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«Até a madrugada

lutarei contigo

a percep¢ao sentida por Jacob
de que esse que ali estava ndo era s6 divino,
mas feito de matéria tdo divina e igual

a sua propria carne

A agonia do espago,
a tortura do tempo,
e assim, a luta: longa necessidade,
em sobressalto:

a alma

Vi-o, e a sua face, e ndo morri,
por isso o preservei

e ele a mim

Saber das suas asas e das minhas,
que as suas pernas junto a mim caminham
e o rio que nos separa:

um rio igual?»'.

! Ana Luisa Amaral, Agora (Porto: Assirio & Alvim, 2020), 49.
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RESUMO

A arte e a liturgia sdo semelhantes a danca pugnaz de Jacob com o divino, na busca de
uma aurora rumorejante que assegure a vitoéria. O combate ndo pode, de modo algum, ser
estranho a fé, nem tampouco aquela arte que visa exprimir e proporcionar a experiéncia
religiosa do encontro. A presente dissertagao procura desenvolver, a luz da paradigmatica luta
de Jacob com o Anjo, as multiplas expressdes de combate que encontramos no abundante
manancial da arte e da liturgia. No primeiro capitulo, desenvolvem-se os multiplos ambitos de
compreensao do conceito de combate proposto, explicitamente ancorados na Sagrada Escritura.
No segundo capitulo, apresenta-se o sentido espiritual da arte, expondo-a nas suas varias formas
e fases, enquanto expressoes eloquentes de combate, chegando a assemelhar as experiéncias
estéticas as experiéncias misticas. No terceiro capitulo, considera-se toda a eucologia e tudo
quanto diz respeito aos sacramentos, ritos, gestos e simbolos litirgicos; propondo, por fim, vias

para uma liturgia de combate.

Palavras-chave: Combate; Luta; Arte; Liturgia; Mistério; Jacob, Anjo.

ABSTRACT

Art and the liturgy are similar to Jacob's pugnacious dance with the divine in search of
a rumbling aurora that will ensure victory. Combat cannot be alien to faith, nor to that art which
aims to express and provide the religious experience of encounter. In light of Jacob's
paradigmatic struggle with the angel, this dissertation seeks to develop the multiple expressions
of combat in the abundant wealth of art and liturgy. In the first chapter, we delve into the
numerous areas of understanding of the proposed concept of combat that are developed and
explicitly anchored in Sacred Scripture. In the second chapter, the spiritual meaning of art is
presented, exposing it in its various forms and phases as eloquent expressions of combat, even
going so far as to liken aesthetic experiences to mystical experiences. The third chapter
considers the eucology and everything related to the sacraments, rites, gestures and liturgical

symbols; finally proposing ways for a combat liturgy.

Keywords: Combat; Fight; Art; Liturgy; Mystery; Jacob, Angel.
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Vol. — Volume



INTRODUCAO

A luta desideravel. Sentenga que — assim esperamos — servira de provocagdo. SO
desejamos o que ndo temos, s6 procuramos aquilo que ainda nao alcangamos. Porque desejamos
lutar ou, entdo, porque nao chegamos ainda ao estado dos que lutam?

Assistem-nos duas possibilidades: ou o combate dependera exclusivamente de Deus ou,
pelo contrario, unicamente de nds, humanos. Sera que Deus deixou de lutar? Ou ja ndo nos
bastardao as multiplas expressoes do combate que a arte e a liturgia nos oferecem? Talvez o
humano ja ndo se sinta desafiado a entrar no combate com Deus. Ora, todas estas interrogacdes
hao de ocupar a nossa reflexdo. Particular desafio serd entender a liturgia e a arte produzida
para a mesma como uma nova Penuel (Cf. Gn 32, 32), um lugar privilegiado e palco dos
sucessivos combates do humano na sua relacao com Deus.

Ainda assim, ndo obnubilamos o coracdo das interrogacdes: de que combate falamos?
Serdo multiplas as faces que assumird, ainda mais as nuances da sua compreensao, visto que,
neste combate, Deus ndo anula a realidade humana tao plural, «apenas a desvela na sua nudez
precaria, projetando-a para um novo modo de vida até entdo inatendivel. H4 qualquer coisa de
luminoso e de relativo nesta sombra!»?.

Partimos de um elemento intrinseco a todo o humano: a davida. A davida como motor
de relagdo e manancial do inesperado, da surpresa do amor permanentemente revelado como
dom. Ora, «o homem ¢é aquele que avanga no nevoeiro»’, ¢ aquele que luta com Deus, como
Jacob, na auséncia de luz, na incerteza, na hesita¢do, porventura também no medo.

Na figura do patriarca Jacob e, em particular, na passagem da sua luta com o anjo,
narrada em Gn 32, 25-33, encontraremos aquele que sera o nosso pano de fundo, juntamente
com duas expressoes artisticas paralelas: as quatro variagdes de “La lutte avec I’ange”, de Maria
Helena Vieira da Silva, e o poema “Jacob com o0 Anjo”, de Ana Luisa Amaral. Foi precisamente
no contacto com as referidas expressdes que ganhou corpo o desejo de dar resposta as
interrogacdes supramencionadas, enquanto questdes fulcrais no ambito do amadurecimento de
uma fé que se quer fecunda (tdo fecunda, alids, que chegue a ser ousada).

Com efeito, intuimos a grande pertinéncia do dmbito do combate nos nossos dias,
profundamente marcados por inumeras situagdes beligerantes, de tensdo e ameaca, deixando
pulsar os mais frios sentimentos que ao humano podem assaltar: a crueldade, o 6dio, o egoismo,

o individualismo, etc. Nao obstante, o horizonte do combate desenvolvido na presente reflexao

2 Jodo Paulo Costa, 4 Sombra do Invisivel (Lisboa: Documenta, 2020), 283.
3 Milan Kundera, Os testamentos traidos (Lisboa: D. Quixote, 2018), 224.



direciona-se para um outro paradigma de combate, o combate que recoloca o humano na
condicdo de ser criado, itinerante, peregrino, sedento e convocado a viver a sua vocagdo ao
amor e a santidade.

O que se pretende ¢ reaprender, deste modo, aquele olhar cuja lente ¢ o proprio Deus.
Trata-se de «ver a sombra ou a claridade na penumbra, como visao lateral ou indireta, querer
ver sempre mais para além do que 14 estd, e ndo esgotar no instante a experiéncia futura dessa
mesma luz»*. Com efeito, a presente reflexdo ha de advertir para esse perigo: a densidade da
luz pode mesmo cegar! De igual modo, o excesso de certezas pode ferir aquilo de que a fé se
alimenta: a davida. E, a ser assim, talvez o humano deixe de ser aquele que avanga no nevoeiro,
sem ousadia, sem criatividade, sem vida.

No primeiro capitulo, abrir-se-a caminho por meio das diversas passagens biblicas que
apontam e desenvolvem o tema do oficio da guerra, da arte de combater e do Deus que confirma
na luta e concede as habilidades necessarias para tal. Como avangar no combate com Aquele
que ndo conhecemos? Como hemos de tatear o rosto do Invisivel? Este serd o nosso primeiro
esfor¢o, procurando lutar até ao romper da aurora, a fim de haurir a harmonia ante o desconcerto
provocado pelo paradoxo do belo e do terrivel. Ai entenderemos as razdes que nos moverao a
tao grande esforco e nos confirmardo a capacidade de lutar.

O ambito da noite, do vazio, do nada ndo remete para uma realidade meramente fisica,
pois a essa dimensao assomam-se as realidades existencial e espiritual. A noite ha de levar-nos
ao espago da béngdo, lugar disponivel para acolher a visitagdo da luz, segundo a qual Deus
concede um nome novo.

No segundo capitulo, ocupar-nos-a o papel da arte no sentido de uma liturgia de
combate, optando por um levantamento de expressoes artisticas selecionadas, de varios estilos
e periodos temporais (do roménico ao gotico, da organistica a pintura e escultura
contemporaneas), esbocando um vasto painel de alusdes a dimensdo combativa da vivéncia da
fé. Assim, debrugar-nos-emos sobre o horizonte do sentido espiritual da arte, como que
afirmando a possivel semelhanca entre as experiéncias estéticas e as experiéncias misticas. Nao
sera a Beleza uma das mais eficazes armadilhas em que Deus nos apanha?

No terceiro capitulo, alcangaremos o horizonte da liturgia da Igreja enquanto expressao,
por exceléncia, do combate com Deus (a nossa luta desideravel). De modo especial, o combate

na liturgia levar-nos-4 a aprofundar a dicotomia entre morte e vida, bem como a celebragdo da

4 Costa, A Sombra do Invisivel, 282.



memoria dos santos e dos martires, ambas a luz do mistério pascal, coracao do ano litargico e
da propria fé.

Além disso, a celebragdo dos sacramentos da Igreja sera, por sua vez, o espago propicio
para uma nova interrogacdo do combate: poderemos, porventura, falar de sacramentos para o
combate? Sera que estes nos conferem forga para a luta?

Por fim, hdo de apresentar-se, em jeito de proposta, algumas vias para o
desenvolvimento de uma liturgia de combate, ndo prescindindo de problematizar e interrogar
quais os obstaculos ainda prementes no modo atual de viver e celebrar a liturgia. O que
significara para nos hoje viver liturgicamente?

Desta feita, permanece intacto o nosso ponto de partida: a davida. Qual a luta
desideravel? A que combate, portanto, somos nds convocados? Lutar com Deus ndo andara
distante da aventura da fé, aquela fé que salva, pois, como intui Adélia Prado, «A ressurrei¢ao
ja estd sendo urdida, os tabernaculos/ da alegria estdo inchando hiimidos, vdo brotar sinos»’.
Porque, afinal, o combate ¢ tdo s6 — e ndo € pouco! — a porta para esse anuncio de vida, a

definitiva vitoria com Deus.

5 Adélia Prado, Tudo o que existe louvard. Antologia, ed. José Tolentino Mendonga e Miguel Cabedo e
Vasconcelos (Porto: Assirio & Alvim, 2016), 15.
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CAPITULO I — PORTICO PARA A ARTE DO COMBATE

Deste portico em diante, deixem-se para tras espada e armadura, o escudo e o arco.
Deixe-se cair por terra, igualmente, a imagem de um Deus guerreiro. Advirta-se: ndo nos
adentraremos em hipoteses de estratégia nem percorreremos os campos de batalha guiados
pelos grandes génios militares.

Calcorrearemos — isso sim — os escritos do Antigo Testamento e a cultura biblica, para
aflorar a necessidade efetiva do combate, enquanto arte auténtica e extremamente util aos
peregrinos na demanda da fé. Alias, o proprio Senhor, através das palavras do salmista, aparece
com alguma frequéncia a conferir ao guerreiro a valentia, a agilidade e demais capacidades e
atributos bélicos: «Bendito seja o Senhor, meu rochedo, que adestra as minhas maos para a luta
e os meus dedos para o combate!» (S1 144,1).

Maos para a luta e dedos para o combate, eis um incomum rasgo laudativo. Onde nos
levara tal combate? Digo, de que combate falamos afinal? Se o Senhor ¢ quem agiliza os
«bragos para manejar o arco de bronze» (S118, 34-35), certamente também Ele ha de apontar-
nos o rumo, aformoseando as dividas que aqui se levantam.

Nao obstante, tenha-se por adquirido que a referida diivida ¢ «um corolario saudavel da
fé e que a torna humilde, ndo ¢ a divida sobre Deus ou a divida sobre a existéncia de Deus,
mas a davida sobre si mesmo»®. O mesmo seria questionar se como crente compreendi bem
aquilo a que Deus me desafia.

Assim implicados em tdo delicada arte — a do combate — vislumbramos ja diversos
caminhos possiveis: tatear o rosto do Invisivel, lutar até ao romper da aurora, percorrer o
paradoxo do Belo e do Terrivel, questionar a capacidade de lutar, bem como sossegar os

frémitos humanos ao largo da noite e da béngao.

1.1. Tatear o Rosto do Invisivel

O Siléncio, o Resgate e a Voz, a Infinidade e a Face... que poderdo dizer-nos? Quisera
o olhar reclinar-se numa qualquer bruma auroral, ainda por apurar. Primeira e muda, algo
germinal, como aquele siléncio que — por carestia — ilustra a ansia pela face do Invisivel.
Porventura, ter-se-a ocultado o Deus visitador da historia e redentor da mesma? Carecemos de

uma face:

¢ Thomés Halik, 4 tarde do cristianismo (Prior Velho: Paulinas, 2022), 213.



«Siléncio ¢ tudo o que tememos.
Ha Resgate na Voz —
Mas o Siléncio, Infinidade.

Carece de uma face»’.

Ao invés de tecer uma qualquer resposta aparentemente eficaz, considere-se que «os
misticos sempre souberam que o puro vazio ¢ apenas mais uma face da plenitude; talvez a sua
face mais auténtica até»®. Nesse sentido, ¢ inevitdvel sustentar que a referida ansia pela silente
face do Invisivel apura uma via decantada e saudavel para o encontro com o Deus verdadeiro,
livre de toda e qualquer forma de ornamentagéo idolatrica. E esta uma realidade verdadeira e
intimamente presente ao humano: «qual dos enganos € mais perigoso? Que coragdo sera mais
duvidoso, o de quem ndo vé ou daquele que vé, mas, porém, ndo v€? Que ¢ mais dificil,
despertar a um que estd dormindo, ou despertar a um que, desperto, sonha que esta desperto?»°.

Convenhamos: o aparente ocultamento de Deus nao pode reduzir-se a um tratamento
meramente conceptual da questdo em causa, mas, antes, devera traduzir-se numa experiéncia
profunda e efetiva. Nao s6 provoca o pensamento, mas move € comove ao nivel da vida. Repare-
se que tanto o ocultamento quanto a proximidade de Deus ndo constituem categorias definidas
e limitrofes que se aplicam a determinados momentos da historia ou da temporalidade.
Contrariamente, estes dizem respeito — tdo s6 e apenas — a pessoa, isto ¢, dependem da
experiéncia que o sujeito faz na profundidade e complexidade do ser. Por isso mesmo, urge
recordar que «se uma pessoa quiser descobrir a proximidade de Deus — ou até fazer perguntas
acerca dela — deve tomar completamente a sério o seu ocultamento e o seu distanciamento,
experimenta-los profundamente, senti-los e refletir sobre elesy»'°.

Ousariamos, nesse sentido, sustentar que este misterioso ocultamento de Deus constituiu
«a primeira palavra pela qual Deus fala (ou, mais precisamente, se mantém silencioso, porque
o siléncio constitui uma importante forma de comunicagio) aqueles que perguntam por Ele»!!.
Ora, havera melhor lugar do que a interrogagdo para nos apresentarmos diante d’Aquele que
jamais, e de modo algum, hemos de abarcar?'? O lugar de Deus é a interrogacio, e aqui reside
o verdadeiro combate: o de nos reconhecermos entre o paradoxo do presente e do ausente, do

proximo e do distante, do belo e do terrivel, do desvelado e do indizivel, da aspereza e da

7 Emily Dickinson, Duzentos Poemas, trad. Ana Luisa Amaral (Lisboa: Relogio d’Agua, 2014), 261.
8 Halik, 4 tarde do cristianismo, 29.

% Soren Kierkegaard, Las obras del amor (Salamanca: Sigueme, 2006), 21.

19 Thomas Halik, Quero que Tu sejas! (Prior Velho: Paulinas, 2016), 66.

" Halik, Quero que Tu sejas!, 65.

12 Cf. Karl Rahner, Profesién de fe en Jesuscristo (Barcelona: Herder, 2016), 28.
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béncao, da luta e da danca. Se, pelo contrario, nos deixarmos ficar pela imobilidade de quem
espera respostas ou avaramente se agarra a um punhado de certezas pré-concebidas, entdo nao
¢ de Deus que nos aproximamos. E exatamente sobre este “salto no paradoxo” que Thomés
Halik insiste quando — ao evocar o pensamento de Seren Kierkegaard — sustenta que o ato de
fé pode também assumir a entrada mistica na nuvem do nao-saber ou a ousadia de Abrado
avangando no desconhecido'>.

Ademais, importaria sublinhar que a experiéncia religiosa do humano da idade moderna
tardia ha de ficar marcada precisamente por essa experiéncia do ocultamento de Deus,
reconhecendo, assim, o facto de que Deus ndio é uma realidade evidente'®, ao jeito da afirmagio
do poeta Ruy Cinatti, no célebre poema “Ultima Thule”: «Um porto quando é Deus nio se
atravessa. / Fica-se aquém. / Fundeadouro sem fundo vé-se ao longe»'>.

Nisto, porém, decorre um dos mais turvos riscos da fé: sendo o objeto da fé um mistério
no qual tudo se encontra abarcado, entdo o mistério ndo pode ser “objetificado”, ndo pode
tornar-se uma coisa insignificante. De facto, ndo somos capazes de encerrar o mistério absoluto
nas nossas ideias e, muito menos, nas nossas palavras, pois, desse modo, entrariamos na ordem
do «mundo circunscrito pela nossa subjetividade e pelas limitacdes do tempo e da cultura em
que vivemos e pensamos»'®.

De outro modo, estariamos a ditar uma qualquer ‘conduta para o agir de Deus’, tragando-
lhe e definindo-lhe as fronteiras, segundo o nosso interesse e usando abusivamente da liberdade
que nos ¢ garantida pelo seu amor perfeito. Isto seria 0 mesmo que afirmar a urgéncia de deixar
Deus ser Deus em nods, numa disponibilidade semelhante & de uma anfora que se esvazia para
que possa recolher a 4gua nova (de contrario, tudo seria desperdicio). E quem, diante de Deus,
querera desperdicar a perfeicdo do amor? Quem desejara derramar a dgua nova, preferindo o
lodo de uma 4gua cerrada?

Referindo-se a todos aqueles momentos em que a pergunta de Deus ndo s6 permanece
sem resposta, mas, de um modo geral, nem chega a ser formulada, Thomas Halik confessa uma
iluminada conclusdo, que mais revela um outro ponto de partida: «Deus ndo se aproxima de
nds como uma resposta, mas antes como uma pergunta»'’. Recorde-se que, no momento da sua

morte, «o proprio Jesus se transforma numa interrogagao. E a resposta de Deus ¢ mais uma vez

13 Cf. Halik, 4 tarde do cristianismo, 29.

14 Cf. Timothy Radcliffe, Na margem do mistério — Ter fé em tempos de incerteza (Prior Velho: Paulinas,
2017), 19.

15 Ruy Cinatti, «Ultima Thule», em Verbo. Deus como interrogac¢io na poesia portuguesa, ed. José
Tolentino Mendonga e Pedro Mexia (Porto: Assirio & Alvim, 2014), 51.

