,31) o seu aspeto mais peculiar e ponto de chegada, fruto do amor matuo: esta é a
fusdo matrimonial entre Cristo e a Igreja, a saber, a que se torna “um s6 corpo”, mas
também um “so6 espirito”. Pois o mesmo Cristo que antes da sua Paixdo entregou o seu
corpo a Igreja infunde na Pascoa o seu Espirito. E afirma Baltasar: «se olharmos desde
aqui, desde o mistério ja cumprido, até a imagem criatural deste mistério, a que Séo Paulo
define como o “grande mistério” (Ef 5,32), esta imagem fica iluminada a partir de cima,

mas projeta para tras uma viva luz sobre o mistério da Igreja».2?

Esta unido numa s6 carne, que se funda sobre a diversidade sexual na relacdo
matrimonial, pressupfe trés coisas, segundo o conceito de analogia criatural ao qual

Balthasar se refere:

1. Duas pessoas, que mesmo na unido ndo se confundem, ou seja, permanecem pessoas,
somente por esta razdo podem experimentar a fusdo corporal como um encontro
superabundante entre dois espiritos. 2. Uma unido corporal tal que converta as duas
pessoas verdadeiramente “numa s6 carne”, como demonstra externamente o fruto, isto €,
o filho, no qual a participacdo de ambas as partes tornou-se ndo somente fisica mas

metafisicamente indissoltvel. 3. Uma oposicdo fisica dos sexos representativa da

225 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 32.
226 H, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teolégicos 11, 228.
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oposicao das pessoas espirituais no &mbito corporal, mas apta a tornar possivel a sua unido

numa s6 carne; esta oposicdo irreduzivel é a base da unido maxima.??’

O que significa, no primeiro caso, a irredutibilidade dos sujeitos: trata-se de
manifestar como o mistério de Cristo se desdobra na vida eclesial do cristdo sem que seja
eliminado, ou assombrado, o elemento fundamental da criaturalidade humana pela
realizacdo divina, segundo o axioma classico: gratia non dextruit naturam sed supponit
et perficit eam.??® Devemos manter, segundo Balthasar, dois aspetos fundamentais: que a
Igreja seja uma unidade, caracterizada em sentido trinitério, cristologico e na sua propria

estrutura, e que esta unidade venha a ser impressa, por analogia, nos seus membros.??°

O segundo aspeto é o da corporeidade de Cristo e da Igreja, sendo esta Ultima
entendida como pessoa cuja existéncia Ihe provém de Cristo. Segundo Balthasar, isto ndo
é dificil de compreender, uma vez que nos encontramos diante dum mistério, a par do
mistério da Eucaristia, necessario para pressupor a corporeidade da Esposa como
sobrenatural, isto €, dada por Cristo. O fundamento desta fusdo pela qual os dois sdo uma
sO carne ndo se encontra no primeiro Adao, homem de terra, mas no segundo Adao, que
vem do Céu, isto é, no Logos e no Espirito. Se dos homens é dito que os dois serdo uma
sO carne, naquilo que diz respeito a Cristo S. Paulo afirma: «aquele que adere ao Senhor
forma um s6 espirito com Ele» (1 Cor 6,17). Por conseguinte, a unido esponsal de Cristo
com a sua Igreja realiza-se na comunicacdo do seu Espirito recebido pela Esposa numa
atitude de fé, de resposta.?®® Neste sentido a mera carne e 0 mero sacramento, em si, de
nada aproveitariam; somente o Espirito infundido pelo Senhor na carne e no sacramento,

e recebido pela fé, torna resistente a ponte carnal, sacramental.

Finalmente, o terceiro aspeto, o mistério da oposicdo dos sexos, significa dizer o
seguinte: a Igreja ndo é Cristo, nem esta unida hipostaticamente com Deus que nela
habita. Apenas podemos falar, com Santo Agostinho, de “pessoa unica” constituida a
partir de cima, do alto, do amor trinitario, e formada a partir da identidade do Unico Cristo

cabeca e corpo. Esta identidade na unidade da oposi¢do Cristo-Esposo e Igreja-Esposa é

221 H, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teolégicos 11, 229.

228 Cf. R. FISICHELLA, Dinamica dell’amore, 235-236.

229 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 213.
230 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos 11, 231.
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aquilo que S. Paulo chama de heis, uno: «J& ndo ha judeu nem grego, nem escravo, nem

livre, nem homem ou mulher, porque todos sois um em Cristo» (Gal 3,28).%!

Disso podemos tirar as seguintes conclusdes: a Igreja recebe de Cristo a sua
personalidade, como Corpo que esta unido a sua Cabeca; por isso, ndo podemos aplicar a
Igreja a imagem de “Esposa” sem antes termos falado da Igreja como “Corpo”. Em
segundo lugar, a Igreja que se coloca diante de Cristo como partner, na sua alteridade,

naquilo que Balthasar chama de ato tipicamente feminino, ou na sua qualidade recetiva.?®

Contudo, se considerarmos a unido matrimonial ja ndo a partir da oposicao dos sexos,
mas da procriacdo do filho, aparecem outros trés elementos: a semente, a vida (elemento
animico-biolégico) e o espirito imortal (elemento pessoal). A Igreja nasce entdo duma
semente, a carne e o sangue de Cristo que, pela sua morte, derrama para dar a vida ao
mundo. Mas a “vida” que vivifica a semente é o Espirito humano-divino de Cristo, que é
0 mesmo Espirito que Cristo expirou na cruz, que entregou ao Pai e que, depois de subir

ao céu, envia a Igreja.?®

Concluindo, aimagem da Igreja como “Esposa”, ligada a imagem do “Corpo”, ajuda-
nos na definicdo da Igreja como expansdo, comunicacao ou participacdo da personalidade

de Cristo, em virtude da analogia com o Verbo Encarnado.

3.2.3 Igreja como pessoa?

Podemos resumir esta parte reafirmando o seguinte: as imagens de “Corpo” e
“Esposa” aplicadas a Igreja, abrem-nos uma perspetiva dogmatica do entendimento da
eclesiologia em Balthasar a partir do conceito de “pessoa”. De fato, como ja dissemos,
deslocando o eixo de interesse procedente da concecdo dominante do nosso século que
culmina, por um lado, na Enciclica de Pio XI1 Mystici Corporis®* e, por outro, na reflexéo
conciliar do Vaticano Il da Igreja como “Povo de Deus”, Balthasar elabora uma sintese
admiravel ao evocar a realidade esponsal da Igreja, encerrando nela ndo s6 a concecdo da
sua corporeidade, mas ao mesmo tempo da sua alteridade. Alias, seria interessante como

objeto de estudo, o uso das imagens da Igreja como Mysterium, corpo, esposa, videira,

231 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verhi. Ensayos teoldgicos II, 232; Cf. G. MARCHESI, La chiesa
«sponsa verbi», 455.

232 Trataremos deste tema no paragrafo seguinte do nosso trabalho, sobre a forma de Maria.

2383 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos Il, 234.

234 P10 XII PP, Mystici Corporis Christi. Carta Enciclica de S. S. Pio X1 de 29 de junho de 1943, AAS 35
(1943); Versao portuguesa: Morais ed. Lisboa, 1963.
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apresentadas pelo nosso Autor e a sua rececdo conciliar. De facto, apesar de nédo ter
participado ativamente no Concilio, ndo faltou um contributo essencial para 0 mesmo
oferecido aquando da publicacéo dos ensaios Verbum Caro (1960) e Sponsa Verbi (1961),
onde se apresentava uma reflexdo original sobre a identidade do cristianismo e do mistério

da Igreja.z®

No entanto, estamos conscientes dos limites desta atribui¢do do conceito de “pessoa”
aplicado a Igreja. Como vimos, o esforgo de Balthasar e a sua particularidade é de fazer
entender a Igreja como pessoa, ndo reduzivel a uma mera abstracdo ou a um coletivo; ele
é sem davida um dos teélogos do nosso tempo que, de maneira mais decidida, afirmaram
que a Igreja ndo ¢ apenas “alguma coisa”, mas “alguém”. Neste alguém, se entende
claramente um ser dotado de consciéncia e subjetividade propria, fundamento da esséncia
da Igreja, na distin¢do, como ja tivemos ocasido de elucidar, com 0s outros sujeitos
coletivos e mundanos. Permanece, porém, aberta a questdo. E certo que as discussdes
trinitarias e cristologicas dos séculos IV e V chegaram a formulacdo dos conceitos de
présopon, hypotasis e persona, ficando assim claramente delimitado o uso de tais
conceitos na cristologia e na doutrina trinitaria. No entanto, e sem se afastar destas
formulagGes cristologicas e trinitarias, a particularidade de Balthasar € reconduzir o
conceito de pessoa a sua origem, oferecendo uma mediacdo do seu contetdo. Vejamos
brevemente de que forma, sem querer esgotar aqui este tema, sendo objeto de um possivel

estudo futuro.

Do ponto de vista ontoldgico, certamente o conceito de “pessoa” adquire uma carga
significativa, mantendo-se na base das controvérsias trinitérias e cristolégicas e das suas
consequentes formulacBes. Do ponto de vista biblico, porém, a fonte de inspiracao era a
partir duma antropologia metafisica, cuja clarificacdo terminoldgica ilustrou os Concilios
da época patristica e passou logo para a Escolastica. Assim, a no¢do de “pessoa” ¢
aplicada analogicamente de maneira sucessiva a Trindade, a Cristo, aos Anjos, aos

homens e & mesma Igreja (como “pessoa mistica”).23®

No que se refere a Igreja, a reflexdo teoldgica é mais tardia. Comega a fazer-se um
uso eclesiologico da categoria “pessoa”, inspirando-se na idade aurea da Patristica, pelos

grandes tedlogos da Idade Média, que recapitularam o mistério da Igreja com a expressdo

2%5 Cf. G. MARCHESI, La chiesa «sponsa verbi», 448-449.

2% Cf. J. FERRER ARELLANO, “La persona mistica de la Iglesia, Esposa del nuevo Adan. Fundamentos
antropolégicos y mariolégicos de la imagen tradicional de la Iglesia como ‘nueva Eva’: su valor
ecuménico”, in Scripta Theologica 27 (1995), 797-798.
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“Pessoa mistica”. Esta tem como base as imagens biblicas pastoricias, agricolas,
arquiteténicas e antropoldgicas; mas o seu fundamento estd na imagem antropoldgica da

Mulher esposa, «sem mancha nem ruga, santa e imaculada» (Ef 5,27).2%’

Podemos resumir trés perspetivas complementares da expressdo “pessoa mistica”
atribuida a Igreja. A primeira, faz referéncia ao fundamento originario da Igreja como
fruto da dupla miss&o do Verbo e do Espirito com a forca do Altissimo que os envia. E 0
momento da constituicdo do ser teAndrico de Cristo Mediador, Cabeca da Igreja, que une
a si toda a humanidade pelo mistério da sua Incarnagdo, formando com eles uma “pessoa
mistica”. O mistério da Redengdo opera-se por via do Mistério Pascal e atualizado

progressivamente, pela fé e os sacramentos, nos homens que a recebem realizada.*®

A Igreja é pois pessoa mistica, na segunda ace¢do, do Cristo total, cabeca e membros,
a partir da profunda unidade e imanéncia da cabeca com o resto do corpo, que vive a
plenitude da capitalidade e Cristo. Esta unido ndo deve entender-se de forma passiva,
dando a¢o a uma interpretacdo meramente organicista, nem num sentido ontoldgico, mas

metaforico.23°

Finalmente, é na imagem da Esposa que supGe uma alteridade pessoal em relacdo ao
Esposo, que podemos encontrar a terceira referéncia a “pessoa mistica” atribuida a Igreja.
A esposa do novo Addo, que como Eva brota do lado do primeiro Ad&o, nasce no sono
da morte do seu coracgdo trespassado, na consumacdo do Sacrificio Pascal. A Igreja é
assim designada como nova Eva. E nesta terceira acecdo que se realiza o sentido
ontoldgico da nocdo de pessoa, e ndo apenas metafdérico, como nos outros dois, ainda que

sempre a partir da analogia.?*

Estaria delimitado a este terceiro conceito de pessoa mistica da Igreja, no seu carater
esponsal, o uso que Balthasar faz do conceito “pessoa” atribuido a Igreja, sobretudo tendo

em conta o uso das imagens de “Corpo” e de “Esposa”, como anteriormente verificamos.