16 Halik, A tarde do cristianismo, 30.

17 Halik, Quero que Tu sejas!, 27.
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Jesus, mas um Jesus escondido e desconhecido: o “forasteiro do caminho”»!'® que nfio quer ser
detido na caminhada para o Pai.

Assim sendo, notemos que até a interrogagdo desponta como dom gratuito, na medida
em que ¢ o proprio Deus quem nos coloca na condi¢ao de peregrinos no deserto e de portadores
de lampadas nas vigilias da noite. Com efeito, deixemo-nos indagar — como Simone Weil —
pelo facto de que «ndo depende de uma alma acreditar na realidade de Deus se Ele ndo revelar
essa realidade. Ou ela aplica o nome de Deus a uma outra coisa como se fosse uma etiqueta, e
isso é idolatria, ou a crenca em Deus permanece abstrata e verbal»!®. E que exigente luta é
assumir isto mesmo: que o desejo de possuir friamente a verdade mata a verdade®.

Todavia, quem arriscard apontar Deus como nada? Nao se trata de augurar um modo
simples de cogitar ou de ‘rematar’ todo o questionamento em curso, mas de por em confronto
todo o tipo de concegdes pré-estabelecidas. Curiosamente, do mesmo modo se refere a Deus o
mistico alemao Angelus Silesius, quando afirma: «Deus ¢ um puro Nada. Nem o aqui nem o
agora O tocam. / Quanto mais tentas capta-lo, tanto mais te escapa»’!. Mas, note-se, ja as
tradi¢des misticas, em particular, «sabem que Deus ¢ “nada” (nenhuma “coisa” no mundo dos
seres, das coisas, dos objetos) e que a palavra “nada” € talvez a expressdo mais apropriada ao
modo de ser de Deus»?2.

Talvez por isso ¢ que Paulo so tenha reconhecido a presenga de Deus no altar daquele
que os demais desconheciam (cf. At 17, 22-32).

Vejamos: ndo por acaso, o episodio relativo ao discurso proferido pelo apdstolo Paulo
no aredpago de Atenas tem uma densa carga de sentido, pelo seu contexto e circunstancias. A
cidade de Atenas enquadra-se naquele modelo plural, dispersivo e multiplo, abragando e
estabelecendo dialogo com componentes heterogéneos, recolhendo desta abertura a energia
para o diverso®.

Paulo detém-se naquele a quem chamam de “Deus desconhecido” para, de forma
imprevisivel, levar a cabo a sua missdo de evangelizacdo: «Percorrendo a vossa cidade e
examinando os vossos monumentos sagrados, até encontrei um altar com esta inscri¢ao: ‘Ao

Deus desconhecido’. Pois bem! Aquele que venerais sem o conhecer € esse que eu vos anuncio»

18 Halik, Quero que Tu sejas!, 39.

19 Simone Weil, Espera de Deus, trad. Karin Andrea de Guise (Petropolis: Editora Vozes, 2021), 171.

20 Cf. Nuccio Ordine, 4 utilidade do inutil, trad. Margarida Periquito, 3* ed. (Matosinhos: Kalandra, 2019),
141.

2! Angelus Silesius, 4 rosa é sem porqué, trad. José Augusto Mourdo (Lisboa: Editorial Veja, 1991), 33.

22 Halik, A tarde do cristianismo, 30.

23 Cf. José Tolentino Mendonga, «Quando o Novo Testamento cita os poetas (Act 17,28). Um mapa para
o presente», Communio 31 (2014): 392.
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(At 17, 23). Quanta asticia e audacia as de Paulo, proprias de um engenhoso homem de
combate.

Nao obstante, tenha-se em consideracdo o facto de Paulo — nesta sua postura tao
carateristica — ambicionar um horizonte mais amplo, pois acredita-se que o verdadeiro altar ao
‘Agnosto Theod’ (Ayvwotog ®edg) que Paulo vislumbrou dizia bastante mais de um todo
complexo, no qual se englobam a cultura, a literatura e o pensamento gregos>*. Evoquemos,
nesse sentido, uma das preciosas ‘oragdes’ de Homero, que poderia estar no horizonte do
pensamento de Paulo, quando este se refere aos poetas do mundo helenista, € que se encontra
no Canto V da Odisseia: «Escuta-me, quem quer que tu sejas!»*. O Deus desconhecido é,
efetivamente, o Deus do combate que evocamos, o ‘nada’ insinuado pelos misticos, o “ignotum
per ignotius™?¢.

Assim, estamos em condi¢des de descerrar um novo horizonte. Sendo Deus um mistério
desconhecido, ainda que plenamente revelado na pessoa de Jesus Cristo, como podemos tornar-
nos participes do combate? Como combater junto daquele que ndo conhecemos? Como alcangar
a sintonia na estratégia e o agil manejar de armas tdo incomuns? Muitas s3o as respostas que
podem vislumbrar-se na Sagrada Escritura, mas ¢ pela mao de Jacob que, adiante, hemos de

percorrer as sendas da interrogagao.

1.2. Lutar até ao romper da aurora

Acaso, bastard o rumor da luz bruxuleante e inicial da aurora para que Deus se escuse
de desvelar o seu rosto? E o invencivel aquele que suplica a Jacob: «Deixa-me partir, porque ja
rompe a aurora» (Gn 32, 27). Todo este episodio biblico do Livro do Génesis, na sua forma e
integralidade, ¢ ja uma expressdo de luta, um mecanismo textual em conspira¢do que —no dizer
de Tolentino de Mendonga — traduz um «mostrar sem desvendar, dizer sem prender, tornar
maximamente visivel sem ferir minimamente o invisivel»?’.

Na luta e na davida, alimenta-se a fé. De contrério, para que serviria a confianca? Nao
passaria de uma mera estratégia de marketing numa qualquer campanha publicitaria estranha

ao divino. De modo contrario, ¢ pela luta que o ser humano supera a ameaga do sem sentido e

24 Cf. Mendonga, «Quando o Novo Testamento cita os poetas», 394.

25 Homero, Odisseia, trad. E. Dias Palmeira e M. Alves Correia (Lisboa: Livraria S4 da Costa Editora,
1994), 77.

26 Expressdo latina que significa “o desconhecido pelo que é ainda mais desconhecido”.

27 José Tolentino de Mendonga, «O anjo que nos resiste», Secretariado Nacional da Pastoral da Cultura,
acedido a 26 de setembro de 2022, https://www.snpcultura.org/paisagens o anjo_que nos_resiste.html.
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da indiferenca apatica, purificando-se de tudo quanto ¢ excesso ou prejuizo. José Augusto

Mourdo no-lo comunica:

«[...] ndo se endureca o0 nosso coragao
porque a luta noturna com o teu Nome
nos deixou no corpo marcas

da-nos a graca de atravessar o riacho da vida
mesmo coxeando;

que caminhemos com a ligeireza

e a elegancia do animal

que busca o esplendor verdadeiro

nas coisas provisorias

e que desse combate com as imagens

nos aproximemos do horizonte da tua casa

donde vejamos as sementes do amor cobrindo a eira,

[...]»%.

Diferentemente do que se atesta na narragdo do Génesis, o profeta Oseias introduz a

figura do anjo [«lutou com o anjo e venceu-o, chorou e implorou misericordia» (Os 12, 5)] e
interpreta esta experiéncia do patriarca biblico como uma «invocagdo dirigida a Deus e, por
isso, como uma ora¢io»?’. Do mesmo modo, ndo deixam de surpreender-nos esses ‘anjos’, tal
como com Jacob, visitas sempre gloriosas e ameagadoras, que «desafiam o ser humano para um
combate mortal, do qual quase saem vitoriosos, enquanto o homem, longe de derrotado, surge
mais engrandecido»>’. Neste sentido, é quase inevitivel ndo pensar naquele anjo aspero e frio
de Rainer Maria Rilke, de cuja imagem se ndo pode tirar uma ideia simplista de transcendente,
sendo pela via do combate. De facto, € bem ilustrativa e lucida aquela sua primeira elegia («Die

erste Elegie»), que abre o conjunto de «As Elegias de Duino»?!:

«Quem, se eu gritasse, me ouviria de entre as ordens

dos anjos? e mesmo que um deles, de repente,

me cingisse ao coracao: eu desfaleceria da sua
existéncia mais forte. Pois o belo ndo é mais

do que o comego do terrivel, que ainda mais suportamos,
e deslumbramo-nos assim porque, imperturbado,
desdenha aniquilar-nos. Todo o anjo é terrivel [...]»*%.

28 José Augusto Mourdo, O nome e a forma (Lisboa: Pedra Angular, 2019), 116.

2 Gianfranco Ravasi, O Grande Encontro (Prior Velho: Paulinas, 2015), 16.

30 Maria Jodo Rainho Craveiro, «Os anjos ndo deixam pegadas: a figura do Anjo em Rainer Maria Rilke
¢ Nelly Sachs», Didaskalia 29 (1999): 604.

31 Edi¢do usada: Rainer Maria Rilke, As Elegias de Duino e os Sonetos a Orfeu (Lisboa: Quetzal, 2017).

32 Rilke, As Elegias de Duino e os Sonetos a Orfeu, 19.
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Sugestiva também ¢ a expressao final que descreve a confissao de espanto de Jacob, este
espanto que dimana do facto de ter visto o ser divino, face a face, e, mesmo assim, ter
conservado a vida. Nesse sentido, poderd a contemplacdo tornar-se o umbral que abre ao
reconhecimento do Outro que se quer revelar, sendo que «o reconhecimento estabelece-se como
um exercicio de iluminagdo»*’. Porque ndo pensar também a liturgia e, particularmente, a arte
produzida para a liturgia como uma nova Penuel (Cf. Gn 32, 32)? Porque nao entendé-la, hoje
mais do que nunca - no didlogo consciente com a cultura — como sendo um dos lugares
privilegiados em que Deus nos fala? Sabemos de antemao que Deus comparece a luta e 14 se

manifesta, no rio igual que nao esgota a distancia:

«[...] Vi-o, e a sua face, e ndo morri,
por isso o preservei
e ele a mim

saber das suas asas e das minhas,

que as suas pernas junto a mim caminham
€ um rio que nos separa:

rio igual?7»*,

Nao sera, porventura, a celebragdo da liturgia semelhante a danga pugnaz de Jacob com
o divino, na busca de uma aurora rumorejante que assegure a vitoria? Em Jacob, vitorioso
porque luta junto de Deus, o prémio da bénc¢do ndo anula as marcas do combate, visto que,
devido a lesdo no nervo da perna, sai a coxear. Dita-nos este combate que estd profundamente
implicada a nossa corporeidade, isto ¢, todo o corpo sai impactado — até porque «ser corporeos
significa ser dependentes»*> e nos criaturas somos naturalmente seres dependentes.

A proposito deste episddio combativo de Jacob com o ser divino, aprecio
particularmente uma das mais intrigantes criagdes de Maria Helena Vieira da Silva’®, artista de
relevada importancia no panorama da arte contemporanea em Portugal e particularmente no
que respeita a pintura. Refiro-me as quatro variagdes de “La lutte avec I’ange” (I, II, Il e IV)*7,
pertencentes a Galeria Jeanne Bucher Jaeger (Paris) e recentemente exibidas na Fundagdo

Arpad Szenes — Vieira da Silva, em Lisboa, por ocasido da exposicao «Brincar diante de Deus.

33 Miguel Rodrigues, Reconstruir o rumor de Deus (Fatima: Secretariado Nacional de Liturgia, 2022),
71.

3 Ana Luisa Amaral, 4gora (Porto: Assirio & Alvim, 2020), 49.

3 Radcliffe, Na margem do mistério, 95.

36 Célebre pintora portuguesa (1908-1992), que desenvolveu a sua formagio artistica entre a Academia
de Belas Artes, em Lisboa, € a Académie de La Grande Chaumiére, em Paris.

37 Ver, nos anexos, as figuras 1 a 4.
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https://jeannebucherjaeger.com/artist/vieira-da-silva-maria-helena/about/?rel=author
https://pt.wikipedia.org/wiki/Faculdade_de_Belas-Artes_da_Universidade_de_Lisboa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Faculdade_de_Belas-Artes_da_Universidade_de_Lisboa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Acad%C3%A9mie_de_la_Grande_Chaumi%C3%A8re

Arte e liturgia: Matisse, Vieira da Silva e Lourdes Castro»>®, com curadoria de Paulo Pires do
Vale.

Trata-se de uma criagdo que marca, de certo modo, o periodo final da producdo da
artista, como que pré-questionando a tematica da morte, da incompreensao, do combate com o
transcendente, sempre oculto e distante, mas tao palpavel.

De facto, ¢ transversal a criacdo artistica contemporanea todo este modo tdo pungente e
‘cadtico’ de trabalhar a tematica da morte. Talvez interesse verificar o que afirma o escultor
Rui Chafes sobre este mesmo assunto: «Para dizermos alguma coisa sobre a vida ¢ necessario
compreender a morte: ¢ essa a metodologia da redugao, uma espécie de trabalho. De que doenca
sofre este anjo? A filosofia vai em direcdo a morte, a matéria; (...) mas sou apenas pintor,
felizmente»>’. Dizer a vida, portanto, implica um horizonte em que conste também a morte, o
combate, a duvida...

Vieira da Silva traduz a luta - ndo s6 a de Jacob, mas sobretudo a sua propria luta — num
tom um tanto frio e informe, qual ‘caos do sensivel’ ante a realidade por perceber-se desvelada.
Torna-se exigente o esforco por decantar a cor de entre os movimentos violentos e fugazes do
derramar do pincel. Nao ¢, de todo, uma escrita serena, precisamente como a artista.

Talvez seja importante recordar que o proprio Arpad afirma que Vieira € vulneravel e
melancolica, mas genial, embora nunca tenha acreditado suficientemente no seu proprio génio,
nem no seu destino, nem nas suas possibilidades*’.

Permanece, todavia, a questdo: como vencer o invencivel? Ainda que Jacob o tenha
conseguido, saiu a coxear. Como sair da luta? Como chegar a lugar tal, na noite da fé que volve
o século?

Assumamos, portanto, que a grande e primordial luta é, antes de mais, com o deserto, a
aridez, o lugar do siléncio, ou seja, o aparente siléncio de Deus. Se recuperarmos a passagem
biblica do Génesis, o ser divino apenas se pronuncia ao fim da luta, suplicando a Jacob que o

deixe partir (cf. Gn 32, 27); até ali permanecera em siléncio, na penumbra e na agitacao.

1.3. O Belo e o Terrivel
Ao belo e ao terrivel ndo assistem os caminhos paralelos. Eles intercetam-se, cruzam-

se, caminham juntos € apontam uma meta comum. O belo que rejeita o terrivel ndo € auténtico,

38 Exposi¢do patente na Fundagdo Arpad Szenes — Vieira da Silva, de 4 de julho a 27 de outubro de 2019.

3 Rui Chafes, O Siléncio de... (Lisboa: Assirio & Alvim, 2006), 79.

40 Cf. Gisela Rosenthal, Vieira da Silva, 1908-1992. A procura do Espago Desconhecido (Lisboa:
Taschen, 1998), 20.
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nao ¢ verdadeiro. Num dos seus iluminados rasgos, Daniel Faria escrevinha esta intuicdo: «a
beleza ¢é tdo grande e nds somos tdo frageis... Estou a falar do impossivel e da vida»*!'. Na
realidade, esta mesma experiéncia do belo devera provocar a consciéncia da pequenez e da
fragilidade humanas, de modo a cumprir aquela nobre missao de interrogar e impactar — € nao
s0 na ordem das ideias, mas sobretudo na ordem do ser e do agir.

Com efeito, ndo seriamos fiéis a luta se ndo nos detivéssemos também nas marcas que
esta grava e imprime no nosso proprio corpo. O facto de Jacob abragar a nova aurora ainda
coxeando vem ditar-nos o sentido ulterior das lutas humanas, o desvelamento do seu horizonte
Gltimo. E deveras interessante «o detalhe de Jacob sair a coxear da luta com o Anjo. Ele esta
ferido, porque o Belo de Deus fere, nada tem de superficial. O Belo de Deus convoca o homem
para o seu destino final, revela-lhe a real grandeza da verdade»**. No combate, o encontro com
a beleza ¢ efetivamente determinante: depois de ocorrer, concretiza-se genuinamente na
transi¢do para uma etapa nova ¢ distinta, que esboga um antes ¢ um depois, sem qualquer
confusdo de fronteiras.

Ha beleza nas feridas... paradoxo admirdvel, mas garantia de esperanca. A beleza, ¢
particularmente a beleza da pessoa de Cristo, «captura o nosso coragdo, fere-nos intimamente,
abre-nos a revelacdo, faz com que deixemos de pertencer a nds mesmos, obriga-nos a relativizar
0 que éramos, a esquecer muitas vezes a nossa pétria e a casa dos nossos pais»*. Por esta mesma
razdo, podem os cristaos definir-se como aqueles que sdo continuamente feridos pela beleza e,
nessa medida, chamados a disponibilidade para o seguimento. Por isso, ndo nos iludamos,
porque a «inclina¢do natural da alma para amar a beleza ¢ a armadilha mais frequentemente
usada por Deus para abri-la ao sopro que vem do alto»**.

Que beleza ¢ esta que convoca e fere, que permanece e suplica a partida, que danca e se
oculta, que atribui um nome novo e abencoa? Nao precisaremos, hoje também, de uma danga
pugnaz que venha despertar-nos das noites as quais se ausenta — qualquer que seja — o sonho de
luz? Ousasse a fé dos nossos dias, denodada e valerosa, fazer romper de entre o breu noturno
uma suplica semelhante a de José Augusto Mourdo, que resulta como clara lumieira: «visita da
noite, alumia-nos! / trago de mao de anjo sobre a porta, / acorda-nos!»*.

Ao referir-se a uma pintura bem conhecida de Delacroix que se encontra na Igreja de

Saint-Sulpice, na cidade de Paris, e que representa o referido episddio do Génesis, Tolentino de

4! Daniel Faria, O Livro do Joaquim (Porto: Assirio & Alvim, 2019), 57.

42 José Tolentino Mendonga, O Tesouro Escondido (Prior Velho: Paulinas, 2018), 76.
4 Mendonga, O Tesouro Escondido, 72-73.

4 Weil, Espera de Deus, 125.

4 Mourdo, O nome e a forma, 116.
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Mendonga desenha uma comparagao, sustentando que a luta mais parece uma danga, dadas as
suas notaveis semelhangas*®. Além disso, adianta que o proprio Deus «habita o recondito do
templo ou vem abragar-se a nés na fronteira noturna, como o soube o patriarca Jacob [...]. O
proprio Espirito de Deus se une ao nosso espirito para vencer a nossa debilidade e nos aproximar
dele»*’. Consideremos: falar de luta com Deus é bem diferente de falar de uma luta contra Deus,
visto que Ele deseja a luta para alcancgar a proximidade e ndo para se distanciar ou gerar
inimizade. Seria um contrassenso expressar tal afirmagdo. Assim, podera assegurar-se uma
salutar dicotomia: «distancia mantida, porque Deus ¢ Deus. Mas proximidade consentida,
porque Deus ¢ amor»*. Dizer o contrario seria negar o amor misericordioso do Deus que, ao
fim da luta, concede a béng¢do e um nome novo.

Portanto, a enigmatica luta de Jacob com Deus transcreve, «paradigmaticamente, como
a irrupcao do divino ¢ de uma Beleza mais forte que nos vence, Beleza irresistivel, sem deixar
nunca de ser indizivel»*. Nessa medida, a beleza do combate é a desideravel béngio, que s6 os
bem-aventurados vencedores alcancam, até ao momento em que se lhes escapa essa mao divina,
sorrateira, «surpreendente/ ¢ subitamente fora de qualquer coisa/ por onde se precipita e se
agarra»”’.

Nesta esteira do combate e da beleza, apraz evocar uma preciosa joia do teatro portugués
que, titubeante entre as mais ermas reminiscéncias da cultura nacional, parece permanecer em
aparente desconhecimento. Refiro-me a «Jacob e o Anjo. Mistério em trés actos, um prologo e
um epilogo»’!, da autoria de José Régio. Nesta obra, é absolutamente fascinante a subtil
intertextualidade com o livro do Génesis, ainda que esta apenas se declare diretamente no titulo
e na epigrafe, bem como num trecho do primeiro ato que, adiante, se apresentard. H4 mesmo
quem questione o porqué deste titulo, visto que ndo existe aqui nenhum Jacob e a figura do
Anjo ndo aparece sendo no Prologo®?. Poderiamos, de certa forma, afirmar a duplicidade das
personagens, apurando as exatas conexdes entre o Rei e Jacob, entre o Bobo e 0 Anjo; porque
¢ efetivamente sobre a duplicidade e a complexidade do ser que esta deleitosa peca se debruca.

De forma curiosa, a luta desenvolvida pelo Anjo e pelo Rei expressa uma significativa

‘presuncao’ de liberdade — a mesma liberdade que Deus garante e preserva nas lutas humanas

46 Cf. Mendonga, O Tesouro Escondido, 62.

47 Mendonga, O Tesouro Escondido, 62.

4 Mendonga, O Tesouro Escondido, 63.

4 Mendonga, O Tesouro Escondido, 75-76.

30 Manuel Antonio Pina, Todas as palavras. Poesia reunida (Porto: Assirio & Alvim, 2018), 79.

3! Edicdo usada: José Régio, Jacob e o Anjo. Mistério em trés actos, um prélogo e um epilogo (Vila do
Conde: Edigdes “Ser”, 1953).

32 Cf. Maria Helena G. Leal Vieira, «Jacob € o Anjo, de José Régio - um circulo a volta do mistério»,
Brotéria 141 (1995): 414.
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— que se traduz no facto de o Anjo esperar que o Rei acorde do seu sono para dar inicio ao
combate. Deste modo, «¢é quando o Rei acorda que se da a luta, levando a supor que ela ndo
existiria se o Rei ndo acordasse ou se, persistindo, voltasse a dormir [...] ele veio num momento
em que o sono libertara a verdadeira inteligéncia das mentiras que estrangulam»>>.

A determinada altura do primeiro ato, o Bobo introduz ao Rei a historia de Jacob e do
Anjo, ao que o Rei categoriza de «livro idiota»>*. O Bobo, qual figura de anjo que desperta,
prossegue, aludindo veementemente ao sono libertador de toda a mentira e de todo o apego
material personificados no Rei. No apice do terror, € com uma boa dose de ironia, ¢ dos labios

do Anjo que reboa este lancinante grito:

«- Nao quero estrangular-te, rei; rei de baralho de cartas! Quero lutar contigo a luta de
Jacob e 0 Anjo. Mas o maior triunfo de Jacob ndo esta em vencer os Anjos do Senhor, para
ser poderoso na terra. Estd em ser vencido por eles! Nao quero estrangular-te... quero
vencer-te. Vim cegar os teus olhos terrenos com os raios de Deus...»™.

De facto, se a vitéria ambicionada para este Rei se concretiza na liberdade de tudo

quanto € engano, excesso e autorreferencialidade, entdo ndo ha outra forma de sair da luta senao
pelo ferimento. Queremos com isto dizer que s6 deixando-se ferir no seu egoismo é que o Rei
pode sair vitorioso. Naturalmente, compreenderemos que mesmo na vida da fé existe o risco da
estagnacdo comodista, da opcdo imoével pela autorreferencialidade e apatia egoistas.
Consequentemente, podemos mesmo afirmar que «o excesso leva a autonomia da dadiva de
Deus, ao esquecimento do seu pao quotidiano, ao humano entregar-se as suas proprias forgas,
no ilusoério controlo dos espacos e do tempo»>®. E a ilusdo ¢, desde sempre, a maior derrota,
porque distrai da verdade. So feridos, despertamos para a vida agraciada. Falamos, portanto, de
vitorias feridas. Nao serdo semelhantes as lutas humanas? Nao granjeiam as feridas tantas
cicatrizes de sabedoria, resiliéncia e transformagao?

Posto isto, importa ainda revisitar um outro trecho do drama em analise. Desta feita,
percorramos o segundo ato, a fim de nos tardarmos naquele improvavel e genial mondlogo —
tdo voraz quanto louco — em que o Bobo quase se transfigura num outro ser ironicamente

diabdlico:

«- [...] Espantoso e terrivel ¢ o Espirito quando ilumina em cheio um ser da terra!
Espantoso e terrivel como um oceano que se levantasse para afogar um pobre bicho da
praia; como um céu estrelado que se abatesse sobre um pobre verme do chio... Jacob, bicho
da praia, verme do chdo, o amor do Espirito desembainhou sobre ti a sua infinita espada de

33 Vieira, «Jacob e 0 Anjo, de José Régio - um circulo a volta do mistério», 416.
3 José Régio, Jacob e o Anjo. Mistério em trés actos, um prélogo e um epilogo (Vila do Conde: Edigdes
“Ser”, 1953), 25.
3 José Régio, Jacob e o Anjo, 26.
56 Costa, A Sombra do Invisivel, 89.
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luz... Retne todas as tuas for¢as da terra, para que o triunfo de Deus seja maior! Quis o
Senhor que ja ndo vengas o seu Anjo. Aquele nervo mirrado no teu corpo, aquela dedada
de fogo do Espirito, vai invadir toda a tua carne viva e humana... Retine todas as tuas forgas
da terra, ¢ vem! Reune todos os teus exércitos para mais completa gloria do Anjo
exterminador. E vem buscar a derrota através da duvida e da luta, da doenca ¢ da miséria,
do desespero e da loucura, vem buscar a derrota ¢ a morte da tua humanidade perecivel, o
triunfo sobre as tuas miseraveis riquezas humanas, a gloria do Reino de Deus contra os teus
reinos com limites...»"".

Espantosa e terrivel, uma espada de luz, qual prentincio de triunfo e de trégua. Neste
admiravel monologo, o Bobo — personagem assaz obscura — oferece, de forma inesperada, uma
eloquente mensagem: aqui, o Deus da luta ndo deseja a vitoria do humano que pugna ante o seu
Anjo, este Deus prefere-o ferido e vencido.

Importa, enfim, enveredar por uma perspetiva cristologica do drama de Régio, segundo
a qual, a derrota e o desfecho do Anjo se volvem de um sentido vitorioso, «vencer o Anjo &,
agora, deixar-se vencer por ele»®. E, neste ponto, indaguem-se as semelhancas com a pessoa
de Cristo que, sendo vitima, ressuscitou e se tornou penhor da vitoria. No livro X das suas
«Confissdes», Santo Agostinho chama a aten¢do para esta chave de leitura, quando sustenta:
«Foi, diante de Vés, 0 nosso vencedor e vitima. Tornou-se vencedor porque foi vitima»>’.

Por conseguinte, o combate ¢ a chave que descerra a porta da vitdria como também a
cruz é a chave que escancara a porta da ressurrei¢do, pois note-se: «a ressurreicao ¢ o fim da
morte na cruz, fim que remata e aperfeicoan®. Com efeito, a evocagio do exigente horizonte
da ressurrei¢do do Senhor Jesus Cristo, no ambito da dicotomia do belo e do terrivel, sugere
que a cruz — que humanamente representa o fim, o insucesso, a humilhacdo e a ignominia - ao
mesmo tempo consolida as razdes da nossa esperanga®!. Diante desta mudanga de paradigma,
torna-se plausivel que o humano questione as suas capacidades para levar em diante o exigente

labor de combater com Deus.

1.4. Capacidade de lutar com Deus

Impde-se-nos uma Unica questdo: qual a nossa capacidade para travarmos uma luta com
Deus? Todos os vislumbres que se afigurem como resposta plausivel hdo de levar-nos a pessoa
de Jesus Cristo, um Jesus abandonado pelo Pai, em cujas maos também Ele se abandona.

Efetivamente, ¢ adentrando-nos nesta via de sentido que alcangaremos «uma visao unitaria da

57 José Régio, Jacob e o Anjo, 83.
38 Vieira, «Jacob e 0 Anjo, de José Régio - um circulo a volta do mistério», 416.
% Agostinho, Confissées, PL 32, 663.
0 Walter Kasper, Jesus, el Cristo (Salamanca: Sigueme, 1989), 183.
61 Cf. Kasper, Jesus, el Cristo, 183.
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salvacdo, com a qual estamos chamados a confrontar-nos nas nossas lutas quotidianas com o
mistério de Deus»®. E na pessoa de Jesus Cristo e, sobretudo, no Jesus crucificado que se abre
a todo o humano a possibilidade da vitoria salvifica.

Mediante o esforgo por desvendar o enigma de Deus, que — sabemo-lo de antemao — ¢
mistério inesgotavel, a luta constitui-se também como uma atitude contra a desordem da mente.
E, a respeito da desordem, muito nos dirdo a fragmentacdo e a dispersdo do contexto
sociocultural dos nossos dias. Se, ha alguns séculos atras, a bilocagdo constituia um dos mais

763 isto ¢, a

admiraveis milagres, hoje, seria maior milagre a capacidade da “unilocagao
capacidade de estar tdo somente onde se esta, de forma inteira.

Posto isto, Carlo Maria Martini — aludindo a figura de Job — adianta que o seu sofrimento
¢ uma purificagdo da multiplicidade de pensamentos que parecem razoaveis, justos, l6gicos,
mas que, ao final, ndo tém a devida firmeza e seguranga. Adiante, deixando o paradigma de
Job, intui que Jacob, naquele relato misterioso, ¢ modelo de todas as formas € modos de luta
com Deus na historia da espiritualidade, visando ser abencoado, justificado e declarado justo®.

De certa forma, quando afirmamos que a experiéncia da luta remete para aquela mesma
realidade a que atribuimos a categoria de desordem da mente, pressupomos com naturalidade
que «o que ¢ ilusorio € sempre produto da mente, que gosta de distrair o homem com enganos,
levé-lo para um campo de batalha onde ndo ha guerreiros, apenas fumo, e atordoa-lo até o deixar
sem capacidade de reacio»®.

Além disso, onde ha desordem, cabe tudo quanto dissimula a figura de Deus: tudo
quanto sdo idolos criados pelas maos humanas. E, perante tal, reconhecemos inevitavelmente o
provocador contributo que o pensamento de Nietzsche constituiu, visto que «com todas as suas
blasfémias, intimou Deus — a quem noés tinhamos matado com a nossa indiferenca ateia —
novamente para junto de n6s! Com que insisténcia demonstrou ao ateismo politico e a piedade
oca e conformista como ambos estio longe da verdade!»®. No que respeita a tio veemente

convic¢do, haverd — creio eu — uma certa proximidade relativamente aos apaixonados

62 Carlo Maria Martini, La fuerza de la debilidad (Basauri: Sal Terrae, 2014), 106.

63 Sobre o termo “uniloca¢do”, pode ler-se o artigo: Rui Santiago, «e agora sei que 0igo as coisas
devagar», 7 Margens, acedido a 17 de novembro de 2023, https://setemargens.com/e-agora-sei-que-oico-as-
coisas-devagar/.

% Cf. Martini, La fuerza de la debilidad, 95.

% Pablo d’Ors, Biografia do Siléncio (Lisboa: Quetzal, 2022), 82.

6 Halik, Quero que Tu sejas!, 262. Para compreender este apontamento, importa notar também a
declaragdo da morte de Deus, por Nietzsche: cf. Friedrich W. Nietzsche, 4 gaia ciéncia (Sao Paulo: Companhia
das Letras, 2012), 130.
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‘destruidores de idolos’, bem como aqueles filhos de Jacob-Israel, o antigo patriarca do qual se
afirma que ‘lutou heroicamente com Deus e resistiu a essa prova’ ¢’.

A declaragdo de Nietzsche continua a ressoar ndo s6 na produgdo teologico-filosofica,
mas também na produgdo literaria contemporanea, visando um fim comum, a destrui¢ao das
falsas imagens de Deus, a luta pela verdade diafana. De certa forma, pode tracar-se um paralelo
entre a referida critica de Nietzsche, crua e feroz, e um dos mais desconcertantes romances de
Agustina Bessa-Luis, um dos primeiros a ser escrito € o ultimo a ser publicado, cujo titulo se
destaca, desde logo, pelo seu tom provocador: «Deuses de Barro»®®. No todo rebuscado e quase
hermético das personagens (mas sobretudo de duas, Ana e José Maria), Agustina ultrapassa o
realismo da historia para mergulhar em profundidade na questao da relagdo dos humanos com
Deus, denunciando o modo idolatrico de relagdo por interesse, através do recurso a metafora da
fragilidade do barro:

«-Ouve l4!... Que Deus € o teu, o vosso, o de toda essa gente insensata? Diz... Que Moloch
sangrento adorais? Que vingativo Senhor, o das chuvas candentes, das proibi¢des absurdas,
dos flagelos infindaveis, que vos domina pelo terror? Criais os vossos deuses a semelhanga
das vossas ambicdes. Sdo deuses de barro, do vosso barro de desespero, raiva, despeito,
amor, suavidade e rancores. Rendeis homenagem ao Deus Universal e Unico, mas dentro
de cada um de vds ha um altar erguido ao Deus particular ao qual a vossa alma presta um
particular culto. E na injusti¢a, na vinganca, na ira, no perddo, ¢ para o teu Deus que apelas,
para o teu Deus de barro, que veneras feito a tua semelhanca. E é de um Deus humano que
necessitais; um Deus universal como voés, para o sentirdes mais aliado, compreensivo,
atingivel. Deuses de barro! O que fere o inocente, premeia o culpado; o que atormenta o
misero, exalta o soberbo; o Senhor da for¢a, deslumbrador, atemorizante. Deuses de barro...
30 0S vV0ss0s...»%.

Permanecendo no plano da dissimulagdo da figura de Deus, urge reconhecer uma

tentacdo real. Ora, todo o humano tende a desenvolver o sentido de um Absoluto que, muito
além de ndo se poder ultrapassar infinitamente, ndo ¢ possivel resistir. Isto naturalmente
provocara a consciéncia da pequenez e da inferioridade do humano perante Deus, todavia,
também isto pode abrir e dar corpo a um outro extremo, uma via toldada de perigos, se levar o
humano a acreditar que o Absoluto reside no prazer’®.

Deste modo, uma vez abrigado o Absoluto na dimensado do prazer — di-lo Simone Weil
— entdo o humano nao conseguird, de modo algum, deixar de ser dominado por ele, pois «o
homem nao luta contra o absoluto e aquele que soube abrigar o absoluto fora do prazer possui

a perfeicdo da temperanga»’".

7 Cf. Halik, Quero que Tu sejas!, 262.
68 Edigdo usada: Agustina Bessa-Luis, Deuses de Barro (Lisboa: Reldgio d’Agua, 2017).
6 Agustina Bessa-Luis, Deuses de Barro (Lisboa: Relogio d’Agua, 2017), 67.
70 Cf. Weil, Espera de Deus, 134.
"' Weil, Espera de Deus, 135.
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Interessa, desde ja, deixar claro que a existéncia humana e crista ndo deve ser entendida
como um mero caminho pedagdgico: trata-se, muito pelo contrario, de uma tensdo, «& uma luta
entre a luz e as trevas, entre o bem e o mal, uma luta dura e cansativa, que pde a prova a nossa
fé, a esperanca e a caridade. H4 um inimigo!»’. Ndo é expectavel, no entanto, que este inimigo
esteja muito distante, porque o nosso inimigo primeiro € permanente somos noOs Mesmos,
provocadores da desordem que atordoa o discernimento claro.

Conquanto ndo pode deixar de haver luta, onde a existéncia humana ainda peregrina.
Efetivamente, esta dimensao combativa da existéncia humana e crista ¢ uma realidade perene,
sem redutos possiveis, que respeita a fé e a incredulidade, ndo excluindo os golpes e as feridas.
Porém, Martini sugere novamente a imagem da luta e do inimigo para afirmar que «nao ha
tréguas nem armisticio entre a luz e as trevas: enfrentam-se noite e dia, de manha até a tarde e
desde a tarde até de manha» '3, e acrescenta, enfatizando: «quando te levantas, a luta esta a teu
lado, junto da tua cama e nem de noite te abandona; desenvolve-se, sobretudo, dentro de nos»’*.
A pessoa humana caminha entre luz e trevas, entre a sucessao poética da manha, da tarde e da
noite. Na sua carateristica simplicidade, Miguel Torga arrisca uma maxima acutilante,
encerrada de uma forma belissima: «Sol e sombra — o bindémio dos mortais. [...] — Amargo
fruto que na sepultura, / Em vez de apodrecer, ganha dogura»”. E que ditosa florescéncia esta.

A ser assim, podemos reafirmar que «ao longo da vida estamos sempre a lutar por Deus.
[...] E, porém, no encontro com Deus, na morte, que pomos fim a esta luta. A morte ¢ a ultima
decisio que exige uma luta interior para nos decidirmos verdadeiramente a favor de Deus»’®.
Apenas no encontro ulterior, esse “face a face” da esperanca crista, ¢ que cairdo devolutas todas
as nossas inquietagdes e perguntas e, ai, aflorar-se-a o sentimento de vitdria, como quem recebe
um nome novo ao romper da aurora. Ai, ndo havera desordem da mente, porque estaremos
diante da Verdade, nivea e singular.