Mas podemos ainda precisar a partir da ideia de “misséo divina” e do uso que 0 N0SsoO

Autor realiza para esta atribui¢cdo. No &mbito da cristologia, isto significa que a identidade

237 Cf. J. FERRER ARELLANO, “La persona mistica de la Iglesia, 799.

238 Cf. J. FERRER ARELLANO, “La persona mistica de la Iglesia, 823-824.

239 Cf. J. FERRER ARELLANO, “La persona mistica de la Iglesia, 824-825.

240 Cf. J. FERRER ARELLANO, “La persona mistica de la Iglesia, 825. Neste sentido, o estudo deste autor
tem como finalidade atribuir a formacdo da pessoa mistica da Igreja no sentido da Nova Eva ao seio
maternal de Maria, molde em que se forma o Cristo Total, Cabega e membros, por obra do Espirito Santo.
O mistério da mediacdo de Maria é o verdadeiro fundamento da subsisténcia sobrenatural da pessoa mistica
da Igreja Esposa de Cristo.
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de Jesus coincide com a consciéncia absoluta e universal de missdo de ser o Filho enviado
pelo Pai. Falando em termos de “papel”, proprio da visdo teodramatica de Balthasar,
significa que este se define na medida em que Jesus o assume enquanto intérprete de Deus
e Salvador do homem; papel, miss&o e pessoa identificam-se em Jesus. E de S.Tomés que
Balthasar adquire esta formulacéo: onde a missio é entendida como o prolongamento na

histéria da salvagdo da processio intratrinitaria.?*!

Desta forma, entende-se as consequéncias antropologicas desta fundamentacdo
cristologica e trinitaria do conceito de pessoa. Se 0 ser pessoa coincide objetivamente
com uma missao de Deus que se acolhe, e se isto aconteceu de forma arquétipa e perfeita
em Jesus Cristo, quer dizer que a designacao de “pessoa” para além dele s6 pode ser dada
na base de qualquer relagcdo com Ele e na sua dependéncia. Aqui esta o ponto chave para
entender a atribuicdo que Balthasar faz do conceito de “pessoa” aplicado a Igreja, como

expansdo, comunicacdo e participacdo na personalidade de Cristo.

De facto, a partir da total identidade no Homem-Deus da consciéncia do eu e da
missao, abre-se 0 espago para uma analogia das missdes pessoais. Quando assumidas pelo
sujeito, na sua liberdade de aceitar ou recusar, esta coincidird com uma crescente
personalizacdo do mesmo. Esta identidade, que se exprime na assung¢do de um “papel”
(no sentido da Teodramatica de Balthasar), corresponde ao seguimento de Cristo a partir
do qual o sujeito assume a sua missdo; neste momento opera-se a transi¢ao de individuo,
dotado de espirito, para uma pessoa Unica e inconfundivel.?*> Neste seguimento, abre-se
a perspetiva duma personificacdo até dos membros da Igreja, particularmente os santos e,
de forma ainda mais especial, Maria.?**> Como ja referimos, devemos afirmar que a Igreja
seja uma unidade, caracterizada em sentido trinitario, cristolégico e na sua propria

estrutura, e que esta unidade venha a ser impressa, por analogia, nos seus membros.?*

241 Cf. S. ACKERMANN, “A Igreja como pessoa na teologia de Hans Urs Von Balthasar”, in Communio
(Ed. Portuguesa), 2002/3 (X1X), 210. Cf. S. Th. 1 g. 43 a. 3.

242 Cf. S. ACKERMANN, “A Igreja como pessoa na teologia de Hans Urs Von Balthasar”, 211.

243 Trata-se do conceito de «constelagdo cristoldgica», como veremos mais adiante, e da configuracio dos
principios mariano, petrino, joanico, paulino, entre outros, que Balthasar define como “arquétipos” do
seguimento nesta conformacao com Cristo.

24 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos 11, 213.
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3.3 Maria, a forma da Igreja

Maria ocupa um lugar privilegiado na obra de Balthasar. O alveo principal é o da
cristologia-eclesiologia; a mariologia ndo € um apéndice aos trés grandes temas que
ocupam a reflexdo teoldgica do nosso Autor, a saber, Deus, Jesus Cristo e a Igreja.
Aparece, desde cedo, uma estreita relacdo entre a missdo de Maria e o mistério do Filho
Jesus Cristo e da Igreja sua esposa. Mas 0 elemento caracteristico diz respeito ao uso da
linguagem em termos esponsais que 0 nosso Autor utiliza tanto para descrever o mistério
de Maria, como o da dimensdo mariana propria da Igreja, também como “instituicdo”. A
inseparabilidade ou complementaridade entre o principio petrino, (hierarquico) e o
principio mariano (carismatico) é o que mais carateriza 0 pensamento de Balthasar.?*°
Esta dimensdo mariana da Igreja, que precede a dimensdo petrina, tem sido objeto de
estudo por parte de alguns teélogos modernos como Juan G. Arintero, H. de Lubac, CH.
Journet e Hans Urs Von Balthasar. Este ultimo fala de um «rosto mariano» feminino e
maternal da Igreja, indispensavel para corrigir o funcionalismo burocrético que daria
lugar a uma viséo unilateral do aspeto institucional e masculino da «dimensao petrina»

da Igreja, fundamento do ministério apostolico.?*®

Importa aqui sublinhar estes aspetos que consideramos exemplares na configuracéao
marioldgica da eclesiologia de Balthasar: o rosto mariano da Igreja, na sua capacidade de
resposta; a relacdo da forma de Maria com a de Cristo, modelo de configuracao para todos
0s crentes; a sua relacdo com o mistério petrino e hierarquico. Naturalmente nao

esgotaremos aqui estes temas, sendo referéncias de outros estudos mais completos.?#

285 Cf. G. MARCHESI, “Maria «Splendore della Chiesa» e l'estetica teologica di H. U. Von Balthasar”, in
La Civilta Cattolica, anno 15, Volume I, quaderno 3685 (3 Gennaio 2004), 341-353; R. FISICHELLA,
“Maria nella teologia di non Balthasar”, in Communio (ed. Italiana) 2003 (189), 54-63.

246 Cf. J. FERRER ARELLANO, “La persona mistica de la Iglesia, Esposa del nuevo Adan, 790-791.

247 Para esse efeito, podemos referir os seguintes trabalhos: B. LEAHY, El principio mariano en la
eclesiologia de Hans Urs Von Balthasar, Ciudad Nueva, Madrid, 2002; cf. FERREIRA LUIS MIGUEL
MATQS, O principio mariano na eclesiologia de Hans Urs Von Balthasar, Tese de mestrado integrado em
Teologia sob a orientacdo de Maria Manuela De Carvalho, Universidade Catélica Portuguesa, Faculdade
de Teologia, Lisboa, 2005; cf. V. MARINI, Maria e il mistero di Cristo nella teologia di Hans Urs Von
Balthasar, Pontificia Academia Mariana Internazionale, Citta del Vaticano, 2005; A. ROMANI,
L’immagine della Chiesa ‘Sposa del Verbo’, Pontificia Universiita Lateranense, Roma, 1979.



69

3.3.1 A resposta da mulher: o elemento feminino na relacdo Cristo — Igreja

Partindo da relacdo homem (Addo) — mulher (Eva), donde homem é Palavra
Incarnada (Cristo) e mulher a Igreja (Maria), Baltasar define o principio feminino proprio

da Igreja como capacidade de resposta. E justifica:

A palavra de Deus aparece no mundo como homem — vardo, “Gltimo Addo”; mas isto
coloca duas questdes: se 0 Logos sai do Eterno Pai, ndo serd, em relagdo a Ele, de alguma
forma “feminino”? E se Ele é o “0ltimo Addo”, ndo se dira dele que é um ser incompleto

até que do seu costado Deus néo tenha formado a mulher??4¢

Podemos responder, com o nosso Autor, da seguinte forma: independentemente de
como se defina, Cristo devera necessariamente ser homem, se é verdade que a sua missao
sera a de representar no mundo a sua origem, ou seja, o Pai. E se no segundo relato da
criacdo Eva é formada de Adao (que a trazia em si potencialmente), entdo o elemento
feminino pode ser apropriado ao homem-Cristo como imagem da Igreja, que devera sair
dele como «sua plenitude» (Ef 1,23).2%° Vejamos as implicacdes que esta identificaco do

feminino assume na compreensdo da mariologia e da eclesiologia de Balthasar.

O primeiro Addo da e chama pelo nome os animais, mas nao recebe deles nenhuma
resposta, ndo encontra um auxiliar que lhe seja semelhante. Somente quando Deus cria a
mulher do seu lado encontra, finalmente, uma resposta apropriada e se abre para ele a
natureza como uma resposta adequada (Gn 2, 23). Assim a mulher é essencialmente
resposta (Ant-wort) que, como faz notar o nosso Autor, na sua etimologia nas linguas
indo-germanicas, Ant esta por contraposicao (antitese) e, ao mesmo tempo, como direcao
em relacdo a algo. Isto significa: se 0 homem é a palavra que chama, a mulher € a resposta
que ressoa nele, numa relacdo de mutua correspondéncia. O homem, apesar de primario
em relacdo a mulher (donde o ser primario ndo exclui a possibilidade de, sem ela, ser
incompleto), ndo é capaz de procurar-se por si mesmo uma resposta que o corresponda;
é verdade que ela jaz em si mesmo - ndo ha palavra sem resposta - contudo € dada apenas

como graga, huma liberdade outorgada somente por Deus.?>°

28 H, U. V. BALTHASAR, Teodrammatica 111, 264. Balthasar especifica na nota 3 de rodapé o carater
feminino atribuido ao Logos: de facto, no Antigo Testamento, o principio que procede de Deus e que O
personifica no momento da criagdo tem sempre um carater feminino, enquanto sdo usados termos como
shekinah (inabitacdo), ruach (espirito), memra (palavra).

249 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica Ill, 264; Este tema sera também desenvolvido pelo nosso
Autor em El todo en el fragmento, 309-316.

250 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica I11, 265. A mesma realidade da-se com a expressao rostro:
0 que é a resposta do ponto de vista acustico, é o rosto do ponto de vista visual. Rosto, Ant-litz, donde no
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Esta unidade substancial e igualdade de palavra e resposta € apresentada pelo relato
da criacdo ao afirmar que Eva foi criada a partir do lado de Ad&o; néo teria sido 0 mesmo
se também ela tivesse sido formada do p6 da terra, ficando a sua unidade em relagéo ao
homem apenas extrinseca. Daqui deriva outro aspeto importante: a mulher coloca-se
diante do homem néo apenas como resposta ou como encontro, mas é ajuda necessaria,
casa do homem, custddia, célice apropriado para ele em vista da sua plena realizacéo; e
ndo s6 como recetaculo da sua fecundidade, mas contendo em si mesma uma fecundidade
que lhe € prépria. Ao ser ajuda e ao ser descrita na sua fecundidade, Balthasar atribui a
mulher um papel ativo na concecdo, distanciando-se daquela tese que a colocava ao nivel
da pura matéria, ¢ como tal realidade inferior que precisa ser “informada” de modo

passivo e inerte pelo espirito ativo masculino.?®

A fecundidade da mulher serd sempre uma fecundidade de resposta, preparada para
acolher a fecundidade prépria do homem e leva-la a seu cumprimento (como a «gloria do
homem» 1 Cor 11,7). Neste sentido Balthasar fala de uma missio natural da mulher frente
ao homem, como promulgacéo e consequéncia da sua processio a partir de Addo. A partir
do momento em que o papel da mulher é acolher a fecundidade do homem na sua propria
fecundidade, e de unir nela a fecundidade de ambos, ela torna-se, na esfera da criacéo, o
verdadeiro principio da fecundidade. Isto ndo significa que ela apenas devolva ao homem
0 que dele recebe, mas restitui algo novo, sai-lhe ao seu encontro com um dom, com uma

figura inesperadamente nova.?>? Afirma:

A esposa € essencialmente mulher, isto €, a que gera, a que, pela rececdo da semente,
assim como gracas a todos 0s seus 0rgdos e a todas as energias femininas proprias, esta
disposta a trazer e a dar a luz o fruto: no parto (do qual formam parte também, em sentido
mais amplo, a preocupacdo maternal pelo filho, pela sua alimentacéo e educacao, até que
se torne plenamente independente) a mulher d&4 ao marido uma resposta plenamente
valida, superabundante. A Igreja sacramental educa a criatura a esta feminilidade crista:
0 ministério e o sacramento sdo formas de transmitir a semente, e que se encontram do

lado do varéo, mas a sua finalidade € levar a sua esposa a sua fungéo feminina. 23

litz se esconde o anglo-saxénico «wlite», 0 mesmo que em antigo nérdico «lita»: ver, olhar e, em
correspondéncia «wlitex»: aspeto, figura, forma. Homem e mulher se encontram cara a cara, donde a
semelhanga trona-se mais evidente: aquele que procura ao redor com o seu olhar, repara com o olhar de um
outro, convertendo-se o vidente no que é visto, olhado.

251 Cf. LEAHY B., El principio mariano en la eclesiologia de Hans Urs Von Balthasar, 53.

252 4. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica I, 268.