Nao por acaso, referimo-nos a morte, recorrendo, por diversas vezes, a metafora do
“descanso”, como que aludindo, de certa forma, ao descanso do sdbado. Tal como o proprio
Deus, o Pai criador, repousou da sua obra no dia de sdbado, também a humana criatura ha de
descansar em Deus de todas as suas (pre)ocupagdes. Deste modo, «Deus descansou depois de

ter visto que a sua obra estava bem feita. Sendo assim, se descansarmos na morte, significa que

72 Carlo Maria Martini, O Deus vivo. O Exemplo do Profeta Elias (Coimbra: Grafica de Coimbra, 1997),
160.

73 Martini, O Deus vivo, 164.

74 Martini, O Deus vivo, 164.

7> Miguel Torga, Orfeu Rebelde (Coimbra: Grafica de Coimbra, 1992), 42-43.

76 Anselm Griin, O que vem depois da morte? A arte de viver e morrer (Prior Velho: Paulinas Editora,
2011), 49.
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estava tudo bem. Ao morrer, entramos num estado de harmoniza¢do com a nossa vida e com a
nossa morte»’’. O que sera isto sendo um decreto de vitéria ao fim do combate? Quic4, podera
a resposta exalar o perfume de tdo saboroso fruto, da vida plenificada, que ¢ o descanso em
Deus.

Porém, permanece uma davida que nao se arreda: havera lugar para o sonho no sono
daqueles que morrem? Esta ¢, de facto, uma daquelas questdes levadas em golpe de asa, desde
ha séculos, nos altos voos de tantos poetas, dramaturgos, romancistas, entre outros... Ousa-se,
por isso, evocar um classico da dramaturgia: ¢ muito sugestivo aquele célebre monologo,
presente na Cena I do Ato III de «Hamlet», de William Shakespeare. Neste episodio, o
personagem Hamlet, principe filho do falecido rei da Dinamarca, expressa — lancinante — a sua
agonia e desolacdo, a ponto de deixar fluir tdo gritante magoa: «Morrer! dormir; dormir, sonhar
talvez? sim, aqui estd o ponto de interrogacdo; quais sdo os sonhos que teremos no sono da
morte, quando escaparmos a esta tormenta da vida?»’%.

O combate expressa, portanto, o desejo profundo de harmonizar a vida na sua condi¢ao
itinerante e peregrina, cujo horizonte ultimo ¢ a revelacao plena do Deus-enigma, desconhecido
e inabarcavel. Isto ha de significar, muito concretamente, que o humano ¢ chamado a aventurar-
se na demanda continua pelo alcance da Verdade, até que consiga atingir a consciéncia de que,
por muito que procure, é, antes de mais, procurado pelo proprio Deus. E Deus que procura o
humano, porque, de modo contrario, ndo seria Deus; ¢ Deus que sai de si para imprimir as
marcas da sua presenga na realidade existencial dos seres criados. E isto mesmo que apura
Varillon, ao sugerir que «quando o homem reconhece que a sua busca ¢ uma resposta, tornada
possivel gragas a iniciativa de Deus para consigo, descobre-se a si proprio como interior a

Verdadey»’”.

1.5. A noite e a béncao

A noite, lugar das formas sem cor e do horizonte sem rumo, ndo ¢ uma realidade
meramente fisica; a essa dimensdo assomam-se as realidades existencial e espiritual.
Revisitamo-la dada a sua importancia no ambito do episddio da luta de Jacob com o Anjo, visto

nao ser um detalhe insignificante.

77 Griin, O que vem depois da morte?, 49.
78 William Shakespeare, Romeu e Julieta. Hamlet. Macbeth, trad. Domingos Ramos (Barcelona: Mediasat
Group, 2004), 375.
7 Frangois Varillon, Um cristdo face as grandes religides (Braga: Editorial A.O., 1996), 24.
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A noite ¢, no fundo, uma metafora do caminhante que ndo atina na rota, desfigurado e
informe como aquela conhecida escultura de bronze, icone da Arte Moderna, produzida por
Alberto Giacometti em 1961 e por ele intitulada de «L’Homme qui Marche»®’. As suas passadas
largas sugerem, a0 mesmo tempo, uma certa desproporcionalidade e alguma firmeza, solucao
estranha, mas particularmente interessante se lida a luz da metafora da noite.

Em parte, tal metafora remete-nos para o desalento humano face as adversidades, sendo
que a tentagdo mais provavel e apetecivel € a desisténcia. Entrar na noite exige a lentidao de
um olhar que hesita em reconhecer-se apagado, como intui Joao Paulo Costa: «o céu esvaziou-
se e, levantando os olhos para o céu, nada outro ocorre sendo o nada, que, como uma noite
negra e sem estrelas, apaga o olhar»®!.

Certamente, reconheceremos que a reagdo mais comum ¢ o embarque em protestos que,
por sua vez, hdo de desaguar numa logica de queixume intérmino. Na noite escura, «o crente
parece estar perdido nas vielas de um labirinto. Esta etapa, no entanto, faz parte do processo de
amadurecimento espiritual. Deus nunca abandona o crente»®?. Todavia, ndo pode, de modo
algum, a realidade existencial da noite esquivar-se da sua dimensdo espiritual, pois «importa
dizer que a noite como lugar da provagao e do combate ¢ uma etapa mais ou menos prolongada
que integra inevitavelmente a aventura espiritual»®>. Até porque, mais do que uma experiéncia
de efetivo desalento, a noite figura o espago da aventura e, por isso, da aventuranga, propria
daqueles que se arriscam confiantes pelas sendas do desconhecido.

O Deus do combate, como vimos, escolhe a noite para se manifestar. Deus estd também
na noite. Alids, se percorrermos todo o itinerdrio da histéria do Povo de Deus, ¢
preferencialmente na noite que decorrem os mais importantes acontecimentos salvificos (a noite
em que o Senhor se manifestou no mundo para cria-lo, a noite em que o Senhor se manifestou
a Abrado, a noite em que o Senhor se manifestou contra os Egipcios, a noite do nascimento, a
noite pascal, etc.)®*. A noite é o palco do mistério da relagdo surpreendente e em continuo
movimento que Deus ¢, o qual se comunica por meio de um dinamismo de busca urdida de
sombras e luzes, ocultamentos e manifestacdes®’.

Inevitavelmente, discorrer sobre a noite espiritual h4 de levar-nos a evocacao daquele

mistico que, de modo singular, cantou a noite da alma, a sua e a de tantos. Referimo-nos a Sao

80 Ver, nos anexos, a figura 5.

81 Costa, A Sombra do Invisivel, 76.

82 Nélio Pita, Cartografia do Encontro. Introdugdo a vida de oragdo (Apelagdo: Paulus, 2022), 97.
8 Pita, Cartografia do Encontro, 99.

8 Sobre esta tematica, ler: Bruno Forte, As quatro noites da salvagdo (Prior Velho: Paulinas, 2009).
85 Cf. Martini, La fuerza de la debilidad, 131.
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Jodo da Cruz, que se detém sobretudo «nas caracteristicas da noite, distinguindo a ativa da
passiva, a dos sentidos e a do espirito»®®. E soube canti-la com beleza, porque na verdade a

viveu, ele mesmo, fechado no carcere de Toledo:

«Que bem eu sei a fonte que mana e corre
Mesmo sendo noite!

Aquela eterna fonte esta escondida.
Bem eu sei onde tem sua guarida,
Mesmo sendo noite!

O fundo dela, sei, ndo pode achar-se;
Jamais por ela a vau pode passar-se,
Mesmo sendo noite!

E claridade nunca escurecida
E sei que toda a luz dela € nascida,
Mesmo sendo noite!

[...p»Y.

De facto, em toda e qualquer noite espiritual ha aparentemente um estado de nao crenca,
isto €, a incredulidade pode ser semelhante a «noite obscura de Sao Jodo da Cruz se o incrédulo
amar a Deus, se ele for como a crianga que ndo sabe que ha um pedago de pao, mas grita de
fome»®®. A noite tem esta capacidade de trazer a superficie os indicios da fragilidade e da
pequenez, mas, a0 mesmo tempo, de propiciar o salto da fé.

Podemos, consequentemente, entender melhor o horizonte das ‘provas misticas’, que se
encontram entre as mais exigentes e custosas da existéncia: «a noite dos sentidos, a noite do
espirito, a noite da fé, na qual o homem tateia um estado de quase desesperagao pela auséncia
do seu amor total, do qual ja ndo pode prescindir»®®. No entanto, a noite em que Jacob luta com
o divino nao se encerra na desesperacdo. A noite de Jacob — como a de Jodo da Cruz — vem
recolocar-nos muito mais no plano da abundancia e gratuidade da béncao, garantia de vida e
marca do encontro. E precisamente sobre a béngio que agora faremos incidir a atengo.

Desde logo, ¢ de frisar a etimologia do termo béncdo, para entdo haurir a sua carga

simbolica. Repare-se, portanto, que «em latim e em grego, bendizer (benedicere) significa

8 Pita, Cartografia do Encontro, 98.
87 S3o Jodo da Cruz, «Escritos Breves», em Obras Completas (Marco de Canaveses: Edigdes Carmelo,
2005), 68.
8 Weil, Espera de Deus, 171.
8 Martini, La fuerza de la debilidad, 130.
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“dizer bem” sobre uma pessoa. O Anjo que bendiz ¢ simultaneamente 0 mesmo que livra de
todo o mal, o que reverte a desgraga, o que livra de enredos maléficos»”’. O Anjo que no término
do combate concede a béngdo que Jacob tanto havia implorado ¢ imagem da bondade, da
benignidade e da benquerenca.

Com efeito, os anjos, enquanto personificagcdes da agao visivel do Deus invisivel, podem
ser analisados sob o ponto de vista da sua fun¢do de paladinos dos meios pelos quais Deus se
torna préximo. O mesmo seria intuir que «os anjos defendem o espago da béng¢ao, no qual Deus
“diz a sua boa palavra”; no qual Deus, em atitude de bén¢ao, mantém a sua mao sobre nos; no
qual estamos envoltos na forca e na graga de Deus»’!. Para cada noite ou lugar de escuridio,
Deus tem uma béngdo, uma lumieira de graga.

Em conclusao, a noite tornar-se-a bom augurio, até porque, «de acordo com o conceito
biblico de tempo, um dia novo comega com a noite anterior»°. E mesmo na demora da alvorada,
la no fundo breado do céu, ha de haver uma qualquer luminosidade que se possa contemplar,

como aponta Adélia Prado:

«...]

Uma vez, quando eu era menino, abri a porta de noite,
a horta estava branca de luar

e acreditei sem nenhum sofrimento.

Louvado sejas!»®.

Abrir a porta de noite. Alids, abrir uma porta na noite. Isto ¢, dar espago para que Deus
a possa habitar, adentrar-se nela e preenché-la. S6 ai ha claridade branca do luar e fé¢ sem

sofrimento. O que ha de nos restar sendo o louvor? Louvado seja o Deus do combate e da vida.

% Anselm Griin, Cada Persona tiene un angél (Bilbao: Mensajero, 2021), 49.
o' Griin, Cada Persona tiene un angél, 52.

92 Halik, A tarde do cristianismo, 305.

93 Prado, Tudo o que existe louvard, 35.

27



CAPITULO II — QUE ARTE PARA UMA LITURGIA DE COMBATE?

A arte auténtica ¢ algo nodosa, imprecisa, agil e muda, como um movimento
serpenteado e rastejante, inofensivo ou fatal. Na esteira do combate, a arte € como aquela
serpente que circularmente se morde a si propria, evocando a imagem do célebre mito
germanico de Migdar. Eduardo Lourenco escreve um espantoso e provocador “Prologo sobre
o espirito da heterodoxia”, no qual detém a sua atengdo na imagem serpentesca do referido
mito, afirmando que este ¢ um simbolo de sugestdes perpétuas’.

Inicialmente, apresenta-o como metafora da vida, no seu todo, que nao se demite da
necessidade mesma da morte, essa «flor que s6 se abre uma vez»’>, como poeticamente
descreve Paul Celan. Mas ndo ficamos por aqui, visto que Eduardo Lourenco adianta varios
outros horizontes de sentido: podera a serpente na sua propria mordedura ser «um desenho
exato da cadeia inelutavel que conserva unidas desde o interior a sucessao temporal das coisas
e dos pensamentos. Ou a dialética viva suscitadora simultaneamente do bem e do mal, do senhor

e do servo, um ao outro unidos como o corpo a sua sombra»’®

, ou entdo, pode ser «uma
descri¢ao precisa do mundo das palavras, universo sonoro que vive do siléncio donde emerge
ou das palavras contrarias que repudia»®’.

Efetivamente, Migdar podera assumir-se como um ‘icone’ da esséncia da realidade,
esculpida neste emaranhado de sentidos e significados, em tensio perene e em certa impoténcia,
a que o autor supramencionado chama de heterodoxia. Ora, mediante a categoria de ‘icone’, o
mito traduz a ideia de que a heterodoxia ¢ «a convic¢ao de que o real ndo € a cabega mordendo
sem hesitacdes nem a cauda devorada sem resisténcia, mas o inteiro movimento de morder
mordido, a paixdo circular da vida por si mesma»’®. E, aqui, compreenda-se a paixdo na sua
complexidade conceptual.

Nao entendamos a heterodoxia como o efetivo contrario de ortodoxia nem de niilismo,
mas antes como o movimento constante de os pensar em simultaneo. Neste sentido, deve ter-se
em conta a esclarecedora definicdo que Eduardo Lourencgo arrisca e desenvolve: «€ o humilde
proposito de ndo aceitar um s6 caminho pelo simples facto de ele se apresentar a si proprio

como Unico caminho, nem de os recusar a todos sé pelo motivo de ndo sabermos em absoluto

qual deles ¢ na realidade o melhor de todos os caminhos»®’.

% Cf. Eduardo Lourengo, Heterodoxia, vol. I (Lisboa: Gradiva, 2005), 9.

95 Paul Celan, A Morte é uma flor, trad. Jodo Barrento (Lisboa: Relogio d’Agua, 2022), 17.
% Lourencgo, Heterodoxia, 9.

97 Lourengo, Heterodoxia, 9.

% Lourencgo, Heterodoxia, 10.

% Lourenco, Heterodoxia, 10.
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Nao existe uma escolha segura e verdadeiramente livre que ndo tenha em si a
consciéncia de alternativas distintas, plausiveis e diversas; nenhum caminho ¢ seguro o
suficiente para se bastar a si proprio e rejeitar os demais. E, nisto, importa ndo descartar a
importancia da duvida, pois, «se formos consistentes no caminho da duvida, entdo esse caminho
ensinar-nos-4 inclusivamente a duvidar das nossas davidas também»'%,

Do mesmo modo sucede com a arte, jamais encarcerada nos canones do tempo, da
historia e da beleza, antes lida e relida, de modo novo e inico, em cada tempo (e, quantas vezes,
sob tensao), muito embora procurando, relutantemente, a autenticidade e a verdade.

Nesta procura, ndo ha opcdes inesgotaveis e uniformizaveis. Nao ha forma
definitivamente correta se ndo expressar a verdade do artista e da obra, sendo que ¢ na procura
da verdade que hemos de inevitavelmente encontrar ou intuir a fonte dela. A arte auténtica ¢
sempre uma tentativa de expressao da verdade e, por conseguinte, de expressdo de Deus.

Nesta medida, urge desenredar e assumir uma mudancga de paradigma: «como o templo
e todo o seu sistema cultual, assim também as construgdes ¢ realizagdes mais “santas” do
homem [...] ndo sdo elas que devem ocupar a nossa atengdo, mas o Senhor que vem, do qual

101 Veremos adiante que a arte (em geral, nio sé a arte para

estas realidades sdo s6 um signo»
a liturgia) € esse tal signo que insinua uma presenca e exige relacdo, que compromete, que
supera, ¢ — mais! — supera-se a si propria.

Walter Kasper afirma que «o movimento esperancoso alia-se & demonstragao invisivel
de Deus porque as teofanias sobrevoam o fisico e o pensador racional; mergulham o infinito e

102 " A arte auténtica ndo é

a auséncia para deixar de se conceber mediante categorias finitas»
finita, ela permanece, mesmo que desapareca o artista, pois prevalece o seu poder de comunicar

uma verdade que a ultrapassa, incomensuravel.

2.1. O sentido espiritual da arte

A arte pode implicar a experiéncia do deserto, o lugar do siléncio, até que Deus, de
alguma forma, se manifeste e se diga. Convenhamos, uma arte ébvia ndo cultiva a sede nem o
desejo, ndo supera o humano como se lhe exige. Além disso, comparéavel a forma desadequada
de pedir a arte a transparéncia das coisas Obvias e esgotaveis € a de se lhe exigir o pragmatismo

e a utilidade imediata. Nuccio Ordine recorda, de um modo reptante, que «a busca excessiva do

190 Halik, 4 tarde do cristianismo, 246.
191 Enzo Bianchi, Hoy se cumple para vosotros la Escritura (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2009), 186.
192 Walter Kasper, El Dios de Jesuscristo (Salamanca: Sigueme, 1986), 125.
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atil [do produtivo] acabou por tornar inttil a propria vida»'%. E este risco, de facto, nio se
distancia da arte e muito menos da arte para a liturgia.

O combate ndo pode, de modo algum, ser estranho a fé, nem tampouco aquela arte que
visa exprimir e proporcionar a experiéncia religiosa do encontro. O drama do artista ¢
eventualmente o de conciliar o que ¢ efémero com o que € eterno, o que ¢ finito com o que ¢
infinito, o que ¢ mortal com o que ¢ imortal. Curiosamente, podemos aferir que o siléncio e a
auséncia sao uma forma misteriosa de insinuar uma presenga, a semelhanca daquilo que sugere
Pogas Falcdo: «Senhor, a nuvem que te oculta é a que te assinala»'%.

Posto isto, estamos em condigdes de afirmar que a arte, ‘kairds’ da luta, manifesta a fé
aquilo que ela realmente significa: a definitiva expectancia, a permanente hipotese, o
conhecimento incompleto, a fragilidade... A arte repde o humano, enquanto ser religioso, no
seu devido lugar: a interrogacdo. Nao obstante, ndo quer isto contrariar a sentenga segura de
que o humano € capax Dei.