283 H, U. V. BALHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teoldgicos 11, 195.
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Podemos falar entdo de duplice resposta: uma “pessoal”, que se define a partir da
relagdo-tu, e outra “genérica” (em falta doutro termo mais especifico). E resposta
enquanto reproducdo. Assim se 0 homem tem apenas um Unico principio (ele é palavra,
semente), a mulher contém em si um daplice principio: resposta e fruto (comum).?>* Estéo
lancados aqui alguns pressupostos para a mariologia. Balthasar chega a dizer que:
«podemos falar de uma certa missdo de qualquer espirito criado: estar disposto a receber
a semente da Palavra divina a fim de a levar em si e dar-lhe a sua forma de plena

realizagao».?>®

A comparacdo homem-mulher da primeira criacdo manifesta o mysterium de Cristo
e da Igreja (Ef 5, 27. 33) e, «assim como a mulher veio do homem, assim também o
homem nasce da mulher» (1 Cor 11, 12), onde sai pela primeira vez o paralelismo da
relacdo entre mée e filho (homem). Daqui resultam duas consequéncias: se a mulher em
questdo é a mée de uma crianca que é pessoalmente Deus, entdo poder-se-4 chamar com
todo o direito Theotdkos: mée de Deus. E a segunda: se esta crianga humana é realmente
0 Verbo de Deus, que relagéo existe entre a mulher como «mé&e» e a mulher como «ajuda»
(ou «noiva» ou «esposa» cf. 1 Cor 11,2; Ef 5,26 s.; Ap 19,7; 21, 2.9)? Assim ndo pode
haver separacdo entre a mariologia, a eclesiologia e a cristologia (que por sua vez esta
intimamente ligada a soteriologia).?® O problema coloca-se no sentido de haver ou nio
uma precedéncia da mariologia em relacdo a eclesiologia ou vice-versa, uma vez que
Maria € uma parte (portio) da Igreja, um membro santo, excelente, sobre-eminente, mas
no fundo um membro de todo o corpo; sendo o corpo mais do que um membro, por
conseguinte a Igreja € melhor (melior) do que Maria. Por outro lado, também se pode
atribuir a Igreja o papel de Maria enquanto mde dos crentes que nela sdo gerados pelo
batismo. Segundo o nosso Autor, houve momentos em que a maternidade da Igreja e a
maternidade de Maria se sobrepunham, outras épocas em que as duas se distanciavam.
N&o trataremos aqui destas questdes, basta referir que seré este o horizonte em que se

pode ler o caminho de reflex&o teoldgica dos Gltimos dois milénios de vida eclesial. %’

24 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica 11, 266-267.

25 H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica I, 268.

256 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica 111, 269-270.

27 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica IIl, 279-295. H. U. V. BALTHASAR, El complejo
antirromano, BAC, Madrid, 1981, 199-207. Cf. LEAHY B., El principio mariano en la eclesiologia de
Hans Urs Von Balthasar, 19-40, onde o autor apresenta uma perspetiva histérica com referencias ao
principio mariano na Igreja através dos séculos.
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Quais as implicacdes duma tal visdo? Dissemos que ao enviar a sua Palavra ao
mundo, Deus decidiu “ter necessidade” de uma Mulher como companheira de Cristo e
sua ajuda. Balthasar atribuiu claramente a Maria e a Igreja o papel da Mulher enquanto
necessidade: ela ndo é somente o pressuposto da Encarnacdo de Cristo e do Mistério
Pascal, mas procede de Cristo como sua plenitude (cf. Ef 1,23). Apesar de reconhecer que
aqui a analogia humana esponsal tem as suas falhas, porque o marido encontra a mulher
como pessoa distinta dele, com uma liberdade propria, no caso de Cristo a Mulher que
procede como ajuda € engendrada como esposa no Mistério Pascal, havendo aqui uma

relagdo que Balthasar define «supra sexual».?®

Podemos entdo falar de um «principio mariano» da Igreja num duplice sentido:
porque toda a realidade eclesial consiste em ser transparéncia mariana de Cristo; e porque
Maria € a Mae que gerou 0 Verbo de que nasce a Igreja e a esposa que coopera com Cristo
no acontecimento da redencdo. Maria é, pois, este principio da Igreja que abarca tudo, o

fulcro em que todos os outros perfis da Igreja encontram a sua intima unidade:°

Maria é aquela subjetividade capaz de corresponder plenamente, na sua forma feminina
e concetiva, a subjetividade masculina de Cristo, pela graca e encobrimento do Espirito
Santo. A Igreja que nasce de Cristo encontra em Maria o carater pessoal e a realiza¢do

plena da sua identidade eclesial.?°

3.3.2 Maria, imagem e esplendor da Igreja

A partir do carater feminino da Igreja, podemos prosseguir na delimitacdo da
mariologia balthasariana ao colocar a figura de Maria como modelo, imagem perfeita da

Igreja. Afirma Balthasar:

28 Para descobrir o amor reciproco de Deus, Batlhasar fala de «supra-masculino» e «supra-feminino». Nao
se trata de projetar em Deus a sexualidade mas, usando a linguagem da analogia, ele vé no Pai, o que ndo
é engendrado e engendra, como «supra-masculino», cara a cara com o Filho; o Filho, por sua vez, que é
engendrado e recebe tudo do Pai, é a0 mesmo tempo «supra-feminino» em relagdo ao Pai, como «supre-
masculino» na sua atitude de resposta. Assim no filho existe uma diplice atitude de feminidade e
masculinidade na resposta ao Pai. Cf. LEAHY B., El principio mariano en la eclesiologia de Hans Urs
Von Balthasar, 56; cf. H. U. V. BALTHASAR, Teodrammatica V. L ultimo atto, Jaca Book, Milano, 1986,
78.

29 Cf. LEAHY B,, El principio mariano en la eclesiologia de Hans Urs Von Balthasar, 63. Para um maior
desenvolvimento deste tema, o autor dedica o capitulo IV da sua obra, fazendo um percurso sobre 0s temas
que confirmam esta tese do principio mariano da Igreja: Ancilla Domini, Sponsa Verbi, Mater Dei et Mater
Ecclesiae, pp. 93-147.

20 H, U. V. BALTHASAR, Sponsa Verbi. Ensayos teolégicos 11, 198-199.
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Maria é dada por seu Filho a guarda de um dos apdstolos e assim a Igreja apostolica. Ele
oferece, assim, a Igreja esse centro ou esse cume gue personifica a fé da nova comunidade
de forma inimitavel e que, no entanto, deve ser incessantemente procurada: o “sim”
imaculado, ilimitado, a todo o plano salvifico de Deus para 0 mundo. Nesse centro ou
cume a Igreja ndo € so na eternidade futura mas ja aqui e agora a “esposa sem mancha

nem ruga”, a “Immaculata”, como Paulo a refere expressamente (Ef 5, 27).2%*
g p

O ponto de partida, para Balthasar, desta configuracdo mariana da Igreja como
modelo ou imagem é o seu “sim” dado na Anunciacdo. Esta resposta final ao Anjo, «faca-
se em mim segundo a tua palavra» (Lc 1, 38), ndo sé abarca toda a historia da salvacéo,
desde Abrado, mas torna-se modelo e lugar para que, em qualquer pessoa, se dé a
Encarnagéo:

A Palavra de Deus que quer tomar carne em Maria, necessita de um “sim” acolhedor, que
seja dito por toda a pessoa, corpo e espirito, sem qualquer restricdo (mesmo inconsciente)
e gue ofereca toda a natureza humana como lugar da Encarnacéo. Receber e permitir ndo
tem que ser uma atitude passiva: perante Deus, receber e permitir, quando realizados na

fé, sdo sempre uma altissima atividade.?®?

E da qualidade deste sim que depende toda a cristologia, assim como as declaracdes
dogmaticas marianas que com ele se relacionam. As implicagdes deste “sim” mariano sdo
tdo importantes para Balthasar que dele depende o nascimento da Igreja. Aquele que
querera refletir sobre o mistério da Encarnacdo, devera ter em conta a mulher e a sua
participacdo ativa, incondicional e livre a iniciativa de Deus que quer assumir a condicao
humana: se a Palavra de Deus se faz carne, ela devera descer até as infimas propriedades
da vida humana, na mesma disponibilidade ativa de um ventre que acolhe no seu seio a
semente do homem. Para tal, Deus precisa do consentimento de alguém que, na sua
liberdade criatural, se torne ventre, esposa e mde do Deus feito homem. Assim é no
mistério da Anunciacdo e da Encarnacédo que se da lugar idealmente a fundacéo da Igreja.
Nisto Batlhasar distancia-se de outros autores, pois quem coloca o inicio da Igreja com o
chamamento dos doze ou com a atribuicdo da autoridade a Pedro perderia o essencial, e
a mesma seria apenas reduzida a uma realidade empirico — social que ndo se diferencaria

qualitativamente da sinagoga.?®® Balthasar chega mesmo a afirmar: «A igreja é a unidade

%1 J.RATZINGER - H. U. V. BALTHASAR, Maria, primeira Igreja, Grafica de Coimbra, Coimbra, 2004,
108-109.

%2 H, U. V. BALTHASAR, Maria, primeira Igreja, 103.

263 Cf. G. MARCHESI, Maria «Splendore della Chiesa», 348-349.



74

daqueles que, alinhados em torno do sim imaculado de Maria - ilimitado e cristo-forme
na graga - e neste sim formados, estdo dispostos e aptos para que a vontade salvifica de

Deus se realize neles e em todos 0s seus irmaos».2%*

Esta conformidade da Igreja a partir do sim de Maria nunca podera ser separada da
forma de Cristo; a Igreja sera sempre formada a partir de Cristo, mas é precisamente em
Maria que se da a imagem exemplar da Igreja cristo-forme; a santidade crista seré o lugar
onde se pode transpor a vida de Cristo. Esta configuracdo acontece através de Maria:

Na medida em que a Igreja é mariana, ela é forma pura e, sem duvida, percetivel e
compreensivel; na medida em que o homem se torna mariano (ou, no mesmo sentido,
cristoforo) também a dimensdo cristd se torna percetivel e compreensivel. No modelo
mariano da-se a possibilidade de transpor seja a forma de Cristo, seja a modo desta
transposicdo [...]. A forma de Maria no substitui a forma de Cristo, mas a revela na
imitacdo enquanto arquétipo, com a sua especificidade e com a sua for¢ca de impresséo
divina. E nem a forma de Maria é isolada dos outros homens crentes, por quanto ela é o
modelo da nossa «conformidade a Cristo» (Rm 8,29; Flp 3, 10.21). A sua imagem deve
estar diante dos olhos dos cristdos quando se trata de examinar as possibilidades desta

conformagéo.?®®

A vida de Maria pode ser considerada como o protétipo daquilo que a ars Dei pode

formar duma matéria humana que a Ele néo se opde:

Ela é vida feminil que espera, mais do que aquela masculina, de ser formada pelo homem,
do esposo, de Cristo e de Deus. E vida virginal que ndo conhece outra lei de formagéo
sendo Deus e o fruto que Ele Ihe oferece no ventre para dar a luz, criar e amentar. E vida
maternal e, a0 mesmo tempo, esponsal, cuja forca de doacéo se estende do material aquilo

que ha de mais espiritual. Em tudo isto ela é vida totalmente disponivel. 2%

Balthasar chega mesmo mais longe ao afirmar:

O fiat mariano, auténtica disponibilidade ilimitada, € seio esponsal, matrix et mater, onde
o Filho de Deus néo s6 pode comecar a existir, mas instituir uma Igreja verdadeiramente
universal. Pelo poder ilimitado do Deus uni-trino, este fiat é ilimitado de anteméo pela

«pré-redencdo» que é a «imaculada conceicdo», a fim de que o elemento criado e

%64 H, U. V. BALTHASAR, La mia opera ed Epilogo, 57.
%5 H, U. V. BALTHASAR, Gloria I, 527-528.
%6 H, U. V. BALTHASAR, Gloria |, 529.
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limitado, Maria, seu Filho ou a Igreja, ndo coloquem, em principio, nenhum obice a

inabitacdo de Deus e sejam infiniti capax.?®’

Dentro da visdo da estética teoldgica do nosso Autor poderiamos atribuir a Maria um
papel essencial: Maria participa no esplendor da gloria propria do Filho de Deus. A
relacdo entre Maria e Cristo pode ser representada a partir da analoga cdsmica do sol e da
lua: enquanto o sol brilha duma luz que € prépria, a lua resplandece duma luz reflexa a
partir do sol.?®® Ela participa da forma da vida de Cristo nesta dupla dimensdo de sobra e
luz, sem ser obscurecida por esta mas, na sua utilizagéo por parte de Cristo, ao levar com
Ele a cruz, € submergida naquela luz que irradia dele. Maria participa no caminho da cruz
do seu Filho como elemento feminino, tomando parte ao seu escondimento e
rebaixamento, ou seja aquela dimensdo quendtica da cristologia que marca a teologia de
Balthasar. Mais ainda, em relacdo a vida de Cristo, a vida de Maria é desprovida de
milagres, fendmenos misticos, reconhecimentos ou oposi¢Ges por parte dos homens.
Antes, permanece sempre naquela dimensao do claro-obscuro prépria da graca e da fé. A
sua glorificacdo é posterior e, como tal, ela s6 sera compreendida como doxa a luz da fé.
Por isso, segundo Balthasar, na senda de Maria, todas as criagdes de Cristo na Igreja dos

santos permanecem sob esta lei do escondimento, do claro-obscuro.?®®

Para concluir, poderiamos referir dois conceitos que exprimem bem a relagédo entre
eclesiologia e mariologia: arquétipo e ancilla Domini.?”® E da experiéncia simples da
maternidade que, Maria, se torna modelo arquétipo da fé; ou dito por outras palavras: a
relagdo entre Maria e o Menino transforma num problema novo a relagdo entre a
experiéncia de Maria, da Igreja e do crente em si. Exta experiéncia arquétipa torna-se
modelo a imitar, por duas razdes: por um lado, porque a experiéncia de fé de Maria,
fundamento da sua maternidade, é a mesma de Abrdo e da fé dos crentes; por outro lado,
porque ao trazer em seu ventre e ao dar a luz o Chefe da Igreja, traz em si e da a luz os
crentes, juntamente com a sua experiéncia de fé. Assim, o arquétipo adquire aqui a forma
materna e envolve, no seu manto, aqueles que no futuro irdo imita-lo. Para Balthasar é
esta experiéncia fisico-pessoal que Maria faz do seu Menino que se abre, sem reservas, a
todo o cristianismo; torna-se universal, e expropriada de si mesma em funcgéo dos outros,

na medida em que, pouco a pouco, Maria deve renunciar a toda relagéo vital e pessoal do

%7 H, U. V. BALTHASAR, El complejo antirromano, 210.
268 Cf. G. MARCHESI, Maria «Splendore della Chiesa», 343.
269 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 529.

210 G, MARCHESI, Maria «Splendore della Chiesa», 352.
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Menino em favor da Igreja: da perda no Templo, na vida publica, na paixéo, até a cruz
(Eis o teu Filho) em que Maria aparece como arvore despojada em que permanece apenas
a fé. Podemos falar aqui, em certo sentido, de um aniquilamento de Maria (como de
Jesus), na medida em que qualquer aspeto intimo e pessoal é-lhe subtraido em favor da

Igreja e dos crentes.?’*

Enquanto serva do Senhor (ancilla Domini), Maria manifesta toda a sua
disponibilidade ativa na obra de salvacéo. Isto leva-nos ao mistério da cooperacgdo que se
realiza entre Deus e a criatura. Mas é necessario referir duas coisas: em nenhum homem
a imagem de Cristo € impressa por obra humana, mas também sem o consentimento e
colaboracdo do homem; em segundo lugar, nunca Deus e 0 homem operam no mesmo
plano, da mesma forma que numa obra de arte o mestre realiza a parte principal deixando
aos seus alunos a tarefa de a finalizar aquelas que sdo menos importantes ou secundarias.
Isto significa que o ecce ancilla Domini remete a distancia entre o Senhor e a sua serva.
Esta distancia manifesta-se no fato de que o Senhor manda e a serva obedece em tudo e
é esta obediéncia criatural que caracteriza a existéncia crista: ela chega até a morte, antes,
até a morte de cruz, renuncia a todas as suas ideias e objecdes, aceita por parte do Senhor
todo o plano de trabalho e pde a disposicao deste plano todas as suas forcas, fisicas e
espirituais. Nao se trata duma passiva indiferenca que renuncia a cooperagdo e deixa
apenas que Deus faca o que quer; antes, € uma atencdo permanente, «como os olhos da
serva se fixam nas méos da sua ama» (cf. SI 122,2), numa disponibilidade ativa que é
vivida em tensdo em funcdo da ultima vinda do Senhor. Esta vigilancia em espera, esta
disponibilidade ativa propria da serva, torna-se o barro himido em que se pode moldar a
forma de Cristo.?"

Carater essencial da infinita dilatacdo do consentimento e disponibilidade mariana é
que ela se viu constantemente levada para além das suas ideias e sentimentos: Maria
aceita mais do que compreende, deixa acontecer coisas que recairiam no ambito do
humanamente impossivel; foram circunstancias da vida de Maria nas quais ela se viu
desafiada na sua compreensdo do momento que acresceram a sua disponibilidade,
dilatando-a sem resisténcias. Por isso € verdadeiramente bem-aventurada por ter

acreditado (Lc 1, 45; 11, 28; Jo 20 ,29) e é o molde onde tomara forma a Igreja e a

211 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 313.
212 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 528.
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disponibilidade de Maria sera transmitida ao coracdo do discipulo quando Jesus Iho

entrega junto a cruz (Jo 19, 26s).2"

3.3.3 Principio hierarquico e petrino a luz do principio mariano da Igreja

Ultimo aspeto a ter em consideracao é o papel de Maria na hierarquia da Igreja e
como esta pode ser configurada a partir daquela. Consideramos, entre outras, a
comparacao entre Pedro, modelo do principio hierarquico, e Maria, modelo do principio

mariano da Igreja.

Como Maria, Pedro insere-se na ordem daquilo que Balthasar define como as
“colunas da Igreja”, porque chamadas a tomar parte da «constelacao cristologica», dentro

da ideia mais vasta da constelagdo humana onde se insere todo 0 homem. De facto:

Um individuo isolado seria uma contradigdo e até seria dificil imagina-lo, porque ser
homem é co-existir, ser-com. Jesus, Homem-Deus, ndo constitui uma excecdo a regra,
pois como Deus e como homem existe em relagdo com o Pai e na unidade do Espirito
Santo. Ndo podemos limitar a sua condicdo de proximidade, co-existencial, com a
natureza humana. O ser inteiro de Jesus situa-se numa constelacdo humana que
interiormente determina e afeta o seu carater humano-divino. Em relagéo a sua pessoa e
obra, a constelacdo humana no é algo secundario, mas primordial. E impossivel separar

Jesus do grupo humano, que forma um todo com Ele.?"

Importante ainda referir € que no mistério da Igreja os membros estao articulados
entre si e, por isso, sdo inesperaveis.?”® Qual a relacio entre Maria e Pedro? N&o é facil
expor adequadamente e com equilibrio esta relacdo entre Maria, arquétipo do amor
maternal da Igreja, e 0 ministério de Pedro dentro do seio apostdlico da Igreja. Por agora
€ necessaria uma constatacdo prévia: ndo podemos prescindir da realidade institucional
da Igreja; podemos apontar cinco consideracgdes que justifiquem esta necessidade.?’® Em
primeiro lugar porque a fé da Igreja tem uma tensdo a Encarnacdo; ao ser, na qualidade
de esposa, extensdo da realidade viva de Cristo, é necessario que exprima esta realidade

através duma estrutura essencial (sacramentos e ministérios) instituida por Criso, seu

23 H, U. V. BALTHASAR, El complejo antirromano, 210.

24 H,U. V. BALTHASAR, El complejo antirromano, 136. Balthasar analisa aqueles que considera os mais
préximos de Jesus como sendo: Jodo Batista, Maria, os Doze, entre os quais Pedro e Jodo com as suas
respetivas funcdes, Paulo e Sdo Tiago. Cf. pp. 136-145.

25 H, U. V. BALTHASAR, El complejo antirromano, 143.

276 Cf. LEAHY B., El principio mariano en la eclesiologia de Hans Urs Von Balthasar, 119-124.
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esposo. Assim recebemos a nossa forma esponsal mariana dentro da estrutura

institucional.

Em segundo lugar porque a institui¢do € a condig&o de possibilidade para a continua
realizacdo, durante a histdria, do acontecimento do dialogo nupcial entre Maria e a Igreja
por um lado, e de Cristo por outro, assim como a garantia da participacdo em todos 0s
tempos e épocas do acontecimento fundante de nascimento da Igreja a partir de Cristo.
Cristo, Cabeca, continua presente e atuante no corpo da sua esposa, a Igreja, tornando-a
fecunda e dando-lhe vida através dos sacramentos. Por isso, 0 principio mariano vem a
luz todas as vezes que aparecem manifestacOes existenciais desta doagédo, fazendo surgir

novas formas de vida eclesial a partir da dimens&o mariana da resposta.

Em terceiro lugar, uma vez que ainda ndo alcancamos a perfeicdo no amor,
precisamos de ser “moldados” pelo aspeto normativo do Espirito Santo, e isto é
proporcionado pela Igreja enquanto instituicdo, porque oferece uma regra “objetiva’”.
Ainda que por vezes possa parecer rigida, ela proporciona uma libertagdo que nos torna

cada vez mais humanos no dom de nds préprios a Deus e de Deus aos outros.

Em quarto lugar: ao apresentar-se como norma, regra, entdo a instituicdo oferece-nos
um instrumento pedagdgico, formando uma «alma eclesiastica» que se converte na
participacao na sabedoria daquela que é a Anima ecclesiastica, Maria (sede da Sabedoria).
Assim o0s principios mariano e petrino estdo implicados um ao outro nesta dimenséo

pedagdgica do amor.

Finalmente, em quinto lugar, Balthasar fala duma relacdo matua entre o principio de
conservacao e explicitacdo do sentido profético da fé dos crentes. Adverte uma tensao,
dentro duma reciprocidade: a dimenséo episcopal salvaguarda a autenticidade do sentido
profético da fé viva dos crentes, enquanto o ministério profético da Igreja universal
mariana pode iluminar ao ministério episcopal. A questdo é que carismas, inspiracoes e
intuicOes associados ao principio mariano séo sim fruto daquele Espirito de santidade e,
portanto, no ambito ndo ministerial da Igreja, mas ndo podem prescindir do carisma do

discernimento préprios da hierarquia da Igreja.

Balthasar, contudo, chega a afirmar que a universalidade petrina esta sob a influéncia
informante da universalidade mariana, pela capacidade propria desta Ultima «deixar
fazer», em contraposicdo ao com a universalidade petrina oficial e ministerial, cuja funcéo

€ «manter» e «administrar». Afirma Balthasar:
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O sim de Maria precede no tempo a encarnacdo da cabeca da Igreja e, por conseguinte,
de todos os seus membros; enquanto, a instituicdo dos Doze, com Predo a frente, é um
ato posterior, Unico, ainda que importantissimo, realizado por Jesus. Por outro lado, a
forma da fé de Maria, fé que «deixa fazer», é qualitativamente a forma determinante,

oferecida a todos desde dentro, do seu ser e agir no seio da Igreja.?’’

3.4 A forma sacramental da Igreja a luz da forma de Cristo

A lei fundamental da forma da Igreja ja tinha sido exposta anteriormente. Esta
consiste, segundo Balthasar, no facto de que tudo aquilo que a Igreja faz para dar forma
a realidade institucional, a maneira e a medida de como o faz, deve ser determinado pela
forma originaria da Revelacdo. E isto aplica-se também a forma sacramental da Igreja.