Trata-se, antes, da efetiva urgéncia de uma conversao do olhar. E interprete-se, portanto,
a conversao do olhar como podendo «advir desta fragilidade, da beleza de um caminho que nao
cede a forca do invencivel, mas abraga a invencibilidade da fragilidade»'?’. E ndo ceder
significa, neste sentido, a capacidade de permanecer como o Deus que sempre comparece as
lutas humanas. Sabemos, enfim, que «permanecer ¢ um sinal da nossa esperanca no Deus que
nunca se ira embora» ',

Todo o humano necessita de sinais que o recoloquem na sua condi¢do existencial e o
plenifiquem na sua dimensdo relacional. Todos procuramos experiéncias impactantes que
possam desvelar, de alguma forma, respostas jamais descobertas ou descerradas. Talvez por
1sso € que Rui Chafes se refere a arte recorrendo a imagem do «homem pendurado por um fio,
de cabeca para baixo, a tentar manter-se acordado»'®’. Ora, uma experiéncia estética pode e
deve representar, antes de mais, um confronto com o sujeito envolvido, permitindo que este
possa despertar da sua sonoléncia, propria de tempos como 0s que vivemos.

Além disso, se reconhecemos que a arte permite o confronto com o ‘eu’, urge também

entendé-la como umbral do encontro com os outros e, sobretudo, com o Outro, 0 Absoluto.

Assim, pode afirmar-se, sem grandes hesita¢des, que «falar de uma experiéncia estética ¢ muito

193 Ordine, 4 utilidade do inutil, 62.

104 Carlos Pocas Falcdo, 4 Nuvem (Guimardes: Opera Omnia, 2019), 9.
105 Rodrigues, Reconstruir o rumor de Deus, 67.

106 Radcliffe, Na margem do mistério, 28.

107 Chafes, O Siléncio de..., 67.
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proximo de falar de uma experiéncia mistica. Tiram-se umas palavras e pdem-se outras, mas
s30 muito semelhantes»'%,

Nao poderdo, portanto, obras como a que visitamos anteriormente (as quatro variagdes
de “La lutte avec I’ange”, de Vieira da Silva) introduzir-nos num confronto com a
vulnerabilidade, com as fissuras da pedra em que fomos esculpidos, com as feridas ainda abertas
do tempo que escorre pelas maos como a areia fina, 0 medo de um final definitivo, breado e
escuro? Nao podera esta criacdo artistica, por meio do proprio reconhecimento, transportar-nos
a intimidade daquele que nos habita no lugar mais intimo e recondito? Nao sera plausivel negar
a arte o seu profundo sentido espiritual e transcendente, pois seria uma mutilagdo imperdoavel.

Importa, alias, desnudar a arte de todo e qualquer conceito (pré)estabelecido, pois ela
apenas cumpre a fun¢do devida se for salvaguardada a sua liberdade. De contrario, tudo ¢
artificial; e sobretudo naquela arte que se dirige a liturgia, ndo ha lugar para artificios, sendo
para o que ¢ expressao auténtica e verdadeira da criatura em relagdo ao criador.

De facto, a arte «provoca uma relagdo com a transcendéncia, apesar de ndo ter que estar
agarrada a isso, ja que, na verdade, ndo tem de estar agarrada a nada: ndo ¢ subserviente a
nenhum conceito, a nenhuma ideologia»'?®. E efetivamente no mais inesperado que o Deus
esperado e verdadeiramente presente se manifesta. A certeza distancia-nos da pergunta, e sem
a pergunta ndo ha verdadeiro ato de fé, cujo sentido se possa apurar. Ora, pela verdadeira arte,
«descobre-se que Deus se manifesta, ndo numa simples transcendéncia ‘extra mundo’, mas na

misteriosa humanidadey»''°

. A arte ndo tem de formular respostas, mas tem antes de aformosear
as davidas humanas. E isto basta.

Assim sendo, partamos para o plano do particular, contemplado até agora de parco
modo. A arte para a liturgia deve ser a expressdo por exceléncia do combate com o sujeito
crente ou ndo crente que, em determinado momento da sua vida e da sua historia, traz a si a
questao de Deus ou entdo se deixa agitar por ela de forma inesperada.

Um exemplo paradigmatico de como a arte tem a capacidade de reacender e provocar a
interrogacao de Deus ¢ o relato da conversao de Paul Claudel, que ele proprio d4 a conhecer

em palavras por si escritas:

«[...] Tal era o jovem infeliz que, em 25 de Dezembro de 1886, se dirigiu a Notre Dame
de Paris para assistir aos oficios de Natal. Comegara entdo a escrever e parecia-me que
nessas cerimonias catolicas, consideradas com um diletantismo superior, eu encontraria um
excitante apropriado e matéria adequada para alguns pequenos exercicios. Era nesta

108 Joana Valsassina, Jodo Sarmento e Pedro Franco, «Que Espaco para a Arte Contemporinea?», Brotéria
195 (2022): 197.

109 Valsassina, Sarmento e Franco, «Que Espago para a Arte Contemporanea?», 194-195.

110 Rodrigues, Reconstruir o rumor de Deus, 31.
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disposi¢do que eu assistia com um prazer mediocre a Grand'Messe. Depois voltei para as
Vésperas. Os meninos [...] estavam a postos para cantar o que eu mais tarde soube ser o
Magnificat. Eu proprio estava de pé no meio da multiddo junto a segunda coluna a entrada
do coro, a direita do lado da sacristia. E entdo que se produz o acontecimento que domina
toda a minha vida. Num instante o meu coracdo foi tocado e eu acreditei. Acreditei com
uma tal forca de adesdao, com um tal arrebatamento de todo o meu ser e uma convicg¢ao tao
potente, com uma tal certeza que ndo deixa lugar a qualquer davida, que depois nenhum
livro, raciocinio ou problema de uma vida agitada pode abalar a minha fé nem, para dizer
a verdade, a pode tocar»!!!.

Este ¢ 0o mesmo homem que, no classico «A anuncia¢do a Maria»!!2, desenhou a peculiar

personagem de Pedro de Craon, metafora daqueles homens robustos que sonharam as antigas
catedrais, apurando a cinzel a forma nobilis de uma admiravel loucura, entre a inércia do
esquecido minério e o (a)venturado desejo de grandeza. Mas também ¢ o mesmo homem que
se dizia distante da fé e da possibilidade de Deus, espectador de prazer mediocre. Se o
expectavel era passar pela Notre-Dame de Paris como um qualquer observador, estranho a
ritualidade, a verdade ¢ que, ao final, saiu como sujeito de um combate, ferido pela beleza e
surpreendentemente vencedor, tdo somente pelo facto de ter encontrado o que, outrora
rejeitando, ndo chegou a encontrar.

Claudel reconhece na arte essa espada flamejante que assinala o pértico de um novo
Eden. Fora na arte, e particularmente na arte para a liturgia, que ele proprio reconhecera
inesperadamente (até a semelhanga da figura de Jacob) o lugar terrivel, no qual Deus se faz
presente, embora discreto e esperante (cf. Gn 28, 17). A experiéncia da beleza esvazia, nesse
sentido, o ego latente, para abrir & expectancia integra, a disponibilidade desinteressada e ao
siléncio habitado.

Voltando a obra “A anunciagdo a Maria”, ha uma passagem muito significativa posta
nos labios da jovem Violaine, personagem principal do drama, que mais parece uma confissao
de fé do proprio Claudel, sendo que ndo se ocultam o peso da incerteza, a marca da finitude e a
simplicidade da confianca:

«Viver sera a finalidade da vida? Estar@o os passos dos filhos de Deus amarrados a terra

miseravel? O fim ndo € viver, mas sim morrer! E ndo armar a cruz, mas sim subir a cruz e

dar o que temos com alegria! Ali esta a alegria, ali esta a liberdade, ali a graga, ali a

juventude eterna! [...] Que vale o mundo em frente da vida? E de que nos vale a vida se ndo

for para nos servirmos dela e para a dar? E porque nos havemos de atormentar quando
obedecer ¢ tdo simples € a ordem esta ali?»!!3.

A experiéncia da beleza gera novas experiéncias de beleza. O combate que este

iluminado dramaturgo e poeta travou, aquando da sua conversao, permaneceu latente em toda

"1 Paul Claudel, Contactes et Circunstances (Paris: Gallimard, 1947), 178.

"2 Edicdo usada: Paul Claudel, 4 anunciacdo a Maria, trad. Sophia de Mello Breyner Andresen (Cascais:
Lucerna, 2006).
113 Claudel, 4 anunciagdo a Maria, 196.
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a sua producdo literaria. Isto sugere, portanto, quanto uma experiéncia estética, e
particularmente toda a dimensdo estética da celebracdo da liturgia, tem a capacidade de
impactar e trazer Deus a vida concreta de tantos e, sobretudo, daqueles que se acreditavam
distantes. A arte para a liturgia ndo pode ter por principios primeiros ¢ basilares a utilidade e a
moralidade, mas antes a autenticidade que move e comove, que provoca e reacende o calor das
perguntas e das inquietagdes, que ndo permite nem se contenta com a indiferenca. Claudel
compreendeu-o e testemunhou-o, consciente de que a arte expande o horizonte da comunicagao
entre Deus e o humano.

A arte para a liturgia ndo se encerra na sua dimensao estética, porque (como qualquer
arte) ¢ sempre mais do que arte. Rahner, porém, vai mais além quando sustenta: «se cultivada
s6 pelo amor exclusivo a estética — coisa que a grande arte em realidade nunca fez — deixaria
de ser arte para converter-se num venenoso narcotico da angustia existencial. Aquele "mais",
que faz parte dela e da qual ela vive, ndo ¢ a arte que o pode dar a si mesma»'!'4. A arte, portanto,
supera-se a si mesma. Se porventura ndo seguir esta via, distancia-se do combate e,
consequentemente, da verdade vitoriosa.

Posto isto, repare-se que «a obra de arte vive da presenga real reabilitada, de um sentido
espiritual forte, capaz da mediacdo segundo um apelo relacional do transcendente com o
humano, o toque com a diversidade ambigua do real, o impensado que ganha corpox»!!>. Dizer
que a arte se supera a si mesma ¢ dizer que so ¢ efetivamente arte na medida em que abre a
possibilidade de relagdo entre o transcendente e o humano, relagdo esta que se cumpre numa
«transcendéncia do espirito que brota do espiritual da obra, do além do que € visto, e vem da
experiéncia silentex'1°.

Wassily Kandinsky coloca sobre a arte a acentuagdo da vida espiritual, da qual a
primeira ¢ um dos seus mais poderosos agentes, e reconhece-lhe um movimento complexo,
metafora até do movimento do conhecimento que, mesmo adquirindo diferentes formas, ha de
conservar sempre o mesmo sentido profundo e finalidade. Assim, a arte — mesmo diante do
sofrimento, do mal e de todo o tipo de tormento — serd como que uma «mao invisivel que lanca
novos blocos que parecem obstrui-lo [ao sofrimento] por completo, tornando-o

irreconhecivel»!!’. E ¢ precisamente por quanto se reconheceu anteriormente que a arte para a

114 Karl Rahner, «Sacerdote Y Poeta», em Escritos de Teologia - Tomo III, trad. Justo Molina et al.
(Madrid: Taurus Ediciones, 1961), 353-354.

115 Rodrigues, Reconstruir o Rumor de Deus, 75.

116 Rafael Gongalves, Mistagogia poética do siléncio na liturgia (Fatima: Secretariado Nacional de
Liturgia, 2022), 75.

7 Wassily Kandinsky, Do Espiritual na arte, trad. Maria Helena de Freitas (Alfragide: D. Quixote,
2017), 25.
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liturgia ndo pode ser basica. Exige-se-lhe a superagdao de si mesma, porque a sua tarefa nao ¢
facil.

Da arte depende o manejo habil das armas vitais da existéncia, visto que nao ha humano
vivente que possa escapar deste combate. E que, mesmo assim, nem sempre a arte é suficiente,
isto €, nem sempre realiza com facilidade e leveza a sua demanda. O seu combate ¢ permanente
e Kandinsky admite-o quando aponta: «por vezes quer libertar-se desse dom superior e sublime,
dessa cruz pesada que o faz vergar. Mas ndo pode. Perseguido por trogas e odios, arrasta a
pesada carroga da humanidade, tentando, com todas as suas forgas, liberta-lo das pedras que o
retémy» 13,

De um modo quase caricato, também Federico Garcia Lorca podera oferecer-nos, na sua
teoria do Anjo e Duende, uma ou outra sugestdo de quanto se devera exigir a arte, enquanto
expressao da autenticidade, e quanto a implica no ambito do nosso horizonte: a luta desideravel.
Para Lorca, toda a verdadeira arte tem duende, ¢ define este “ter duende” recorrendo a defini¢cao
que Goethe elabora para se referir a Paganini: um poder misterioso que todo e qualquer um
pode sentir, embora nenhum fildsofo consiga explicar''.

Adiante, Lorca ¢ mais ousado e arrisca, ele proprio, uma defini¢ao de ‘duende’, que
poderiamos total e perfeitamente aplicar a arte para a liturgia, embora na realidade este nao
fosse de modo algum o horizonte com que fora redigida: «o duende é um poder e ndo um
executar, ¢ um lutar e ndo um pensar. [...] Quer dizer, ndo ¢ uma questio de faculdade, mas de
verdadeiro estilo vivo; quer dizer, de sangue; quer dizer, de velhissima cultura e a0 mesmo
tempo de criagido em ato»'?°. Ora, o horizonte nfio ¢ a racionalizacdo excessiva, mas o confronto
que a arte potencia; nao € tanto a execucdo, mas antes a capacidade de ai chegar e recomecar
tantas vezes quantas forem necessarias. Garcia Lorca prossegue, no entanto, enfatizando a sua
teoria e advertindo que «todo o homem, todo o artista, chame-se Nietzsche ou Cézanne,
qualquer escada que suba na torre da sua perfeigao € o preco da luta que trava com o seu duende;
nfio com o seu anjo [...] nem com a sua musa» 2!

Hemos de questionar, todavia: porque nao lutar com o anjo? Nao fora o anjo a visitar
Jacob naquela noite, a fim de com ele travar uma batalha singular? O autor responde do seu
modo carateristico:

«A verdadeira luta é com o duende. Conhecem-se os caminhos para procurar Deus. Desde
o0 modo barbaro do eremita, a0 modo subtil do mistico. Com uma torre, como Santa Teresa,

18 Kandinsky, Do Espiritual na arte, 25.

119 Cf. Federico Garcia Lorca, Anjo e Duende, trad. Anibal Fernandes (Lisboa: Assirio & Alvim, 2007),
58.

120 Lorca, Anjo e Duende, 58.

12l Lorca, Anjo e Duende, 59-60.
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ou com trés caminhos, como Sao Jodo da Cruz. E mesmo que tenhamos de bradar com voz
de Isaias: “Na verdade, és um Deus escondido”, ao fim e ao cabo Deus envia a quem o
procura os seus primeiros espinhos de fogo. Para se procurar o duende ndo had mapa nem
treino. SO se sabe que queima o sangue com um medicamento em frasco que esgota, que
expulsa toda a doce geometria aprendida, rompe com os estilos, apoia-se na dor humana
que ndo tem consolo, leva Goya, mestre nos cinzentos, nos pratas e nos cores-de-rosa da
melhor pintura inglesa, a pintar com joelhos e punhos horriveis negros de betume [...]»'%.
Possivelmente, Lorca nunca reconheceu o Deus do combate, embora no seu irénico

éxodo ndo se aparte totalmente dessa possibilidade, pois em todas as categorias que ele
reconhece na sua definicdo de duende (e recorde-se: o poder, a luta, o estilo, o sangue e a
criacdo) se encontra uma réstia de Deus e a possibilidade mesma de ser alcangado por Ele.
Assim sendo, o sentido espiritual da arte, que aqui quisemos explorar parcamente,
apresenta-nos a garantia de que, como bem profetizou Fiédor Dostoievski, a beleza salvara o

mundo'?.

2.2. As expressdes do combate na arte roménica
Se é verdade que a arte contém em si mesma «uma dimensao profética, imagina a etapa

seguinte»!?*

, ndo € menos verdade que também ela concretiza, como marca viva da historia, a
capacidade criativa do humano em cada tempo, enquanto ser portador de interrogagdes
viscerais. Desta feita, onde ha interrogacdes ha igualmente vias de comunicacdo ¢ modos de
linguagem proprios. A arte, por meio da forma, da figuracao, das cores, dos sons e dos materiais,
expressa o seu desejo mais profundo de ir além do visivel e do sensitivo, a sua sede de infinitude
e de sentido ulterior.

A arte romanica, em particular, conta com inimeras alusoes a ideia do combate ou, mais
concretamente, a tensdo entre bem e mal, virtudes e defeitos, graga e pecado. A moralidade tem
um assento significativo nos programas iconograficos de entdo, pois sdo muito frequentes as
alusdes aos pecados capitais, aos maus pensamentos, a todo o tipo de tentagdes, isto &, a todos
«aqueles sentimentos e impulsos que afloram no coragdo € no imaginario do homem e o
seduzem, tratando de fazé-lo cair no pecado»'®. Tudo vai de encontro, portanto, a um vasto
corpo de crengas e sentimentos populares que, em certa medida, cumpre a profética funcdo de
interpelar o espaco publico (sempre falando do ponto de vista da intengdo moralizadora).

Muitas destas alegorias nao perdem, no entanto, a sua credibilidade e a sua pertinéncia

nos nossos dias, visto que a tentagao € uma condi¢do inerente ao humano de cada tempo. Enzo

122 Lorca, Anjo e Duende, 61.

123 Cf. Fiodor Dostoievski, O idiota, trad. Nina Guerra e Filipe Guerra (Lisboa: Presenga, 2001), 396.
124 Manuel M. da Costa Santos, «Teologia e Arte», Theologica, 2* série, 30 (1995): 132.
125 Enzo Bianchi, Una Lucha por la vida: el combate espiritual (Santander: Sal Terrae, 2012), 83.
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Bianchi, aludindo aos padres do deserto, afirma que o reconhecimento da tentagdo e a assungao
da luta contra si mesma sdo imprescindiveis para a salvacdo: «Nada, se ndo ¢ tentado, pode
entrar no reino dos céus. Elimina as tentagdes e nada sera salvo»'?°.

Todavia, entenda-se, toda a sua densidade figurativa, simbolica e teoldgica vai muito
além da doutrina, das correntes de pensamento, do gosto dos artistas ou do desenvolvimento
das técnicas, pois constitui uma chave de leitura no ambito da histéria, num contexto
marcadamente bélico, de frequente ameaga e conflito, bem como de expansdo e defini¢ao
territoriais permanentes'?’.