Afirma Balthasar:

Nada na Igreja, nem ela prépria, pode pretender uma forma propria, concorrente ou
substitutiva a forma de Cristo. Isto vale também para os sacramentos: a graca que neles
se comunica ndo é informe, tendo a Igreja necessidade de adaptar-lhes uma forma
totalmente inventada. A figura fundamental da graca é o proprio Cristo, e todas as formas
sacramentais sao n’Ele fundadas de maneira concretissima. Nao se da res (graga) que ndo

seja ja, em Cristo, res et sacramentum.?’®

Serd naturalmente esta a base da nossa consideracdo, e com isto ja poderiamos
concluir a questdo. Por outro lado, seria demasiado longo determinar o contetido de cada
sacramento. Bastara afirmar, com Balthasar, a opinido segundo a qual os sacramentos ndo
sdo determinados e especificados por si, mas por situacfes tipicas da vida humana e
eclesial (as quais a graca de Cristo se adaptaria depois, mas que construiriam 0 momento
especifico dessa graga) ndo deixa de realcar a arquetipica forca modelar da vida divino-
humana. 2’° Procuraremos porém definir qual a particularidade do pensamento
balthasariano, a saber: a tentativa de analisar e reconduzir a forma institucional da Igreja
a forma de Cristo. E fa-lo a partir de alguns pontos centrais: o culto eucaristico como

lugar do nascimento da Igreja; 0s outros eventos sacramentais, em particular o batismo e

27 Cf. H. U. V. BALTHASAR, El complejo antirromano, 209.
218 4, U. V. BALTHASAR, Gloria I, 539.
219 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Teologia da histéria, 69-70.
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a peniténcia; a fé catolica no seu relacionamento com o kerigma e o dogma; a pregacgéo

da Igreja.?°

3.4.1 A forma sacramental em geral

O principio que guia a delineacdo da lei sacramental dentro da estética teoldgica de
Balthasar, em particular modo na questdo da percecdo da forma, é representado pela
convicgdo de que a unicidade da forma cristologica desdobra-se historicamente numa
multiplicidade de formas de mediacdo (Vermittlung). Para tornar compreensivel este
multiplice desdobramento da forma de Cristo, Baltashar recorre a doutrina do corpus
triforme?®! segundo a qual na Unica forma material da humanidade de Cristo podemos
distinguir o corpo fisico, eucaristico e escrituristico. A mediag&o eucaristica e da Escritura
remete necessariamente a mediacao eclesial, a qual, por sua vez, encontra a sua identidade
no ser mediacdo da forma de Cristo. As formas de mediacdo gozam da prerrogativa de
serem diferentes umas das outras, mas de maneira tal que resulta impossivel separara-las
radicalmente: mesmo quando as tomamos em consideracao de forma singular, nunca seréa
possivel entendé-las sem a referéncia a unidade da forma de Cristo que elas possuem.2?
A forma eclesial, sacramental e escrituristica devem ser consideradas como «expressdo
percetivel da forma de Cristo».?® E dentro desta linha que olhamos para a lei sacramental

em geral.

Todos os sacramentos tém como Unica forma aquela cristoldgica; sdo a acdo salvifica
de Deus, em Cristo, para o crente, diferenciando-se segundo a maneira através da qual
esta acdo se expressa, tanto no que diz respeito as situacdes socioldgicas do homem e as
relacfes entre 0s crentes, como no que diz respeito aos modos através dos quais Cristo
realizou a salvacdo por n6s. Em todo o caso, é sempre Cristo que lhe imprime a forma.
Assim, por exemplo, no casamento nao € a relacdo homem-mulher que realiza a graca do
sacramento, mas a relacdo Cristo-Igreja (cf. Ef 5), cumprimento da relagdo esponsal

veterotestamentaria entre Deus e 0 seu povo.

280 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 534-535.

281 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 497.

282 Cf. N. REALLI, La ragione e la forma. Il sacramento nella teologia di H. U. Von Balthasar, PUL —
Mursia, ROMA, 1999, 163-164.

2834 U. V. BALTHASAR, Gloria I, 499.
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Na forma humana é infundida a forma cristologica, sendo esta ultima decisiva para
0 sacramento. Mas isso ndo significa que ndo se possa fazer dela uma leitura teol6gica ou
antropoldgica, em virtude, por exemplo, da relagdo esponsal e da alianca entre Deus e 0
mundo, através do qual o homem, na sua reciprocidade de vardo e mulher, é imagem e
semelhanca de Deus; ou ainda que Deus, no seu eterno mistério trinitario, possua uma
forma nupcial. O que se pretende afirmar é que tudo deve ser reconduzido a uma sintese

cristolégica.?®*

Esta ideia torna-se mais clara se analisarmos com Balthasar o texto considerado
principal para a teologia paulina do batismo no conceito da homoiéma. Paulo afirma:
«porque se nos tornamos uma sé coisa com Ele pela sua morte, seremos uma so coisa
com Ele também por uma ressurreicdo semelhante a d’Ele» (Rm 6,5). Esta semelhanca
(homoiéma) ndo pretende afirmar algo de abstrato, mas indica que, nela, se encontra o
momento da forma cristolégica (no sentido platonico da eikon que no Novo Testamento,
nos LXX, adquire o sentido de reproducéo, imagem, imitacao, ou, concretamente, forma
de Cristo): a forma semelhante a da carne do pecado (cf. Rm 8,3: év Opowwpatt capkOg
apoprtiag), ou na forma do servo (cf. Flp 2,7: €&v Opoiwpatt AvOpwTomv yevouevog), tendo
sido tentado em tudo como nos, exceto no pecado (cf. Hb 4,15: xotd ntvto kO’ OpodtTa
yopig Auoptiag). Mas em Rm 6,5 — a diferenca dos textos citados, em que se fala duma
conformagdo de Cristo a n6s — fala-se da nossa conformagdo a Ele, a sua “forma de
semelhanga”. De facto, segundo o que se diz em Rm 6,3 nos ndo fomos batizados
simplesmente «na sua morte», mas em «diregio a» (gic), tendo sido sepultados com Ele

na sua morte pelo batismo (cf. Rm 6,4).

Tudo isto significa que o termo homoiéma é utilizado para Paulo ndo apenas para
indicar um relacionamento exemplar e externo com o arquétipo, mas a conformacao ou
configuracdo com Ele, a partir da morte de Jesus Cristo, como realidade historica, a partir
da qual o seu impregnar-se é dado pela sua atualizacdo no sacramento do batismo. N&o

se trata, portanto, duma forma separada e fechada em si mesma.?®

Esta acentuacéo cristologica a partir da qual o sacramento ndo pode ser entendido
como um dinamismo no qual o homem é meramente recetor passivo da obra de Cristo

mediada pela Igreja, aparece mais claramente no sacramento da peniténcia. Este possui

284 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 540.
285 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 540-541.
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uma vantagem, porque a sua figura fundamental nédo se presta a nenhuma contradicao. Os
atos do penitente ndo podem faltar nem serem substituidos por outro ou recuperados numa
segunda oportunidades; estes dizem respeito a conversdo do pecador e a sua adesao ao
Reino de Deus feito presente em Cristo. Aqui torna-se evidente e plausivel a forma plena
do cumprimento sacramental. Nada € espiritualmente mais eloquente do que as narracdes
evangélicas do encontro de Cristo com os pecadores, pelo que ndo € necessério, segundo
Balthasar, esperar o tempo da Igreja para que a confisséo dos pecados e o0 perdao recebido
por eles alcance uma dimensdo social. Esta ja possui a sua forma sacramental na
existéncia de Cristo e é a partir desta existéncia concreta que Balthasar 1€ a forma

sacramental 2%

A absolvigéo por parte dos ministros concretiza sacramentalmente o perdéo de Deus
e o0 da Igreja, sendo necessario que a forma-imagem represente um e 0 outro perddo pela
unidade. Assim, mais do que nos outros sacramentos, aqui transparece claramente a dupla
resolucdo da forma eclesial em Deus e no homem e, a0 mesmo tempo, a mutua

conformagcao entre a graca de Deus e a humanidade pecadora.?®’

N&o sera, portanto, necessario expor 0s outros sacramentos. Basta aplicar 0 mesmo
principio. Assim, os Sacramentos da Ordem e do Matrimoénio sdo acontecimentos nos
quais se torna presente o advento de Cristo, ao qual pertence o mistério nupcial (cf. Ef
5,32) e o sacerddcio eterno (cf. Hb 5,10). E, finalmente, a Uncdo dos Doentes ndo
constitui apenas o sinal daquele que parte, acompanhado pela oracdo da comunidade (cf.
Tg 5, 13-15), mas, a partir de Cristo, o fim do homem se torna comeco, sinal sacramental
de passagem a vida eterna, forma de Cristo na sua mais alta conformacdo: o morrer
humano como sinal do morrer divino que, em Cristo, significa a manifestagdo da vida

eternasé,

Os sacramentos constituem, para Balthasar, parte fundamental da estética eclesial,
ndo sé porque a graca invisivel de Deus se torna visivel na forma de Cristo, mas porque
esta se nos apresenta como forma vélida e subtraida a toda oscilacdo subjetiva,
imprimindo-se e suscitando uma conformagdo com Ele. Os sacramentos seriam
falsificados no momento em que se lhes conferisse sentido e forma propria. Seriam

caracterizados em maneira insuficiente também quando a forma viesse a ser descrita

286 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 543-544.
27 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 544.
28 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 545.
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como uma forma simbdlica, passageira, circunstancial, a semelhanca do par matéria-
forma, onde a matéria imprimiria o seu sinal simbolico para dar expressdo a forma. Uma
tal apropriagdo cai quando pensamos, por exemplo, que ao longo da historia os ritos
simbolicos dos sacramentos mudaram, ou pelo facto de se darem ritos iguais para
sacramentos diversos (exemplo: a imposicdo das maos ou as ungdes, usadas em diversos

sacramentos). 28°

O que importa ter presente é o caracter de mediacao dos sacramentos entre Cristo e

0 homem, que Balthasar sublinha particularmente, ao afirmar:

“Matéria” e “forma” pertencem a figura sacramental. A “matéria” a ser formada é o
homem em si, na sua situacao concreta, como homem que deve entrar no Reino de Deus,
como homem que deve ser lavado, nutrido, ungido, como homem pecador ao qual deve
ser aplicada a grande absolvicdo da cruz, como homem que deve decidir-se pela
maturidade crista, pelo matrimdnio cristdo, pelo ministério eclesial, como homem que
esta diante do umbral do além. Neste homem, d&-se um processo de formacéo, cuja forma
é dada pelo mesmo Cristo, a qual comporta um aspeto exterior e, engquanto tal, simboélico-

sensivel 2%

Esta € a intuicdo fundamental de Balthasar: a forma teoldgica e o esplendor da graca
presente nos sacramentos provém de Cristo e do Deus Uni-trino. Sé assim o0s sacramentos

sdo plausiveis e ndo precisam de alguma desmitologizacao.

3.4.2 A ceia eucaristica

Particular relevo merece a ceia eucaristica. Para Balthasar o mistério da Igreja vem
a luz ai onde Jesus exercita «livremente» o poder de «dar e retomar» a sua vida (Jo 10,
18), imprimindo a esta entrega «pelos seus amigos» (Jo 15,13) a forma de banquete,
naquele ato de comer a sua carne e beber o seu sangue (cf. Jo 6,55). Este ato de amor que
chega «até ao fim» (Jo 13,1) é pressuposto do mistério da divino-humanidade de Jesus,
duma logica tdo absoluta e transparente. Trata-se do cumprimento do amor extremo, ndo
como pura auto-efuséo pessoal e transbordante, mas como poder de dar a Sua vida. Assim,
para Balthasar, o Filho €, na sua auto-doacéo, a propria substancia do amor do Pai doada

para o mundo. Este amor, glorificado na sua entrega, €, em si mesmo, Eucaristia, porque

289 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 545.
20 H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 546.
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acao de gracas do Pai ao Filho e do Filho, na sua forma visivel e audivel, ao Pai (cf. Jo
17).2%

A Ultima Ceia representa o0 momento em que Cristo dava forma sacrificial-ritual ao
sacrificio real da sua morte. Para Balthasar, a humanidade de Jesus, a sua «carne e
sangue» ou a sua «vida» (cf. Jo 10,15), € assim fundada, desde a Encarnacdo, em direcéo
eucaristica, na medida em que é dom, feito carne, de Deus ao mundo; o tornar-se realidade
desta doagdo na Ultima Ceia, na paix&o e na ressurreicio, é o processo a partir do qual

esta se efetua em sentido real 2%

Por outro lado, a configuracdo do conteldo da cruz na forma da ceia € sinal da
liberdade da doagéo de Cristo e da validade permanente desta forma para a Igreja. Sendo
a ceia um ato social, é também cumprimento de todos o0s banquetes sagrados e cultuais
da humanidade: como sinal de alegria e vitdria, nos acontecimentos alegres da familia,
tribo ou Estado; como memorial e luto pelas mortes; como sinal de alianca; enfim como

sacrificio que concluiu as ofertas de animais ou frutos.?%

Se na auto-doacéo eucaristica da humanidade de Jesus alcancga-se o ponto em que,
mediante esta carne, o Deus Uni-trino se torna disponivel ao homem, e numa
disponibilidade capaz de deixar-se incorporar nela, entdo por parte da Igreja cada
exercicio da sua funcdo serd necessariamente uma concretizacdo deste acontecimento ja
realizado: o culto eclesial serd sempre um memoriale passioni Domini. Assim, segundo
Balthasar, este culto torna-se uma meditacdo do acontecimento central a partir do qual a
Igreja se constituiu enquanto tal, como expansdo da realidade corporal e espiritual de
Jesus e da sua individualidade limitada e terrena dentro da realidade social da Igreja. A
memoria (anamnesia 1 Cor 11, 24.-25) do acontecimento da auto-doagdo eucaristica de
Jesus € memoria do nascimento da Igreja: passada, porque deu-se uma vez por todas, e
como tal memorial da sua morte; mas porque este morto vive e ha de vir, ela torna-se uma
memoria aberta ao futuro. Neste sentido a ceia da Igreja na qual ela propria veio a tornar-
se Igreja, torna-se ceia da paixao e, a0 mesmo tempo, ceia escatoldgica. A Igreja acontece
guando se da o encontro do agir primario de Jesus e de um agir secundéario da Igreja, no

qual celebrando e obedecendo, torna presente no seu centro o proprio Jesus. 2%

21 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 535.

292 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Lo Spirito e Iistituzione, 188.
23 H U.V.BALTHASAR, Gloria I, 536.

24 H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 536.
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Ora este acontecimento no qual o Amado que morreu por nos se torna Vivente na
memoria eucaristica (in meam commemoarationem) manifesta aquela presenca real no
qual o proprio Jesus se torna presente na Igreja com o seu poder, oferecendo a Igreja, na
medida em que d"Ele faz memoria, a possibilidade duma auto-realiza¢do. Podemos, com
Balthasar, sublinhar trés dimensdes desta centralidade cristologica. Por um lado, o acento
é colocado no encontro entre Cristo e a Igreja no ato do banquete. E aqui que jaz o centro
de gravidade e ndo apenas no milagre da transubstanciagéo considerado como ato isolado.
Cristo quer manifestar o seu amor até o fim; na Eucaristia o sinal sacramental do comer
e beber torna-se sinal sacramental em que a Igreja, ao receber este alimento, pode tornar-

se 0 que ela é o deve ser.?%®

Em segundo lugar, o acento recai sobre o acontecimento constitutivo entre Cristo e
a Igreja e ndo no celebrante, que € o encarregado de Cristo e da comunidade. Cristo é o
unico e eterno sacerdote, em sentido pleno e definitivo, e na sua doacdo superou e
eliminou todos os cultos do sacerddcio antigo e do templo. Sendo o Unico liturgo e a sua
liturgia abarca a doacdo da sua vida para 0 mundo na obediéncia ao Pai, 0 servico

hierarquico torna-se diaconia (assisténcia) eclesial. 2%

Finalmente, coloca-se 0 acento sobre os crentes. Ai onde o mistério da
transubstanciacdo do pdo e do vinho em carne e sangue, e, por analogia, a mesma
“transubstanciacdo” da carne e sangue de Cristo no organismo da Igreja (nos cristdos e
seus membros) ndo podem ser reduzidos a categorias do intelecto, no seguimento da
estética teoldgica de Balthasar: 0 acento ndo € 0 como mas o porque e o para que Deus o

realiza.

3.4.3 Fé e pregacdo eclesial

Para falar de pregacéo eclesial devemos, antes de mais, situa-la naquilo que é a sua
fonte originaria: a forma da fé, imprimida nos ouvintes pela pregacdo. Como se da o
desenvolvimento que, da fé em Cristo, conduz a sua expressdo na atitude do crente?
Balthasar apresenta-o brevemente: Cristo anunciou a boa nova do Reino, feito realidade
na sua Pessoa: «convertei-vos e acreditai no evangelho» (Mc 1,14-15). A mesma

mensagem, colocada por S. Mateus na boca de Jodo Baptista (cf. Mt 3,2), permite

2% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 537.
2% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 538.
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estabelecer uma continuidade ndo sé entre o Baptista e Jesus, mas também entre os
profetas e Jesus. Cristo, novo Moises, explica a lei de tal maneira que dela se compreenda
o nlcleo fundamental, a sua esséncia: direito (kpicic, mischpat), misericordia (Eleog,
hesed), fidelidade (miotic, emeth) (cf. Mt 23,23). O sermdo da montanha (cf. Mt 5-7)
constitui o compéndio da Thora. Assim, o que Jesus pede, em primeiro lugar, é a «fé em
Deus» (Mc 11,22), isto &, dar, na propria existéncia, o peso preponderante a Deus, a sua
poténcia e bondade providente, a sua fidelidade misericordiosa, ao seu direito
incorruptivel. O que Jesus pede é uma resposta, por parte do homem, numa doacao
proporcionada a Deus, unidade absoluta, na unidade, inocéncia, simplicidade e
unanimidade (cf. Mt 10,16; Flp 2,15; 1 Pd 1,22).2%"

Jesus quer educar a esta fé, estabelecendo uma ligacdo, que parece chegar até a
identidade, entre fé real, plena, e a omnipoténcia de Deus. O homem que assim se atreve
a confiar sem reservas em Deus, a dar-Lhe preeminéncia em tudo, a fazer-se “nada” para
que Deus seja “tudo”, vé invertida esta liga¢do entre fé real e plena e a omnipoténcia de
Deus, a tal ponto que chega, pela fé, a ter poder sobre Deus. A isso se referem os aforismos
sobre a fé que pode transplantar montanhas (cf. Mt 17,20), ou sobre a oragdo com fé que
tudo pode (cf. Mt 21,22; Mc 11,23-24). Esta possibilidade de 0 homem ser tudo na fé é
condicdo necessaria para que Deus possa executar nele a sua obra divina, como, por
exemplo, no caso dos milagres (cf. Mt 8,13; 9,22.29; Mc 2,5; 5,34; 6,5-6; 10,52; Lc 5,20;
7,50; 8,48.50; 17,19; 18,42; Act 14,9; etc.).2%®

Este poder do homem, pela fé, em Deus, tem o seu modelo em Jesus: Ele ndo substitui
0 ndo-poder do homem com o seu poder, mas ajuda-o a sair da prépria impoténcia e a
exercer o0 seu poder verdadeiramente. Torna-se claro como a fé é dom de Deus e poder
conferido por Deus (cf. Mt 11,25; 16,17). Jesus é entdo ndo s6 Aquele que pode, mas que

manifesta como exercer este poder, comunica-0.2%

E Sdo Jodo que manifesta a esséncia deste poder de Cristo: amor de Deus
manifestado ao homem e feito visivel neste Homem. A existéncia de Cristo €, no amor,
uma comunicagdo e manifestacdo deste poder. Portanto a fé, segundo S. Jodo, consiste

essencialmente na resposta incondicionada na doacdo amorosa do crente. A isso Paulo

297 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 547-548.
2% Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 548.
29 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 549-550.
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junta a experiéncia da conformacdo ao Crucificado e ao Ressuscitado: «tudo posso

naquele que me fortalece» (Flp 4,13).3%°

Finalmente, toda a estrutura da fé, como entrega sem reservas a Deus que nos deu o
seu Filho como Palavra, é anunciada e proclamada pelos apostolos, e pelos seus
sucessores, como boa nova. Este anuncio difere, na sua estrutura, da difusdo duma mera
doutrina. Trata-se antes de tornar evidente algo que se cumpriu como facio, isto &, facto,
acontecimento, realidade.*®* Ora, também a pregacdo apostélica do kerigma exige a fé,
ndo naqueles que a anunciam, mas unicamente em Deus. Eles, de facto, sdo enviados com
0 poder de anunciar a palavra de Deus e ndo as suas (cf. 1 Ts 2,13; Gal 1,11). Acreditar
no Evangelho, na palavra e na pregacdo apostélica é um ato que deve ser referido
necessariamente ao sujeito divino, isto é, a Cristo, o «Filho de Deus» (Act 8,37), 0
«Senhor» (Act9,42; 16,31; 22,19, etc.). A fé nasce essencialmente pela escuta do Kerigma
(cf. Rm 10,17; 1 Cor 3,5; 15,1.2.11). Ora, é neste sentido que a Igreja, pela pregacao,
convida 0os homens a uma adesdo de fé nela, a ser crentes: em primeiro lugar, através
dela, e logo com e nela, na medida em que a Igreja €, em si mesma, crente. Somente
aquele que é tocado exteriormente pelo kerigma compreende, interiormente, aquilo que a
Igreja é na fé, como “Corpo” de Cristo, comunhdo dos santos e, na medida em que Cristo

habita nela como sacramento global, co-objecto da fé.3%

Dentro desta Otica, entende-se como a pregacdo ndo possui uma forma propria ou
concorrencial a forma da palavra. O desenvolvimento que conduz da fé em Cristo a
pregacdo apostolica, mostra como esta deve ser fundamentalmente «servico da palavra»
(Act 6,4). Este servico consistird entdo no facto de que a palavra possa imprimir a sua
forma nos ouvintes e na matéria, isto é, no coracdo do homem que deve ser tocado e
convertido. Por isso ndo se exclui que a pregacdo deva ser realizada como uma verdadeira
arte, a par das outras artes cristas, onde sera necessario o investimento de todas as energias
necessarias, tanto do intelecto, como das capacidades criativas, para que a palavra de
Deus seja atualizada.>®® Que esta atualizagdo receba a forma do testemunho é, segundo

Balthasar, irrelevante, pelo menos se for comparado com a credibilidade prépria que o

300 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 551.

301 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Spiritus Creator, 57.
302 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 552.

303 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 554-555.
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evento-Cristo reivindica. O testemunho € uma palavra da Igreja, mas é-lo apenas

enquanto “palavra sobre a Palavra, verbo sobre o Verbo”.3%

Enguanto anuncio, a pregacao nunca devera desligar-se do sacramento. A Igreja, de
facto, surge em forca de um dnico ato que é, a0 mesmo tempo, andncio e sacramento,
Palavra e carne, ato que se realiza plenamente na celebracdo eucaristica, como se vé, por
exemplo, em S. Jodo, que apresenta a eucaristia, no discurso do “adeus”, como palavra,
ou melhor, como unidade dos dois aspetos. Sendo que, devido ao fator temporal, a
atualizacdo de Jesus como Palavra-Deus precede a atualizacdo como Palavra-carne, a
Palavra é entdo concebida sobretudo como uma acdo de Deus que nos introduz na
verdade, subtraindo-nos das trevas do nosso obscurecimento. Mas isto ndo representa um

grau inferior em relacéo a acdo sacramental.3%

A palavra de Deus alcanca a sua forca atrativa nos cristaos quando se apresenta como
mediacdo eclesial da existéncia de Cristo no pregador. Se este vive verdadeiramente a sua
fé, a pregacdo se torna crivel. Mas assim como a existéncia de Cristo est4d marcada pela
palavra da cruz (cf. 1 Cor 1,18) que, ndo obstante o seu contetdo salvifico, porquanto
«poder de Deus» (Ibid.) para aqueles que acreditam, contém em si a forma de debilidade
e humilhacdo. Da mesma forma, o pregador deve deixar-se configurar existencialmente
com este mistério da cruz, que passa necessariamente pela debilidade, na qual se
manifesta o poder de Deus (cf.2 Cor 12,9). S6 assim, quando a forma de Cristo se imprime
na existéncia do pregador, pode o mesmo imprimi-la nos ouvintes pela pregacéo, afastado
o perigo de que este se pregue a si mesmo. No ato da pregacdo o pregador ¢ “servo da
palavra” de Deus, duma palavra de «salvagao» (Act 13,16), de «graca» (Act 14,3; 20,32),
de «vida» (Fil 2,16), de «reconciliagdo» (2 Cor 5,19), ndo enquanto adjetivos da palavra,

mas cumprimento, acio que gera salvacio, vida, reconciliacio.3

E neste sentido que Balthasar apresenta a teologia como uma ajuda para a pregacao,
no sentido de ajudar a pregacdo a tornar-se transparente a Revelacdo. Mas adverte: «a
prédica ndo € um curso de teologia para leigos, como também néo é, pela mesma razéo,
transposicdo da Revelagdo numa moral puramente cristd ou natural».>%” Caso contrario,

sera penoso para o crente escutar, no lugar da Revelagdo em si, uma construcao teologica

304 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Spiritus Creator, 57.
305 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 555.

306 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 556-557.
307 H, U. V. BALTHASAR, Gloria I, 558.
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evidente. Esta tem o seu lugar certamente na formulacéo eclesial do dogma, mas nao na

pregacao.

3.4.4 As outras formas eclesiais

E ainda dentro da mesma compreenséo — impress&o da forma de Cristo nas formas
de existéncias eclesiais — que Balthasar analisa as outras formas da Igreja. Todas elas
devem ser necessariamente entendidas como medium, porque tanto podem receber a
forma a partir de Cristo, como podem rejeité-la, até ao ponto de, pela oposi¢do humana,

ofuscar a imagem, tornando-a irreconhecivel.