Ora, porque a arte ndo ¢ alheia ao seu espago vital, encontramos por esta altura igrejas
muito semelhantes as antigas fortalezas, constru¢des algo robustas e austeras, rasgadas com
entradas de luz por pequenas frestas e decoradas parcamente. De facto, «muitas das
representacdes de figuras sagradas, de animais terrificos e até de signos apotropaicos dos nossos
portais romanicos respondem a esta pretensdo» 25,

Na qualidade de lugar terrivel, no qual Deus tem a sua habitacdo, as igrejas sdo
efetivamente o refagio seguro do povo crente. Vejamos que «as inscri¢des que nos documentam
a sagracdo de igrejas e que, no geral e muito notoriamente, encontramos em timpanos ou na
ombreira de portais tém, implicitamente, esta mesma significacdo. [...] O sagrado ¢
ambivalente, protege, mas também castiga quem o nio respeitan'?’. Até isto pode ser muito
sugestivo, pois todo o combate tem esta dupla face: o que combate e o que ¢ combatido.

As igrejas romanicas privilegiam a nudez das paredes, o despojamento de excessivos
elementos escultoricos. Esses, porém, concentram-se sobretudo nos portais e sobre as demais
aberturas, como magnificamente se evidencia, por exemplo, na Igreja de Bravaes. Dificilmente
se héa de encontrar tao notavel contraste entre um portal axial, pletérico de escultura, e a restante
fachada, perfeitamente desnudada.

Posto isto, partamos para elementos concretos que testemunham a marca do combate na

corrente artistica em analise. Ainda no ambito dos porticos, urge evocar a epigrafe do portal de

126 Bianchi, Una Lucha por la vida, 44.

127 Sobre o contexto historico em questdo ¢ o enquadramento da arte roménica em Portugal, pode
consultar-se: Cf. Reinaldo Santos, «A Arte no Portugal Medieval», em Historia de Portugal dos tempos pre-
historicos aos nossos dias - Vol. III — Portugal Medieval, dirigida por Jodo Medina (Alfragide: Ediclube, 1998),
363-366.

128 Carlos Alberto Ferreira de Almeida, Histéria da Arte em Portugal. O Romdnico (Lisboa: Editorial
Presenca, 2001), 55.

129 Almeida, Historia da Arte em Portugal, 55.
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S. Pedro das Aguias'*°, na qual se roga ao Deus dos Exércitos para que defenda a entrada e a

131" confirmando, sem margem de ddvidas, quanto se disse anteriormente.

saida do templo

Também os ‘nds de Salomao’, como aqueles que se acham no timpano lateral de Orada,
bem como as pentalfas de S. Pedro de Varais, as cruzes imbrincadas do mosteiro de Pitdes das
Junias, as rosetas e os discos helicoidais de diversos portais sdo outras indiscutiveis figuracdes
e signos apotropaicos, aos quais se atribuia amplamente a capacidade de afugentar o mal'*?.

Por fim, tem ainda lugar a referéncia a figuragdo das serpentes, como as que estdo
gravadas no timpano de Sanfins de Friestas, em Valenca, € nos portais da Capela da Comenda
de Tavora, Ponte da Barca. A representacdo das serpentes ¢ de semelhantes elementos
serpentescos deve ser comparada com a representacao, por exemplo, do Grifo e do Basilisco no
timpano do portal norte da igreja de Rio Mau'**. Notoriamente, estes animais terrificos, tal
como muitos outros, porque postos de guarda, sdo a garantia da protecdo divina e a
comunicac¢do da sugestiva tensdo entre o bem e o mal.

A solidez inquebrantavel e a fineza escassa da luz irrompendo das frestas, bem como o
inesgotavel e denso bestidrio, sdo metaforas de uma f¢ insegura, mistérica e até supersticiosa,
segundo a qual o humano estd ainda muito distante de Deus e, a0 mesmo tempo, pouco
consciente da sua condi¢ao de vencedor vencido no combate da vida.

Nisto, a arte romanica recorda insistentemente que «a luta exige, portanto, como
condicdo preliminar, um hébito de higiene dos sentidos, dos olhos em particular, das imagens
que armazenamos e cultivamos; a luta requer vigilancia sobre o nosso imaginario»'**. Poderia
até parafrasear o dito: olhos sdos para uma fé sa.

Igualmente relevantes, no ambito da arte roméanica, sdo os mosaicos que revestem o
pavimento da abadia cluniacense de Ganagobie'**, em Provence (Franca). E como que um
brocado, ndo de fio de ouro, mas de um conjunto meticuloso de fios pétreos que o seu artista,
Pierre Trutbert, decantou dos arenitos, dos marmores e do calcario'3®.

E particularmente interessante o piso da abside sul, cuja decoragdo — num cenario mais
simétrico — € de uma riqueza simbolica e de uma beleza singulares. [lustram-se animais comuns,

como os veados ou os cervos, embora também haja lugar para animais e criaturas imagindrias,

130 Ver, nos anexos, a figura 6.

31 Cf. Almeida, Historia da Arte em Portugal, 55.

132 Cf. Almeida, Histéria da Arte em Portugal, 59.

133 Cf. Almeida, Histéria da Arte em Portugal, 59.

134 Bianchi, Una Lucha por la vida, 45.

135 Ver, nos anexos, a figura 7.

136 Para saber mais informagdes sobre a Abadia Cluniacense de Ganagobie, pode consultar-se o seu site
oficial: Abbaye Notre Dame de Ganagobie, «Bienvenue sur le site de I’Abbaye de Ganagobie!», Abbaye Notre
Dame de Ganagobie, acedido a 18 de margo de 2024, https://www.abbaye-ganagobie.com/.
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como as harpias e os grifos, todo um vasto conjunto integrado numa moldura de folhagem muito
fina. De superior relevo ¢ também a representacdo de um cavaleiro travando uma acesa batalha
contra um dragdo, simbolo supremo da aniquilacdo do mal. Ganagobie oferece, no tempo € na
histéria, uma expressao impar do eterno duelo entre o bem e o mal. De facto, esta obra ilustra
fielmente a riqueza simbolica da espiritualidade medieval.

Mas Ganagobie ndo ¢ um caso Unico, este tipo de representacdes tem inimeros
exemplares, por vezes até muito semelhantes. Exemplo disso ¢ todo o pavimento da catedral
italiana de Otranto. Também ai surge, por exemplo, a figura do dragao devorador, perseguindo
um coelho e estrangulando um cervo com a cauda, sobre o qual Grazio Gianfreda adianta:

«Somente a partir do século X-XI o dragdo aparece predominantemente com corpo de
sdurio: escamoso, com cabecga de cachorro, orelhas pontiagudas, dentes aterrorizantes, asas
emplumadas e duas pernas reptilianas. A enorme cauda ¢ fortemente curvada, entrelacada
consigo mesma. O halito venenoso atribuido ao dragdo pode ser representado pela lingua
em forma de flecha entre suas mandibulas. Pantaleone, ao retratar a cena, utiliza este icone
para simbolizar a luta entre Satanas (o dragdo) e o cristdo (o cervo), que apesar da
Ressurreicdo e da vitéria de Cristo sobre Satanas, continua sem interrup¢do. Também
poderia representar a hora da tentagdo»!*’.

No coracdo do espago celebrativo, as representacdes e as mensagens subjacentes

adensam-se, formando grupos tematicos bem construidos. Curiosamente, na proximidade do
altar, uma epigrafe faz referéncia ao Senhor Deus dos Exércitos, Deus de Israel, Deus Vivo,
Deus Todo-Poderoso, para depois desenvolver quanto diz respeito a cosmogénese'*®. Além
disso, surgem neste espaco figuragdes alusivas as tentacdes, sendo o quadro central o pecado
de Adao e Eva.

Também em Aquileia encontramos gravados nos mosaicos pavimentares as
representacdes da luta entre uma tartaruga e um galo. Na tartaruga, esta personificada a morte,
rastejante, que se oculta sob o solo. No galo, estd personificada a vida, o antincio do dia novo e
da alvorada, da ressurreicao.

Assim sendo, o desenvolvimento deste tipo de criagdes artisticas nos espacos da
celebracdao da liturgia traduz-se na for¢a de uma mistagogia sem palavras, mas igualmente
eficaz. Pela imagem, o coracdo daquele que se abeira do altar ¢ tocado profundamente e
recordado da sua condigdo fragil, vulneravel a tentacdo e ao pecado, muito embora capaz da
salvacdo em Jesus Cristo. Esta ¢ a certeza segura de que nao nos acontecera hoje como outrora
a primeira mulher, ela que acabou por acreditar na promessa da serpente: pecado consumado,

rebelido consumada'?®,

137 Grazio Gianfreda, Il mosaico di Otranto. Biblioteca Medioevale in immagini (Otranto: Edizioni del

Grifo, 2008), 114.
138 Cf. Gianfreda, Il mosaico di Otranto, 81.
139 Cf. Gianfreda, Il mosaico di Otranto, 81.
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2.3. O labirinto, da mitologia ao coracio das catedrais

Num breve poema, em tom de provocagdo, Emily Dickinson sustenta que a tradigao,
ainda que por diversas vezes ndo o reconheca, tem em si mesma as suficientes provas de que a
busca da beleza se implica num confronto efetivo: «como se fosse dor — / O Belo Aflige —
entdo? / Deveria sabé-lo a Tradi¢cdo —»'?. Convenhamos, a tradi¢do sabe, porque ela propria o
atesta. Bastar-nos-ia considerar quanto se disse anteriormente a proposito da arte romanica em
geral; todavia, este ¢ 0 momento de redirecionarmos o olhar e a aten¢do para um novo horizonte:
a criacao de labirintos nos espagos liturgicos das antigas catedrais.

A imagem do labirinto traz a presente reflexdo uma nova imagem da vida enquanto
combate permanente, dado que cada vivente tem em si a condigdo de peregrino entre caminhos
ora acessiveis e seguros ora sinuosos ¢ exigentes. O labirinto ¢é, efetivamente, um artefacto
«ininterruptamente utilizado pelo humano desde a pré-historia. Pensemos que combinando a
imagética do circulo e da espiral num percurso sinuoso — embora unidirecional — o labirinto
constitui um arquétipo do Universo e pode ser utilizado para unir o individuo ao cosmos»'*!.
Por esta razao, a sua construgao e utilizacao nao se restringe aos espagos cultuais, mas também
surge em espacos civis — frequentemente os encontramos em jardins, pragas, etc.

Nao obstante os labirintos aparecerem nos pavimentos das basilicas e igrejas cristds a
partir do século IV!*?, é muito pouco provavel que a sua origem tenha uma marca cristd. Um
dos possiveis e mais plausiveis ambitos do seu significado relaciona-se com as narrativas da
mitologia grega, tal como expde Joaquim Félix de Carvalho:

«Muito provavelmente ha influéncias do mito grego, relacionado com o labirinto de
Creta, construido no famoso palacio de Minos, em Cnossos. [...] No centro do labirinto,
encontra-se representado o combate de Teseu. Porém, aquilo que ele sugere, segundo a
ressignificagdo cristd, ndo ¢ matar o Minotauro e sair do complexo labirintico como Teseu,
ou construir um par de asas com as penas dos passaros que voam sobre o labirinto, como
fez Icaro, filho de Dédalo, fugindo pelo teto aberto. Como fcaro, aproximar-nos-iamos do
Sol, a cera soltaria as penas, ¢ naufragariamos no mar. Pelo contrario, o significado do
labirinto é para noés, cristdos, a imagem da peregrinacao pelo mundo até ao seu centro,
através dos caminhos tortuosos, intrincados e aparentemente sem saida» ',

Sendo verdade que a dimensdo simbolica do labirinto nos espagos litirgicos foi sendo

ajustada aos dogmas cristaos, nao ¢ menos verdade que este esfor¢o por decanta-la se traduziu
no estreitar da mesma e na sua ampla difusdo. Sabe-se, no entanto, que um dos primeiros

labirintos cristdos de que ha conhecimento foi instalado na Basilica de Sdo Reparato, «hoje em

1490 Dickinson, Duzentos Poemas, 261.

141 Luis Filipe Marques Pinto, «A simbologia e os enigmas do labirinto», Revista Arquitectura Lusiada 8
(2015): 33.

142 Cf. Joaquim Félix de Carvalho, Ecologia poética no labirinto da liturgia (Lisboa: Universidade
Catdlica Editora, 2023), 27.

143 Carvalho, Ecologia poética no labirinto da liturgia, 27.
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ruinas, em El-Asnam — atual Chlef, Argélia — inaugurada no ano de 324. Este labirinto
corresponde a um mosaico e as suas dimensoes relativamente reduzidas (2,4x3m) atestam que
o labirinto ndo foi concebido para ser percorrido a pé, mas sim com o olhar»'**. O que é muito
provocador — como, alids, se explorou anteriormente — pois sem um olhar purificado de tudo
quanto ¢ artificio dispensavel ou imagens desfiguradas ndo se chega a visao do essencial que

estd no centro, tal como interroga T. S. Eliot:

«Que raizes se prendem, que ramos crescem

Neste entulho pedregoso? Filho do homem,

Nao consegues dizer nem adivinhar, pois conheces apenas
Um montdo de imagens quebradas, onde bate o sol
[...]»p"%.

O labirinto da Basilica de Sdo Reparato ¢, indubitavelmente, muito peculiar. Ja o seria
pelo facto de poder ser percorrido tdo-so pelo olhar, mas vai além, a ponto de exigir a quem
nele se aventurar que, ao chegar ao centro do labirinto, possa distinguir a letra inscrita em cada
uma das cento e sessenta e nove pedras que o constituem. Qual o desafio? Formar, com as letras
disponiveis, a expressdo “Sancta Ecclesia” e poder ler a mensagem dezenas de vezes,
percorrendo o mosaico da esquerda para a direita e da direita para a esquerda'*®.

Esfor¢co combativo tal que implica a agilidade ndo s6 do movimento, como também da
visdo e do entendimento: o corpo todo na luta, para chegar ao centro. Nesse sentido, dir-se-ia
que uma experiéncia corpérea deste género esta intimamente relacionada com as categorias de
espago e de tempo, isto ¢, «toda a representa¢do simbolica [...] produz uma “transfiguragao”
do espaco e do tempo, enquanto condi¢cdes de compreensdo do sentido e da sua articulacao.
Porque a representacdo simbolica na agdo esta inevitavelmente ligada a espacos e a tempos
concretos, caso contrario nio seria dada a experiéncia corporean'’.

Urge, porventura, ter em conta que, para o cristdo, o objetivo ulterior ndo ¢ alcangar um
modo ou meio de fuga para sair do labirinto. Pelo contrario, o cristdo ¢ aquele que peregrina
em busca do centro, do seu proprio centro, que coincide com o centro do labirinto, porque no
fim estara sempre a salva¢ao em Cristo.

Joaquim Félix de Carvalho insiste nas diferencas entre a mitologia grega e o horizonte

cristdo, afirmando que «o cristdo ndo deve procurar sair do labirinto, porque, para ele, entrar

144 Pinto, «A simbologia e os enigmas do labirinto», 34.

145 T_S. Eliot, A Terra Devastada, trad. Gualter Cunha (Lisboa: Reldgio d’Agua, 1999), 19.

146 Cf. Pinto, «A simbologia e os enigmas do labirinto», 34-35.

147 Jodo Manuel Duque, «Ritualidade da Arte: performatividade da memoria», REVER 1 (2018): 18.
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nele € nascer e sair € morrer. Também nao precisa de um "fio de Ariadne" para dele se libertar,
nem de construir asas com penas de passaros, como fez Icaro, mas de um fio que se chama
"graca de Deus", onde se pode encontrar no "fio da existéncia"»!*%. Caminhar no interior do
labirinto significara, portanto, aventurar-se numa viagem interior € — qui¢a — na via do combate
espiritual, na ansia de uma iluminacao ante o mistério indizivel.

De entre os exemplares que chegaram até aos nossos dias e de que ha conhecimento, o
labirinto da Catedral de Chartres'*’ ¢ o exemplar de maior dimens3o e aquele que se encontra
em melhor estado de conservacao.

Lugar de peregrinacao, célebre durante a Idade Média, a Catedral de Chartres fora
construida para abrigar e dar guarida a reliquia do véu de Nossa Senhora. Para uns, o seu
labirinto preconiza o objeto de iniimeras teorias mistéricas; para os cristdos, evoca uma
metafora espiritual do caminho para Jerusalém e do combate, cuja arma preferencial ¢ a
perseveranga, pois todo aquele que nele se aventurar ha de sentir que se esta a perder, embora
sempre chegue ao centro. Aponta, assim, para a entrada na Jerusalém celeste, «tendo-se a Igreja
assumido como a entidade detentora da chave da cidade — essa chave ¢ o fio de Ariadne
desenrolado e plasmado no proprio tragado do labirintoy»!>°.

Tal como nos caminhos da existéncia peregrina, por vezes «descobrimo-nos a peregrinar
em sentidos varios, até opostos, todavia, nem sempre desalinhados do centro»!>!. O labirinto é
o jardim que figura a trama da existéncia, peregrinacdo desassossegada para o coracdo do
labirinto e, consequentemente, para o coracao de Deus, que ali aguarda para exclamar estas ou
outras palavras semelhantes: «O meu povo, que fiz eu de ti/ [...] O deserto no jardim e o jardim
no deserto/ Da secura, cuspindo a mirrada semente da mag¢i»!>?. Mirrada semente, mas cheia
de vida, como aquele grao de trigo que para dar fruto tem de morrer na terra (cf. Jo 12, 20-33).

Curiosamente, Simone Weil recorre a metafora do labirinto para sustentar a sua
perspetiva relativamente a inclinacdo natural da alma para amar a beleza, identificando «a

153

beleza do mundo como sendo o orificio do labirinto» °°. A ser assim — sustenta — o que entra

no labirinto e arrisca os primeiros passos ¢ comparavel a um imprudente que, dali a pouco, ha

de sentir-se perdido e sem condi¢des para alcangar o centro, assolado pelo esgotamento, pela

154

fome e sede, pela dureza das trevas e da separagdo °*. Ainda assim, Simone Weil adverte:

148 Carvalho, Ecologia poética no labirinto da liturgia, 29.

149 Ver, nos anexos, a figura 8.

130 Pinto, «A simbologia € os enigmas do labirinto», 44.

151 Carvalho, Ecologia poética no labirinto da liturgia, 29.

152 T S. Eliot, Quarta-feira de Cinzas, trad. Rui Knopfli (Lisboa: Relogio d'Agua, 1998), 23.
153 Weil, Espera de Deus, 125.