Em primeiro lugar Balthasar apresenta o exemplo do ministério hierarquico. Este é
necessariamente pensado como medium da comunicagao de Cristo, do Seu amor e como
sequela por obra da graca, através da qual Cristo habilita a um servigo na comunidade.
Com isso é sublinhada a distancia do servo em rela¢do ao Senhor e, a0 mesmo tempo, e
se opera uma unido instrumental do servo com o obrar do seu Senhor. Mas se sublinhamos
excessivamente a distancia que, por exemplo, se da entre o obrar de Cristo (opus
operatum a Christo) e a absoluta indignidade e pecabilidade do sacerdote, a uniédo entre
0 servo e o obrar de Cristo resultara incompreensivel. Pelo contrario, se a sequela e a
habilitacdo para um servigo ou funcdo no interior da comunidade sdo vistas na unidade
duma Unica figura, entdo resultard compreensivel, porque esta figura é garantia da
repraesentatio de Cristo (o Servo verdadeiro) operada pela graca.3® Desta maneira, a
oposicao entre a hierarquia e o laicado viria a ser libertada da sua aspereza e tornada
cristamente plausivel, porque, na verdade, a oposi¢do nao se deve a instituicdo engquanto

tal, mas ao facto de ser dirigida por homens pecadores.3®

Uma outra resolucdo poderia operar-se no que diz respeito ao ambito da esfera do
direito eclesial, em estreita ligacdo com o poder de jurisdicdo dos Apostolos e seus
sucessores. O problema que aqui Balthasar levanta é o da obediéncia eclesial .3 Uma
analise antropologica, em virtude da qual a obediéncia eclesial aparece subordinada a uma
necessidade de tipo socioldgica, ndo basta. De facto, a obediéncia cristd ndo pode ser

outra coisa do que a manifestacdo da obediéncia redentora de Cristo ao Pai. Assim, a

308 Cf. H. U. V. BALTHASAR, “Seguimento y ministerio”, in Sponsa Verbi, 97-174.

309 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 559.

310 Cf. H. U. V. BALTHASAR, “Cristologia e obbedienza ecclesiale”, in Lo Spirito e !’istituzione, 115-
138.
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liberdade cristd, em conformidade com a liberdade de Cristo, assentara naquela livre
vontade do cristdo pertencer a Igreja. E ainda que, do lado de fora, se considere a esfera
eclesiastica como um conjunto de valores de tipo estilisticos ou estético-culturais, ou
ainda, na sua degeneracdo, catalogados como tradicionalismo e integristas, esta
consideracdo exterior deve ser superada teologicamente, mostrando como Cristo quis
imprimir na Igreja a sua forma de obediéncia. Assim, o dualismo entre obediéncia laical
e obediéncia religiosa é superado, apesar das claras diferencas estruturais. Ambas as
formas devem ser fundadas a partir da livre obediéncia de Cristo, diferenciando-se apenas
na mediacdo da pessoa que representa o proprio Senhor, sendo este ou 0 superior

eclesiastico ou o religioso.3!*

Poderiamos falar, com Balthasar, ainda duma “teologia” dos estados de vida®'?. O
que nos interessa € perceber como o mesmo principio que fundamenta o ministério
hierarquico com a sua jurisdicdo, fundamenta também a vida religiosa, na medida em que,
tanto em um, como noutro, é a forma de Cristo que da a forca de impressdo aqueles que
sdo chamados a sequela e que respondem a este chamamento. Assim, os conselhos
evangélicos recebem da forma de Cristo o seu sentido verdadeiramente cristdo. A
pobreza, o abandonar tudo para seguir a Unica Pérola (Mt 13, 45-46), aparece como
renincia a toda a “forma” mundana para se tornar pura “matriz” esponsal que se oferece
para receber a impressdo do esposo, a sua disposicdo de espirito e a sua forma de vida.
Também no que diz respeito a virgindade, a forma de sequela deve ser lida a partir de
Maria: a rendncia da vitalidade e fecundidade fisica e espiritual da lugar a forma da
Palavra de Deus encarnada, para custodia-la, da-la a luz e acompanha-la no seu
crescimento e caminho. Sendo que em Maria 0 milagre da concecdo evita qualquer
comparagdo com as outras religides, mitos ou outras formas vitais dos povos, a resolucdo
antropoldgica também aqui encontra a sua plausibilidade somente a partir do arquetipico

cristdo.33

E claro que a vida segundo os conselhos evangélicos ndo é exclusiva de alguns, mas
manifestacdo duma forma (representativa) de um preceito de vida valido para todos 0s

cristdos. O espirito dos conselhos de Cristo, que exprimem o seu préprio Espirito e a sua

811 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 559-560. Sobre este tema, cf. H. U. V. BALTHASAR, “Existencia
sacerdotal”, in Sponsa Verbi, 449-501.

312 A esse respeito, cf. H. U. V. BALTHASAR, “Sobre la teologia de los Institutos seculares”, in Sponsa
Verbi, 503-545.

313 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 560.
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forma de vida, deve exprimir-se tanto naqueles que estdo casados, como daqueles que nao
dispdem de si mesmos (cf. 1 Cor 7). Visto deste ponto, o estado religioso ndo é somente
expressdo de Cristo, mas cooperacdo da forca de impressdo de Cristo na condigédo
laical,®** sobretudo no amor de Deus pelo mundo e amor-dos-homens a Deus e aos
irmaos. Portanto, disso podemos tirar duas conclusdes: a primeira, que uma forma, seja
ela sacramental, da estrutura hierarquica, da disciplina ou dos estados de vida, é, antes de
mais, cristd, na medida em que é manifestacdo concreta e visivel do amor cristdo. A
segunda conclusdo é que este amor ndo é amor humano autonomo, mas amor de Cristo
impresso na Igreja através do Espirito Santo, ou, em Gltima instancia, amor trinitario do

Pai ao Filho e do Filho ao Pai.

Finalmente, o ultimo dominio a ser referido, ao que bastara aludir, uma vez que o
tema sera desenvolvido por Balthasar no segundo e terceiro volume do Gléria,*'® é o da
teologia. Para 0 nosso Autor a teologia é fundamentalmente um processo de conformacao,
porque, por um lado tem a misséo de tornar evidente, pela sua conexao e necessidade
intrinsecas, o caracter historico e contingente da Revelagdo; por outro lado, aprofunda, na
medida do possivel, a pistis in gnosis, através duma compenetracdo contemplativa na

dimens&o profunda dos factos concretos. 38

Ja o Evangelho exige a compreensdo daquilo em que se acredita, e é nisso que se
baseia a empresa teolégica. Mais do que uma rebelido intelectual, ela € desenvolvida na
obediéncia a Cristo. Contudo, esta empresa teoldgica deve reger-se por algumas medidas.
Em primeiro lugar ndo pode ser uma mera consideracdo desinteressada, mas deve ligar-
se a praxis eclesial. Por conseguinte, a primeira medida consiste na clarificacdo da
estrutura da fé cristd, em favor tanto da Igreja (na sua totalidade), tanto ao individuo
singular, na sua meditacdo e existéncia cristd. A segunda medida diz respeito a

comunicacdo do carisma da fé e do conhecimento a partir de Cristo, mediante o Espirito

34 Afirma Jodo Paulo 1l na Exortagdo Apostélica pos-sinodal Christifideles Laici, n® 55: «Na Igreja-
Comunhdo, os estados de vida encontram-se de tal maneira interligados que s&o ordenados uns para os
outros [...]. Assim, o estado de vida laical tem na indole secular a sua especificidade, e realiza um servigo
eclesial ao testemunhar e ao lembrar, & sua maneira, aos sacerdotes, religiosos e as religiosas, o significado
que as coisas terrenas e temporais tém no designio salvifico de Deus. Por sua vez, o sacerdocio ministerial
representa a garantia permanente da presenca sacramental de Cristo Redentor nos diversos tempos e
lugares. O estado religioso testemunha a indole escatolégica da Igreja, isto €, a sua tensdo para o Reino de
Deus, que é prefigurado e, de certo modo, antecipado e pregustado nos votos de castidade, pobreza e
obediéncia». AAS 81 (1989). J. PAULO Il PP, Vocacdo e missdo dos leigos na Igreja € no Mundo —
Exortacdo Apostélica Christifideles Laici, Braga, A. O., 1989.

315Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria, Vol. Il. Estilos Eclesiasticos, Ediciones Encuentro, Madrid, 1998;
Gloria, Vol. Ill. Estilos Laicales, Ediciones Encuentro, Madrid, 19952,

316 Sobre a relagéo entre pistis e gnosi cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 117-127.
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(cf. Rm 12,6: «analogia da fé»). Isto significa que ndo pode haver uma teologia univoca
que rebaixe a doagédo deste carisma, dada de modos diferenciados segundo a misséo de
cada um. Em dltimo lugar, a teologia possui uma medida escatoldgica, que é a fé em si.
Esta contempla as articulacdes da verdade da Revelacdo como em um espelho (per
speculum, in aenigmate) e ndo em si mesmas, podendo aplicar-se a denominacdo de

“ciéncia” somente em sentido analogico.3!’

Estas trés delimitacdes ndo constituem impedimento para que a Palavra de Deus seja
glorificada nas teologias cristas. O facto de que a teologia possa adquirir uma forma como
figura esbocada a partir de Deus e, consequentemente, permita passar, sem dificuldades,
do terreno da pura verdade Idgica a uma experiéncia que irradia a partir do arquetipico,
ndo pde em questdo o caracter de forma da teologia, antes assegura-0. Por outro lado, a
teologia nunca pode desligar-se da existéncia, como o comprova o equilibrio alcancado
entre teologia e a dimensdo existencial pessoal das grandes teologias classicas e misticas.
E no equilibrio entre o esforgo pessoal para adquirir o intellectus fidei e a participaco no
objeto da fé que nos é oferecida na experiéncia vital, que brilha a forma prépria da

teologia, fruto desta unio.3®

817 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 561-562.
318 Cf. H. U. V. BALTHASAR, Gloria I, 562. Sobre a relagdo entre Teologia e experiéncia pessoal, cf.
“Teologia e Santita”, in Verbum Caro, 200-229.



CONCLUSAO

A pergunta que suscitou o interesse pela Teologia de Balthasar e, consequentemente,
o trabalho de pesquisa que resultou desta dissertacdo, levantava a possibilidade de
encontrar, no mundo de hoje, uma experiéncia estética que interpele 0 homem a tal ponto
que faca depender dela toda a sua vida. Nada existe de mais forte do que a maravilha e o
estupor que a contemplacdo da beleza suscita no homem. Entre o sentimento de quietude
do espirito e a forga do intelecto que procura reflexos do bem e da verdade, a beleza
propde-se como fundamento para a felicidade humana. Partir deste principio e fazer dele
um discurso que fale de Deus ao homem, é sem divida a grande intuicdo de Hans Urs
Von Balthasar. A teologia balthasariana permanece sempre valida para os dias de hoje
em que, pela banalizacdo das formas de existéncias, a beleza corre o perigo de néo
encontrar lugar. E apesar da estética ser a peculiaridade do seu pensamento, ndo se esgota

ai a contribuicdo que pode oferecer a reflexdo teoldgica.

Pensamos ser possivel realcar alguns aspetos conclusivos do nosso trabalho. Em
primeiro lugar, colocamos a questdo sobre as condi¢des de possibilidade do conhecimento
teoldgico a partir da experiéncia subjetiva. Marcado pela diferenca ontoldgica da sua
finitude e existéncia num mundo limitado, o ser humano esta aberto ao infinito, ao Ser
absoluto. Ora, o Ser também ¢é epifanico, numa manifestacdo que é dada a partir de uma
renuncia originaria do ser: ele ndo pode existir s6 para si, mas abre-se num movimento
comunicativo. Se na sua total gratuidade Deus se quer revelar ao homem, ficard a sua
transcendéncia reduzida as categorias do intelecto humano, quando este afirma ter
apreendido tal manifestacdo? Os caminhos apresentados durante os séculos de reflexdo
teoldgicas levaram a respostas redutivas, porque o elemento cristdo corria o risco de ser

reduzido a um pressuposto transcendental da auto-compreensdo humana. E aqui que
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Balthasar apresenta a via do amor e da estética como ponto de partida para a Revelacao.
O amor genuino, de facto, subtrai-se a qualquer subjugacdo, porque parte da total
liberdade do “tu” que vem ao meu encontro, € 0 mesmo nunca pode ser apressado por
guem 0 experimenta, porque permanecera sempre na ordem da gratuidade e ndo da

necessidade.

Quanto a via da estética como possibilidade de aceso ao Mistério Divino, a ordem
do pensamento é a seguinte: o principio dialégico prop6e uma nova ordem
fenomenoldgica segundo a qual, antes de mais um ser aparece, uma forma resplandece e,
no encontro eu-tu, desenvolve-se a série dos transcendental. O horizonte do Ser infinito
abre-se, diante do homem, num encontro onde o Ser ndo é abstrato, mas concretiza-se nos
seus atributos transcendentais. Ora, sendo o ser predicivel de modo analdgico, da mesma
forma o sdo os transcendentais; assim, ao serem aplicados a Revelagédo, s6 podem sé-lo
por analogia. E esta a intuicdo fundamental de Balthasar: é diferente analisar os

transcendentais a partir do ser contingente ou a partir do Ser Absoluto — Deus.