134 Cf. Weil, Espera de Deus, 125.
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«Mas esta infelicidade ndo ¢ nada se comparada ao perigo que o ameaga. Pois, caso ele
ndo perca a coragem, se ele continuar a caminhar, ele tem certeza de que chegara ao centro
do labirinto. E, ali, Deus o aguarda para devora-lo. Mais tarde ele saira, contudo estara
mudado, ter-se-a tornado um outro, tendo sido comido e diferido por Deus. Ele ficara,

entdo, junto ao orificio para ali empurrar suavemente todos aqueles que se

aproximarem» '3,

Um Deus devorador, uma ditosa ameaca e o labirinto como palco de tdo admiravel
combate: ¢ este o desafiante painel que aqui esbogamos. Reconhecemos, enfim, que a arte da
construgdo de labirintos em espagos litargicos, ao longo dos tempos e de diferentes formas,
traduz-se num meio de confronto, visto que, nesta profundidade, a arte possibilita a visao da
realidade, mesmo simbdlica, que aponta para o Invisivel, porque Deus permanecera
pacientemente, como outrora, a nossa espera no firmamento e termo da peregrinacdo, para ser

meta e prémio de salvacao eterna.

2.4. A “Batalha” na organistica

Desloquemo-nos ao século XVI e detenhamo-nos num Portugal assolado pela perda da
independéncia do trono, em 1580, e consequente exilio da classe nobre. Possivelmente, tera
sido pelas circunstancias enunciadas que, no contexto portugués, a musica profana tenha
entrado em decadéncia, e os esforcos se tenham voltado predominantemente para a musica sacra
— particularmente para o repertorio de 6rgdo. Com efeito, se até entdo a corte régia e a alta
nobreza abrigavam os grandes centros de emprego dos compositores e musicos da época,
devido aos acontecimentos descritos, sdo as catedrais, os mosteiros e as igrejas colegiais mais
abastadas que ostentam todo o fausto da execu¢do musical'*¢.

Por conseguinte, torna-se evidente a necessidade de ter em conta o contexto eclesial em
que floresce este novo género que, dali a pouco tempo, havia de ser introduzido nas agdes
liturgicas. Ora, por esta altura, estd em curso a reforma litirgica de Trento e reconhece-se, ao
nivel da produ¢do musical de outrora, um vasto painel de insuficiéncias: incluiam-se «temas
profanos na musica religiosa e complexos jogos contrapontisticos e ritmicos que perturbavam
imenso a transmissdo do texto sagrado e do devido ambiente espiritual. Ficariam definidas
algumas normas liturgicas para a musica [...], a transmissao clara do texto sagrado e o cuidado

meticuloso na elaboragio de textos para novos motetes»'>’.

155 Weil, Espera de Deus, 125.
156 Cf. Sérgio Manuel Barros Rodrigues da Silva, «Os tentos de meio-registo e as batalhas de Pedro de
Aratjo: questdes de autoria e edigdo critica» (Tese de Mestrado, Universidade de Evora, 201 0), 7.
157 Rui Vieira Nery e Paulo Ferreira de Castro, Histéria da Musica (Lisboa: Imprensa Nacional - Casa da
Moeda, 1991), 47-48.
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Considere-se que, no Concilio Plenario Bracarense, reunido sob a presidéncia do
arcebispo santo, D. Frei Bartolomeu dos Martires, procurava-se ja uma efetiva aplicagdo das
orientagdes doutrinais que provinham do Concilio de Trento, chegando a proibir em absoluto
«que algo se cante semelhante a cantigas profanas ou a tumultos bélicos ou a melodias cénicas
e erdticas»'°8, para depois afirmar, relativamente a utilizagdo do 6rgdo, que «os musicos, nas
suas execucdes, ndo exprimam nos seus instrumentos sonoros e, a seu livre arbitrio, quaisquer
cantigas profanas»'>’.

O orgao assumia-se progressivamente como instrumento preferencial nas agodes
litargicas, de modo que, no ambito da musica instrumental, toda a composi¢do estava «centrada
no servigo do culto, assumindo tanto a fun¢do de reforcar e dobrar a polifonia vocal, como a de
preencher uma segunda rubrica musical da liturgia, de responsabilidade exclusiva»'®.

E, de facto, neste ambiente historico, social e eclesial que surge a forma organistica da
“Batalha”, tida como uma forma musical tipica do repertorio organistico ibérico, se ndo mesmo
como uma forma marcadamente portuguesa. Jorge Alves Barbosa alerta, no entanto, que «se ¢
um facto que a Batalha encontra um eco especial no repertério musical ibérico [...], ndo
poderemos esquecer que se trata de algo mais vasto quer geografica quer historica quer mesmo
estilisticamente falando»'®!. Ora, a ‘geografia’ que abarca a forma organistica da “Batalha” ¢

muito vasta:

«Jano séc. XV, por volta de 1460, surge o primeiro exemplo na obra “A la bataglia” de
Heinrich Isaac; temos depois a cang¢do “La Guerre” também conhecida como “Bataille de
Marignan” do compositor francés Clement Jannequin (1515) e outras como “La bataille”
sobre a guerra de Pavia, etc. onde se desenvolvem particularmente as onomatopeias para
imitar “o clangor das trombetas de guerra, a movimentagao das tropas, o choque no fragor
da batalha e mesmo a fuga dos vencidos. Foi tal o impacto dessas cangdes, nomeadamente
“La Guerre”, que se chegaram a compor missas, sobre o tema, de que ¢ exemplo
paradigmatico a “Missa super la Bataille” do proprio Jannequin, ou entéo obras de Morales
e de Tomas Luis de Vitoria, facto que levou os responsaveis da igreja do tempo a tomar
uma posicao de dentincia. Este género musical haveria de transpor as fronteiras de Franga
com “Die Schlacht von Pavia” de H. Werrekpren (1544) e as “Bataglie” do veneziano
Andrea Gabrielli, até chegarmos ao “Combattimento de Tancredo e Clorinda” de Claudio
Monteverdi, presente nos seus “Madrigali Guerrieri”»'®.

Por conseguinte, a “Batalha” ndo se resigna simplesmente a utilizagdo dos recursos do
orgdo para, assim, reproduzir os efeitos descritivos das cangdes, mas implica ainda que se

desenvolvam as principais caracteristicas dos 6rgaos ibéricos como, por exemplo, a colocagdo

158 Jorge Alves Barbosa, «A misica na acg¢do pastoral de Dom frei Bartolomeu dos Martires», Cadernos
Vianenses 33 (2003): 59-86.

159 Barbosa, «A musica na ac¢io pastoral de Dom frei Bartolomeu dos Martires», 59-86.

160 Nery e Castro, Histéria da Musica, 64.

161 Jorge Alves Barbosa, «A “Batalha” como forma organistica», Jorge Alves Barbosa, acedido a 4 de
marco de 2024, https://jorgealvesbarbosa.pt/2023/01/19/a-batalha-como-forma-organistica/.

162 Barbosa, «A “Batalha” como forma organistica».
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da trombetaria na posi¢ao horizontal, apelidada de trombetas “en chamade” (expressao francesa
que evoca precisamente a sonoridade e a posicao das trombetas de um cendrio bélico).

Além disso, os efeitos que se encontram evocados nos textos e composigdes das cangdes
de guerra «fazem desenvolver toda uma pandplia de aderecos nos proprios 6rgaos que vao desde
a profusdo de trombetas de batalha, clarins de batalha, trombetas magnas e outros registos de
palhetaria, aos tambores, maracas, carrancas, guizos, cascavéis e outros aderegos ruidosos»'®.
Mas nao ficamos por aqui, pois igualmente notaveis sao os efeitos visuais, entre os quais anjos
que erguem desafiadores as suas trombetas, figuras terrificas como as que encontramos nos
orgaos do Mosteiro de Tibaes (em Braga) e do Mosteiro de S. Miguel de Refojos (em

)164 entre outros elementos ornamentais.

Cabeceiras de Basto

A “Batalha”, tomada como forma organistica, profundamente revestida de uma matiz
alegodrica das batalhas da vida, depressa foi tomada como uma metéafora eficaz de uma outra
batalha: a eterna tens@o entre o bem e o mal, «entre o Arcanjo Miguel e Lucifer, entre a mulher
e a serpente, entre David e Golias — presente nas Sonatas Biblicas de Kuhnau - como entre S.
Jorge e o Dragio, entre mouros e cristdos [...]»'%. Porém, hd uma segunda face da luta, na
medida em que este género constitui um exemplo da permanente invasdao do profano nos
dominios da musica e do espaco sagrado, fendomeno que vai tomando diferentes formas no curso
dos tempos. A arte a apontar para a eternidade no tempo e no espago, numa tensao entre o que
¢ o sagrado e o profano. Sera que Deus ndo se revela ai também?

Um dos exemplos mais paradigmaticos deste género ¢ a Batalha do 6.° Tom de Pedro
de Araujo, compositor portugués do qual se diz ter desempenhado «o cargo de mestre de coro
e o de professor de muisica no Seminario Conciliar de Braga entre os anos de 1662 ¢ 1668»!°.
A referida obra, em grande medida, como muitas outras deste género, ¢ dependente da obra
modelo de Clement Jannequin, visto que apresenta uma transcrigdo muito aproximada da sua
Chanson “La Guerre” (datada de 1515 e publicada em 1528 e 1555)!¢7.

Pedro de Aragjo terd nascido «entre 1610 e 1620 e terd morrido nas tltimas décadas do
século XVII. [...] estando os seminarios na época muito ligados a catedral da diocese, ndo seria

de admirar que tivesse tocado por vezes no 6rgio da Sé de Braga» '8,

163 Jesus Angel de la Lama, El Organo barroco espaiiol, Tomo 11l (Valladolid: Consejeria de Cultura y
Turismo, 1995), 721-784.

164 Ver, nos anexos, a figura 9.

165 Barbosa, «A “Batalha” como forma organistica.

166 Macério Santiago Kastner, Trés Compositores Lusitanos para Instrumentos de Tecla (Lisboa:
Fundagao Calouste Gulbenkian, 1979), 117.

167 Cf. Barbosa, «A “Batalha” como forma organistica».

18 Kastner, Trés Compositores Lusitanos para Instrumentos de Tecla, 117-118.
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No periodo em que a forma de “Batalha” fora introduzida e apropriada pela liturgia,
esta era executada, provavelmente, durante o momento da consagracdo'®’. Todavia, nos nossos
dias, resulta essencialmente em pecas de exibicdo e de concerto, muito embora possam
encontrar um lugar na liturgia tal como a celebramos hoje, nomeadamente no final da
celebracao, durante o cortejo de saida e a retirada do povo. Ademais, recorde-se que as
“Batalhas” constituem uma oportunidade para explorar as maiores capacidades dos 6rgaos mais
recentes como apelo a criatividade e habilidade interpretativa!”’.

Portanto, a forma organistica da “Batalha” permanece sendo uma das mais
extraordinarias e sugestivas expressdes do combate traduzidas na arte e, em particular, na arte
para a liturgia. O seu peso alegdrico ndo deixa isentos os sentidos humanos, todo o corpo ¢
convocado para a experiéncia da beleza que se executa pelo habil manejar, se saboreia pela

escuta e se apreende por meio da visdo.

2.5. Arte contemporinea para uma liturgia de combate

A arte concebida e integrada em rituais de cariz religioso ¢ um dos mais antigos
testemunhos da relagdo entre arte e ritual. Diriamos, portanto, que a arte tem em si,
intrinsecamente, uma dimensao de ritualidade, mas que acaba por se expressar de um modo
visivel. Daqui partiremos, portanto, para o préximo andamento da presente reflexao.

Joao Duque admite que tenha sido o cristianismo o ambiente mais propicio e eficaz do
desenvolvimento desta relagdo, «com a notavel elaboragdo de arte para a liturgia, num servigo
que chega a fusdo quase completa: as grandes obras da arquitetura, da pintura, da poesia, da
musica foram, em grande parte, obras para a liturgia, o que ja& pressupunha na sua préopria
elaboracio — e também na rececgdo e configuracio — a sua integracdo ritual»'’!.

Nao obstante, admita-se que, paralelamente a evolu¢do da relagdo entre arte e
ritualidade, um dos grandes desafios ¢ o facto de o universo hodierno do culto da imagem nao
possuir — qualquer que seja — o protdtipo por detras da imagem, traduzindo-se num modo algo
idolatrico de divinizagdo da propria imagem enquanto imagem. Paradoxalmente, a imagem
enquanto imagem deixou de o ser para se tornar na unica realidade que verdadeiramente existe.

Possivelmente, ¢ com esta realidade que Eduardo Lourenco se depara, quando sustenta

que «as “imagens” — as sombras do mito de Platdo — se tornaram o nosso pao quotidiano, mas

ndo denunciam um sol ausente, que s6 contemplariamos se as criticdssemos, se fossemos

169 Cf. Silva, «Os tentos de meio-registo e as batalhas de Pedro de Aratjo», 13.
170 Cf. Barbosa, «A “Batalha” como forma organistica».
17! Duque, «Ritualidade da Arte, 26.
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capazes de lhes voltar as costas. Ao contrario do que pensava Platdo, essas imagens sdao o

proprio Sol»!7?

. A ‘orbita’ da imagem passou, deste modo, a constituir uma nova “religiao”,
sendo que o elemento mais religioso a constatar ¢, antes de mais, a nossa relacdo quotidiana
com ela, mediante uma tao grande profundidade que ja quase se transferiu para o inconsciente
(coletivo) das crencas que ndo mais se interrogam.

Deste modo, a arte — bem como a ritualidade — desempenha um papel deveras oportuno,
na medida em que constitui «uma articulacdo performativa especifica, que d4 um corpo proprio
a narrativa que inscreve a identidade nos processos do tempo e da historia, através de
objetivacdes que constituem a memoria coletiva»'’>. De resto, importa reter que «a emocio da
obra pode ainda aprofundar e transfigurar a recetividade do espectador [...], defendendo a alma
de toda a vulgaridade»'"*.

Reinventar o real ¢, em todo o caso, o que se pede a arte enquanto expressao poética, no
sentido mais alargado e profundo do termo. Com efeito, a arte recorda a fé cristd «a sua
dimensdo poética e € nisso que ela pode, mesmo, ser arte crista (independentemente de incluir,
na sua realizagdo, um ou outro “referente” religioso especifico)»'”>. E que a arte inaugura a
abertura do sentido apontado pela fé, sem as hesitagdes de quem teme sair vencido, mas com a
coragem dos que mutilam os ramos para mais tarde decantar o melhor néctar. O comprazimento
por uma lagrima, a lacrima vitis: podemos no6s desejar mais ilustrativo estandarte para a batalha
da fé?

Romano Guardini, num ensaio sobre Dostoievski, sentencia que a beleza «deveria estar
reservada s6 ao que ¢ valido, bom e verdadeiro, e em certo sentido € precisamente assim, mas
também ¢ inegavel e inquietante o outro aspeto da beleza, segundo o qual nao ¢ inteiramente
assim, e ela pode resplandecer também no mal, na desordem, na indiferenga e, inclusivamente
na estupidez”»!7°.

Exemplo paradigmatico disto mesmo ¢ o desconcertante crucifixo que Germaine

Richier'”” produziu para ser instalado no altar-mor da igreja do Plateau d'Assy (em Franga)'’.

172 Eduardo Lourengo, O esplendor do caos (Lisboa: Gradiva, 1999), 37.

173 Duque, «Ritualidade da Arte: performatividade da memoria», 24.

174 Kandinsky, Do Espiritual na arte, 23.

175 Lluis Oviedo Torrd, La fe cristiana ante los nuevos desafios sociales: Tensiones y respuestas (Madrid:
Cristiandad, 2002), 347.

176 Romano Guardini, Dostojevskij. El mondo religioso (Brescia: Morcelliana, 1954), 289.

177 Germaine Richier é uma escultora francesa, nascida em 1902, que frequentou a Escola de Belas-Artes
em Montpellier. Serd importante ter-se em conta que Germaine Richier, ao produzir o crucifixo para o altar-mor
da igreja do Plateau d’Assy, encontra-se junto de Georges Braque, Marc Chagall, Fernand Léger, Henri Matisse e
Georges Rouault (todos eles intervenientes na criagao deste espago) e, como alguns deles, ndo ¢ catdlica, nem
sequer crista.

178 Ver, nos anexos, a figura 10.
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Resolutamente eloquente e inovadora, a referida escultura arrisca um novo paradigma ao extrair
do bronze um Cristo desfigurado, fiel aquelas mesmas imagens das vitimas do nazismo ou das
grandes guerras mundiais: crian¢as, mulheres ¢ homens com a pele apegada aos 0ssos,
esqueléticas e esqualidas, tragos de fundi¢do a restar do p6 dos crematorios, os bragos do
humano que nao se distinguem dos bracos do madeiro, a ruina e a miséria, a perfeita
representagdo da humanidade que restava dos grandes e inolvidaveis horrores do século XX!7°.

Nao ¢ um mero crucifixo, ndo ¢ uma representacdo romantizada, ¢ a narrativa da
presenca do crucificado em cada tempo, do compadecimento de Deus junto dos crucificados da
histéria. A proposito do Cristo desfigurado que aqui evocamos, preciosa metafora forjada pelas
maos de Richier, escreve Joaquim Félix de Carvalho, num dos seus haikus: «a indizibilidade /
da morte / esculpe-se no devastado» '*°. Mesmo assim, pouco depois da sua instalagdo no espago
litrgico, efervesceram movimentos de catolicos que se sentiam aterrorizados com tal aspeto e
desrespeitados nas suas irrevogaveis convicgdes, reivindicando que se retirasse o crucifixo da
igreja do Plateau d’Assy.

Questionar-se-ia: o que choca neste modo de representar o crucificado? A sua verdade
ou o simples facto de ferir as imagens apraziveis que idolatramos e que, ao invés de serem
sombras, se nos afiguram (retomando a perspetiva de Eduardo Lourenco) como se fossem o
sol? Em contrapartida, questione-se também: o que ha neste crucificado que seja sinal da
beleza? Grande é o paradoxo destas interrogacdes, mas Bertane Poitou adianta uma
compreensivel chave de leitura:

«Neste crucifixo, € o amor que ¢ dado a contemplar e que vem transformar o que pode
ferir o nosso olhar. Muitas vezes fico espantado quando, ao cruzar-me com um casal
enamorado, digo para mim mesmo: "O que € que a terd atraido, dado que ele ndo é bonito?"
(segundo os meus critérios pessoais!). Mas o seu olhar depressa me responde: ela ama-o e
olha-o com os olhos do amor que fazem esquecer totalmente os critérios de uma época, de
uma moda ou de uma visdo unicamente estética. E seguramente isso que nos da a ver
Germaine Richier: a beleza de Cristo ¢ a do amor que se da»'®!.