A partir do belo (estética), Balthasar encontra o ponto chave para exprimir este amor
de Deus, e 0 que é contemplado como “belo” torna-se objeto do Unico Amor. E neste
sentido que se propbe a estética como método para a Teologia. Importante € a
diferenciagdo duma “estética teologica” da “teologia estética”, na qual o atributo ¢
entendido em sentido mundano e, portanto, limitativo. O que estd na base da estética
teolégica é precisamente o conceito biblico de Gléria (Herrlichkeit): magnificéncia,
esplendor, senhoria, exceléncia. Este abrange tanto o sentido veterotestamentario de
kabod como de doxa do Novo Testamento. Balthasar recupera, desta forma, a dimensao
estética na ligacdo com as suas origens cristd, dando lugar a uma estética teoldgica como

consideracdo da beleza a partir dos dados da Revelagéo.

Ligados a estética estdo os momentos chave de percecdo e doutrina do éxtase,
segundo a nocao tomista de species e lumen. Aqui reside a resposta a pergunta inicial:
sera 0 homem capaz de entender a Revelacdo? Como teoria da percecéo, Balthasar supera
a visao duma mera atividade cognoscitiva, a qual se apresta um objeto real, ou ainda como
a interpretacdo dos estimulos na relacdo com o meio-ambiente; perce¢do manifesta o
tornar presente duma realidade existente e o captar da realidade do Ser como belo. Neste
sentido, Balthasar utiliza o conceito Asthetik como a faculdade de percecdo dos sentidos,

mas acrescenta-lhe uma nuance teoldgica: é a ciéncia da percecdo da Gléria de Deus que
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se revela em Cristo e que 0 homem pode contemplar (cf. Jo 1,14), ver com os olhos e

apalpar com as maos (cf. 1 Jo 1,1).

Como doutrina do éxtase Balthasar entende a passagem do momento entusiastico
causado pela beleza intramundana, ao ser extasiado pela “beleza cristd”: ¢ oque define a
encarnacao da Gldria divina e a elevacdo do homem que é chamado a participar nela numa
atitude que ndo é estatica. Tem a ver em definitivo com o ato de fé, pelo qual 0 homem
acolhe a verdade que se oferece a si mesma, gerando um movimento de todo o ser do
homem para Deus. Sem este movimento interior, que se produz num arrebatamento, e
sem uma participacdo do homem em Deus, ficariamos apenas na constatacdo dos factos
brutos como quaisquer atos mundanos e ndo divinos, em suma, numa contemplacgdo da

beleza mundana que ndo gera reflexos para o divino.

Analisadas as condi¢des de possibilidade subjetivas, voltamos o olhar para a
necessidade duma forma objetiva da Revelacdo. Serad o termo forma a oferecer-nos esta
possibilidade. Sendo precisamente o titulo do primeiro volume do Gléria de Balthasar «A
percecdo da forma», percebemos a importancia que este conceito tem na sua estética
teoldgica. Em primeiro lugar, enquanto modalidade de pensamento, o termo Gestalt é
entendido como a capacidade de observar e interpretar pelo olhar sintético,
diferentemente do critico de Kant e analitico das ciéncias naturais. E a capacidade de
percecdo do real. Mas no interior da estética, a necessidade duma “forma” impde-Se COMo
consequéncia da comunicacédo da transcendentalidade de Deus numa unidade expressiva,
a partir da qual se pode tornar percetivel. Mais uma vez, a base € tomista: species e lumen,
isto ¢, “forma” e “esplendor”: “forma”, no sentido do principio estrutural da realidade;
em termos estéticos corresponde com aquilo que é a perfeicdo, a determinagdo da
realidade que, sendo composta de matéria, ndo se reduz a ela. “Esplendor” como principio
comunicativo da forma que se realiza na visualizacdo do objeto. Em sentido estético, é
necessaria uma relacdo entre objeto e sujeito, sendo este Ultimo levado ao estado de
contemplacdo. Assim como forma o belo ndo s6 pode ser apreendido materialmente, mas
remete para a estrutura propria e concreta do ser, sendo dotado duma unidade que
“informa”. nesta epifania, ndo é apenas a forma que se manifesta, mas a sua interioridade.
Compreender isto, ajudou-nos no entendimento eclesioldgico que, com este trabalho,

atribuimos a estética pela via da manifestagéo da forma.

Sera mais clara entdo a passagem seguinte: se a forma ndo se reduz apenas a um

aspeto material, mas espiritual, entdo ela tem a ver com a forma suprema e absoluta da
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Gloéria de Deus manifestada em Jesus Cristo, a “Forma” da Revelagao. Aqui reside a
natureza cristolégica da forma em Balthasar: é na fé que o duplo relacionamento das
naturezas de Cristo (divina e humana), e na sua unido com o Pai pelo Espirito, se
manifesta como a forma proépria e intima da Revelacgéo crista. Esta ndo se da apenas como

“imagem” do Deus Uno ¢ Trino, mas como supra-forma determinada.

Outra particularidade de Balthasar, que analisamos no segundo capitulo da nossa
dissertagéo, tem a ver com o uso do conceito da analogia entis, consagrada pela afirmacéo
do 1V Concilio de Latrdo. Para ele, mais do que um concento filoséfico, a analogia entis
assume um significado teoldgico. Trata-se de um principio que atravessa toda a sua
teologia; a sua especificagdo esta marcada na passagem duma teologia negativa a uma
positiva, pelo influxo de H. Przywara, e na controvérsia protestante da “analogia fidei”
de K. Barth. N&o obstante a dificuldade das formulagdes, que ndo se podem esgotar em
poucas paginas, consideramos importante este didlogo de Balthasar com Barth, uma vez
que mais do que um esforco pela aproximacédo de conceitos, trata-se duma verdadeira
intencdo ecuménica. Mais importante ainda é o facto de que a formulacdo da analogia
entis em Barth ja ndo significa apenas a resolucao dos termos por um conceito genérico
ou especifico do ser sobre o qual cairiam Deus e a criatura. Desta intuicdo, Balthasar
assume o sentido teoldgico, chegando a uma configuracdo cristolégica da mesma: Cristo
é a analogia entis concreta, na unidade da sua natureza divina e humana, a unidade de
medida para toda a distancia entre Deus e 0 homem. E o que define pelo conceito de
universale concreto. Se do ponto de vista filoséfico este conceito sintetiza o imanentismo
dial6gico, segundo o qual o universal se junta ao particular, sem se confundir com ele,
Balthasar distancia-se desta perspetiva, ao utilizar a categoria do universale concreto
dentro do ambito da cristologia: pretende exprimir a realidade inteira do Verbo Incarnado

e a unicidade incomparavel de Cristo na sua semelhanc¢a connosco.

Daqui resulta mais facil a abordagem que fizemos no terceiro capitulo. Se no Verbo
Incarnado se encontra a resolugdo dos termos da analogia, entdo significa que a sua
existéncia concreta e terrena pode ser universalizada como norma de toda a histéria. E
esta a intuicdo de Balthasar. Procedemos neste ponto para uma configuragéo eclesiologica
da forma concreta de Jesus de Nazaré, ao ligar o seu tempo entre a Ressurrei¢do e a
Ascensao ao tempo da Igreja. Tudo acontece pela forca do Espirito, que constituiu a
atualizacao concreta desta ligagé@o entre Cristo e a Igreja. Balthasar apresenta trés graus

desta universalizagdo. O primeiro, os quarenta dias do Ressuscitado, como ligagéo entre
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tempo terreno e eterno: ndo como um tempo afastado do nosso, mas na sua continuidade.
O segundo grau, é o sacramental, no qual a presenga do Ressuscitado continua viva e
operante no tempo da Igreja pela atualizacdo dos sacramentos. O terceiro, que completa
e continua a obra de universalizacdo, ao p6r a Igreja (e o crente em si) sob a norma
continua da vida do Senhor. Para Balthasar isto se realiza pela Escritura, a Tradigédo
eclesial, o depositum fidei e a vida dos santos. Estes trés momentos constituem o
fundamento da rececéo da forma cristologica na sua configuracéo eclesioldgica.

Finalmente, respondemos a pergunta: existe uma forma da Igreja? A concluséo a qual
chegamos com Balthasar pode ser assim resumida: se por pessoa se entende o0 sujeito
espiritual e consciente de atos livres e racionais, esta atribuicdo terd que ser
necessariamente feita por mediacdo. Sendo diferente de qualquer sujeito coletivo a Igreja,
por sua vez, recebe a personalidade diretamente de Cristo. Por isso a intuicao
balthasariana consiste em dar a Igreja o carater de mediacdo da Forma da Revelacao,
Jesus Cristo. Para reforcar esta ideia, Balthasar fundamenta-se nas imagens de “Corpo” e
de “Esposa”. A Igreja ndo se coloca apenas como um outro diante de Cristo, mas recebe
dele a sua consisténcia interior e a sua vitalidade, como expansdo, comunicacdo e
participacdo na personalidade de Cristo, em virtude da analogia com o Verbo Encarnado.
Balthasar elabora uma sintese admirdvel evocando a realidade esponsal da Igreja,
encerrando nela ndo s6 a concecdo da sua corporeidade, mas ao mesmo tempo da sua

alteridade.

De particular relevo para a eclesiologia balthasariana € a mariologia. Maria ocupa
um lugar privilegiado, ndo sé para a mariologia em si, mas para o entendimento do papel
da mulher no interior da Igreja. A partir da comparacdo de Adao (Homem) -Eva (Mulher),
lidos a luz da comparacao paulina Cristo-Igreja, Balthasar fala de um «rosto mariano»
feminino e maternal da Igreja, indispensavel para corrigir o funcionalismo burocratico
que daria lugar a uma viséo unilateral do aspeto institucional e masculino da «dimenséo
petrina» da Igreja. Ao colocar-se como “resposta” face ao homem que a interpela como
palavra, Balthasar afirma uma unidade, igualdade e complementaridade substancial da
mulher em relagdo ao homem: ela torna-se recetora duma fecundidade que lhe é dada e a
exprime no fruto. Seré esta, entdo, a missdo de qualquer espirito criado: estar disposto a
receber a semente da Palavra divina e leva-la a sua plena realizagdo. Por isso Maria é a
forma concreta da Igreja, porque torna-se arquétipo, modelo e imagem da comunidade

dos crentes. Ela personifica a fé da comunidade, disposta a deixar-se configurar por Cristo



98

da mesma forma como o fez em Maria. Podemos entdo falar de um «principio mariano»
da Igreja num duplice sentido: porque toda a realidade eclesial consiste em ser
transparéncia mariana de Cristo; e porque Maria é a Mé&e que gerou o Verbo de que nasce

a lgreja e a esposa que coopera com Cristo no acontecimento da redencao.

Este principio feminino é lido por Balthasar em contraposicdo com a estrutura
hierdrquica e institucional a Igreja, marcada assim pela figura de Pedro (principio
petrino), enquanto sucessor dos Apdstolos. Sem prescindir da realidade institucional da
Igreja, pois garante a continuidade ao longo dos tempos, ela esta subordinada ao principio
mariano, porque sempre imbuida daquele “deixar fazer” que caraterizou a vida terrena de

Maria.

Se a estética teoldgica se caraterizava pela unicidade da forma cristoldgica e se esta
é extensivel a uma multiplicidade de formas de mediacao, os sacramentos aparecem entdo
como parte fundamental da estética eclesial, ndo s6 porque a graca invisivel de Deus se
torna visivel na forma de Cristo, mas porque esta se nos apresenta como forma valida e
subtraida a toda oscilagdo subjetiva, imprimindo-se e suscitando uma conformacgdo com
Ele. Foi esta a nuance teoldgica que marcou a parte final deste trabalho. Ndo olhamos a
todos os sacramentos em particular, mas na sua generalidade como sendo determinacgdes
da Forma Originéria da Revelacdo, Cristo, que continua a imprimir na vida da Igreja e de

cada crente a sua forma de existéncia.

E neste ponto que consideramos concluida a pesquisa com um parecer positivo,
sendo entdo a existéncia cristda marcada pela via sacramental da Igreja a forma por
exceléncia a partir do qual podemos atribuir valor a vida, e redescobrir o seu sentido
supremo. De faco, € na estética teoldgica que o homem redescobre a forma originaria a
partir da qual pode ler a sua existéncia e, num todo, apareca o verdadeiro, o bom e o belo.
E exatamente o ser cristdo que é forma, e como ndo poderia deixar de ser assim, pois é
graca, possibilidade duma existéncia aberta a um Deus que justifica, a um Deus feito
homem que nos redime! Assim, a imagem da existéncia € irradiada do arquétipo Cristo e
formada pela forca do Espirito criador. Por isso é evidente que somente entdo o cristdo
cumpre a sua misséo, quando se torna esta forma querida e fundada por Cristo. E a forma

cumprida do cristdo é quanto mais possa haver debelo no dominio humano.
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