Ja& para Von Balthasar, ¢ imprescindivel considerar o belo como sendo o todo no

fragmento, na tensdo da presenca ausente que, obscuramente, se revela no Filho crucificado,
pois o amor unido a beleza e o belo unido a verdade sdo fulcrais para que se chegue a vislumbrar
Deus na sua forma humana, no escandalo, a0 mesmo tempo atraente e inquietante, como oferta

do infinito no finito, do distante na proximidade, o que faz da estética a via para a glorificagao

179 Cf. Bertane Poitou, «O crucifixo de Germaine Richier», Secretariado Nacional da Pastoral da Cultura,
acedido a 19 de marco de 2024, https://www.snpcultura.org/o_crucifixo de germaine_richier.html.

130 Joaquim Félix de Carvalho, Pentateuco das Passagens (Porto: Officium Lectionis, 2024), 85.

181 poitou, «O crucifixo de Germaine Richier».
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do Eterno no mistério da autocomunicagdo no finito, como também o antincio da alegria!®?. O
todo no fragmento. E precisamente ai que se da, irrecusavelmente, a beleza: na dimensdo do
fragmento que ¢ a cruz de Jesus, o Filho eterno, mediante a qual se aclara uma radical
insuficiéncia da via grega do belo.

Uma outra expressao artistica de matiz combativa ¢ a desconcertante profissao de fé
estética na cor negra, desenvolvida por Pierre Soulages'®’, e, particularmente, os vitrais que este
produziu para as cento e quatro entradas de luz da igreja abacial de Sainte-Foi de Conques
(localizada em Conques-en-Rouergue, Aveyron). Os vitrais sdo, por natureza, como que um
crivo da tensdo existente entre a luz e as trevas — luz decantada —, mas estes vitrais
concretamente sdo-no de uma forma ainda mais evidente e original.

Soulages procurou, ao longo da sua vida artistica, uma forma auténtica de expressao.
Encontrou-a na fase a que chama de “outrenoir”, quando descobre no negro uma possibilidade
intangivel que convoca, na sua diversidade, a visitagao da luz:

«Estava a pintar luz. Ja ndo estava a pintar negro, ndo era isso que importava, mas sim a
luz refletida — pelo negro, ndo por outra cor — que me guiava [...] ja ndo estava a trabalhar
com negro, estava a trabalhar com o reflexo da luz sobre o negro. Foi o que chamei de “luz
negra”, € que depois chamei de “outrenoir’»!%4,

Queria o artista ser um pintor obscuro, desejo semelhante ao de Herberto Helder,

expresso naquela quase-suplica: «Meu Deus, faz com que eu seja sempre um poeta obscuro»'®>.
Com efeito, dedicou-se, desde entdo, a explorar somente a cor negra (na sua textura,
luminosidade e movimento). A obscuridade, quase sempre entendida como negagao, privacao
ou vazio, ndo ¢ aqui entendida desse modo. Pela recordac¢do de que o negro ¢ anterior a luz, o
artista torna-o numa janela aberta a possibilidade diversa da luz. De facto, Pierre Soulages
descobriu, no mistério do negrume, a hipétese da «luz pela transparéncia»'%°.

Olhar para a producdo deste grande artista, sobretudo desde o inicio da sua fase
“outrenoir”, e encerra-la no ambito de um simples monocromatico negro, ¢ uma leitura muito
redutora. Repare-se que, de um unico pigmento, este grande mestre francés convoca a luz — ou
as varias formas da luz — para que o negro se manifeste ndo como uma cor, mas como fonte da

luz que se projeta sobre ele.

182 Cf. Von Balthasar, La Porta de la Belleza, trad. Adolfo Barrachina Carbonell (Valencia: Edicep, 2004),
79-84.

183 Pierre Jean Louis Germain Soulages (1919-2022) foi um pintor e escultor francés, da escola de Paris.

184 Stéphane Berthomieux, «Soulages, Master of Black and Light» (RTP, 2017), 22:29-22:43, acedido a
22 de junho de 2024, https://www.rtp.pt/play/p6495/e444091/soulages-master-of-black-and-light.

185 Herberto Helder, Os Passos em Volta (Porto: Porto Editora, 2015), 164,

186 Berthomieux, «Soulages, Master of Black and Light», 1:27:21-1:27:33.
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Nesse sentido, torna-se poderosa a obra de arte, mais até quando a imaginamos num
espago celebrativo. A beleza desconcertante dos vitrais de Soulages, na sua forma intrigante,
ndo fere nem pde em causa a fidelidade ao sentido que os vitrais desempenham no espago da
igreja. Evidencia-se, uma vez mais, a sua forga: «retém a luz ofuscante do exterior, envolvem-
na, deixando transparecer nela a historia de Deus com a humanidade desde a criagao até ao
retorno [...], sob o efeito do Sol, as paredes tornam-se imagens, icondstases do Ocidente,
conferindo ao espaco uma gléria capaz de comover até o coragdo do agndsticon'®’.

Ora, a tensdo do negro, transformada em inesperada fonte de luz, ha de sugerir a
esperanca de que todo o cristdo, por mais breadas e longas que sejam as suas noites existenciais
ou as suas noites da fé, terd sempre a luz ao seu alcance.

8 e ¢ nessa medida que, quando

Concluindo, a arte «surge como sintese de tudo»'®
direcionada e concebida para a liturgia, ndo pode tornar obscura a verdade do que representa,
respondendo a canones parciais. Pelo contrario, a procura da beleza terd de ser auténtica, mesmo
quando fala do vazio, do horror, do sofrimento ou da crueldade.

Por conseguinte, deve entender-se a beleza como resultado de uma necessidade interior
e fruto de uma renuncia as caracteristicas convencionais de belo. Nesse sentido, Kandinsky
defende que o humano (hoje mais do que nunca) «tem uma tendéncia para as coisas exteriores,
e ndo consegue reconhecer naturalmente a necessidade interior. Esta recusa total das formas
habituais do “Belo” torna sagrados todos os processos que permitem manifestar a sua
personalidade»'®.

Assim, podemos alegremente recordar a antiga certeza de que «Deus € luz e n’Ele ndo
ha nenhuma espécie de trevas» (1Jo 1,5), desejando, por fim, mergulhar profundamente na

provocagio da arte, da espiritualidade e da Beleza, «até a luz fria nos afogar»°.

137 Joseph Ratzinger, Introducdo ao espirito da liturgia (Lisboa: Paulinas, 2001), 93.
138 Santos, «Teologia e Artex», 131.
189 Kandinsky, Do Espiritual na arte, 43.
190 Helder, Os Passos em Volta, 30.
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CAPITULO I1I — O COMBATE NA LITURGIA

Contemplemos a ritualidade de tal impugnacao, o ego confrontando o proprio ego: eis
0 nosso horizonte, o humano e a tensdo natural que o assiste. Que conquista hemos de desejar
sendo o proprio ferimento? Que se nos rasgue tamanha ferida na epiderme débil, a ponto de
supurar da disposi¢ao interna quanto ¢ excessivo ou dispensavel. No combate da liturgia, ndo
nos assistira outro inimigo que nao o proprio ‘eu’, tantas vezes latente.

Se, na realidade, a vida constitui um todo complexo, perolado de inimeros eventos
autenticamente beligerantes, entdo a celebracdo da liturgia, enquanto palco da nossa verdade
diante de Deus, oblagao de cristal trespassada pelos gumes da luz, ha de joeirar — como num
vitral — as trevas das lutas interiores e das tensdes permanentes da nossa natureza, isto ¢, da
nossa condi¢do existencial de peregrinos.

Romano Guardini, ao apresentar a liturgia como jogo, chega a reconhecer que, no
desenrolar da vida, surgem lutas e combates, advertindo: «entrou na existéncia humana um
elemento de conflito. [...] O homem tem diante dos olhos o objetivo do que quer ser e também
do que deve ser. Este ideal, tenta ele realiza-lo e torna-se entdo consciente da imensa resisténcia

que a vida opde ao seu esforgon'’!

. Nao obstante, adianta Guardini que este conflito — entre as
categorias do sonho e da realidade — s6 ha de ser resolvido num plano exterior a realidade, no
ambito da imaginagao, referindo-se a arte:

«Na arte ele [0 humano] s6 busca a solugao do conflito intimo que o corr6i, s6 ambiciona
trazer a0 mundo da representacdo, a luz clara da expressdo plastica, a vida superior que
entrevé em sonho e de que a realidade lhe ndo oferece sendo uma aproximacgdo. [...] o
espectador ndo deve, diante de uma obra de arte, desejar sendo descansar nela, respirar nela,

mover-se livremente nela, nela tomar consciéncia do melhor de si mesmo, e entrever nela

o cumprimento e a realiza¢do da sua mais intima nostalgia»'*2.

O ferimento ou o desconcerto sdo dadiva inesperada, e nunca conquista. Considere-se,
neste sentido, que o combate da liturgia ndo podera previamente desejar o prémio do ferimento,
pois a liturgia ndo pode conhecer em si mesma um fim util, visto que a sua razdo de ser mais
profunda estd em Deus, e nunca no humano'®. Nunca o humano pode abeirar-se da liturgia
naquela atitude mesma de quem recorre a um servico, pois toda ela se volta e se centra em Deus,
no louvor e pelo louvor, gratuito e verdadeiro.

Antes de mais, deve o sujeito participante da celebragado da liturgia resignar a tendéncia
de em tudo querer um fim, ansiando responder as suas fomes mais ligeiras e aos seus interesses

mais supérfluos. E aqui que entra o dominio da arte ou do reino da imaginagdo: surge como

91 Cf. Romano Guardini, O Espirito da Liturgia (Fatima: Secretariado Nacional de Liturgia, 2017), 74-
75.

192 Guardini, O Espirito da Liturgia, 75.
193 Cf. Guardini, O Espirito da Liturgia, 72.
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meio de resolugdo do referido conflito que, como vimos, € inerente a todo o humano; daqui, sai
justificada a necessidade e a centralidade da arte para a liturgia, enquanto expressdo verdadeira
do humano diante de Deus.

Ainda assim, questione-se: qual serd, entdo, o nosso combate? Sera, porventura, a
disposi¢do salutar do espanto, que permite acolher a novidade de Deus no inesperado de cada
hora, de cada instante, de cada gesto? S¢6 deste modo entenderemos as palavras a que Guardini
recorre para arriscar uma defini¢do do que significa viver liturgicamente:

«Viver liturgicamente, ¢ — levado pela Graca e conduzido pela Igreja — tornar-se uma obra

de arte viva diante de Deus, sem outro fim que estar e viver na presenga de Deus. E cumprir

a palavra do Mestre e “fazer-se crianga”. E, seja dito de uma vez para sempre, renunciar a

falsa prudéncia da idade adulta que para tudo quer encontrar um fim. E decidir-se a jogar,
como David quando dangava diante da arca da alianga» ',

Este e nenhum outro, o mais simples ¢ o mais belo de todos os combates: viver

liturgicamente, que ¢ como quem diz viver dangando diante de Deus, na transparéncia de uma
fonte que jorra a 4gua que dela nasce, e ndo outra, a expressdo perfeita de uma liberdade de
filhos, pelo batismo, e de irmaos numa tunica fé; o combate ¢ o de ndo ceder a tentacao do
aparente, do 1til, do comodo, do espetacular, do facilitismo ou do saudosismo estéreis (sem
fidelidade de memoria nem ousadia criativa de futuro).

Talvez nos seja proveitoso recuperar a provocadora interrogacao a que o Papa Francisco,
a proposito, convoca: «se viesse a faltar o assombro, poderiamos verdadeiramente correr o risco
de ser impermedveis ao oceano de graga que inunda cada celebracdo. [...] Como podera
acontecer-nos a desgraca de nos subtrairmos ao fascinio da beleza deste dom?» (DD 24). A
graca do assombro e do espanto ha de garantir permanentemente que aquele que participa na
celebragdo da liturgia o faca na inteireza, isto €, que possa celebrar com o corpo todo, habitando
plenamente o tempo e o espaco, € concentrando o seu olhar e a sua atengdo no mistério do
Senhor, vivo e presente, que diz e se diz continuamente na reunido da Igreja — até porque, aliés,
«a comunidade cristd reunida ¢ a manifestacdo mais evidente da Igreja» (SC 26).

A liturgia €, deste modo, o lugar onde o humano se reconhece entre o paradoxo do belo
e do fréagil, ante o qual toda a racionalizagdo ¢ insuficiente, porque coloca sempre a Humanidade
diante do Mistério. Assim, perceberemos sem dificuldade que, se a liturgia nos fala do ‘humano

diante de Deus’, o combate fala-nos do ‘humano com Deus’.

194 Guardini, O Espirito da Liturgia, 78-79.
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3.1. “Morte e vida em duelo” na celebra¢ao do Mistério Pascal

Na celebragdo do Mistério Pascal, a Igreja deposita o seu coragdo pulsante, pelo qual
renasce continuamente e celebra o singular duelo entre a morte e a vida. A celebragdo da Pascoa
¢ o coragao da liturgia. Todavia, Bouyer sustenta que «ndo basta dizer que as festas pascais sao
o centro do ano eclesiastico, pois sdo igualmente o nucleo para onde tudo converge e a fonte de
onde tudo jorra»'®. E neste todo da Paixdo, Morte ¢ Ressurrei¢io do Senhor Jesus Cristo —
diga-se, o mais excelente dos combates — que recolhemos a chave crista para ler também os
combates e os dramas que assolam o hoje da humanidade.

Varillon, em contrapartida, adverte que «este nao ¢ apenas o mistério central do
cristianismo. E muito mais do que isso. Em certo sentido, é o proprio cristianismo»'*®. O
Mistério da Pascoa responsabiliza. Se, por um lado, abre a esperanga crista, por outro, exige a
responsabilidade individual e coletiva, pois, ao contemplarmos os horrores da Paixao, somos
desafiados a ser balsamo nas chagas do mundo, soldados pacificados e pacificadores. E ao
saborearmos as alegrias da ressurrei¢do, somos provocados no sentido de, também nds, nos
tornarmos profetas e semeadores da alegria, a mesma que jorra — como de uma fonte — do
coracao vitorioso de Cristo.

Ao tomarmos consciéncia de que na celebragao da Eucaristia se atualiza o sacrificio e o
combate de Cristo, simultaneamente nos apercebemos de que a nossa missdo — a partir dai — ¢
atualizar a alegre esperanca da Ressurreicdo nos combates e dramas humanos. Ora, «se na dor
e na miséria das pessoas tocamos as chagas de Jesus, entdo nas trevas da fé trespassada,
crucificada e moribunda de muitas pessoas tocamos esta chaga sem a qual a historia da Pascoa
ndo estaria completa»'®’.

Posto isto, importa ndo perder de vista o sentido unitario de toda a celebracao do Triduo
Pascal, tido quase como uma s6 e Unica celebragdo (repare-se que, em todo o Triduo, s6 na
Missa da Ceia do Senhor, em quinta-feira santa, ¢ que ha ritos iniciais; e s6 na celebracao da
Vigilia Pascal € que volta a haver ritos finais). Com efeito, podemos frisar que, «da unidade do
mistério pascal, depende também o sentido unitario da celebragdo do Triduo Pascal. [...] ¢ a
mesma realidade da Pascoa do Senhor celebrada sacramentalmente em trés dias, cujo centro de
gravitagio reside obviamente na Vigilia Pascal» '8,

Mas voltemos, antes, a nossa atengdo para sexta-feira santa. Na liturgia da Celebragao

da Paixao, o Missal Romano propde, para a adoracao da Cruz, que se possa cantar [entre outros|

195 Louis Bouyer, O Mistério Pascal (Lisboa: Unido Grafica, 1969), 9.

196 Francois Varillon, A Pdscoa de Jesus (Braga: Apostolado da Oragdo, 2008), 11.

197 Halik, 4 tarde do cristianismo, 197.

198 Dionisio Borobio, La Celebracion en la Iglesia, vol. 11l (Salamanca: Sigueme, 2000), 110.
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0 Pange Lingua, um hino latino atribuido a Sao Tomas de Aquino (1225-1274), e mais
comummente associado ao Oficio da Solenidade do Santissimo Corpo e Sangue do Senhor e as
multiplas expressdes do culto eucaristico. Neste eloquente hino, canta-se o combate singular do

Salvador, que atinge o seu apice na Cruz:

«[...]

Canta, lingua gloriosa,

O combeate singular,

Em que o Salvador do mundo,
Pregado na dura cruz,

Com o preco do seu Sangue
Resgatou a humanidade.

Como Adao no paraiso
Comeu o vedado pomo,
O Criador do universo
Decretou compadecido
Que uma arvore nos desse
O que na outra perdemos.

Deus quis vencer o inimigo
Com as suas proprias armas.
A Sabedoria aceitou

O tremendo desafio

E onde nascera a morte
Brotou a fonte da vida.
[...]»"%.

Na Paixdo do Senhor, ¢ a propria liturgia que nos oferece a sugestiva imagem de um
Deus que combate, que usa das suas armas e sai vitorioso, porque foi vitima. Assim, no seu
combate, o Senhor garante-nos que «os poderes do pecado e da morte foram fundamentalmente
derrotados. [...] A alegria pascal ndo €, portanto, um sonho estranho a0 mundo nem um

200 Nesse sentido,

entusiasmo bébado; em vez disso, estd associado a sobriedade e a vigilancia»
todos os nossos esforcos por levar em diante os bons combates nunca deixardo de ser reflexo
d’Aquele que combateu connosco, € por nds, de uma vez para sempre.

Relativamente a liturgia da Vigilia Pascal, no Sébado Santo, a Igreja sugere que
celebremos o siléncio da cruz e a escuriddo do sepulcro, sem os quais a nossa fé ndo seria

completa, nem tampouco plenamente cristd’!. E que a fé é mesmo isto: «crer na possibilidade

impossivel de Deus, confiar em Deus, apesar do siléncio de Deus, ndo obstante a noite escura

199 Missale Romanum, editio typica (Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1970), trad. portuguesa: Missal
Romano, Hinos para a adoracdo da Cruz (Fatima: Conferéncia Episcopal Portuguesa, 2022), 303-304.

200 Walter Kasper, La Liturgia de la Iglesia (Cantabria: Sal Terrae, 2015), 25.

201 Cf. Halik, A tarde do cristianismo, 197.
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202 Celebrar a liturgia de Sabado Santo ¢ acreditar

das suas exigéncias impossiveis!»
expressamente que Deus estd presente, mesmo que ndo o percebamos de imediato; que Deus
opera, mesmo que a nossa razao fragil ndo o compreenda; que Deus combate e vence, mesmo
que um qualquer diorito ocular apenas nos permita ver indicios de derrota.

A escuridao do sepulcro, a noite da fé, o siléncio e o abandono: eis uma pincelada
cromatica, a cor densa, ansiosa por decompor-se. Que sentido terdo? Efetivamente, o horizonte
imagético e metaférico da noite era ja contemplado nas tradigdes hebraicas relativas a
celebracdao da Festa da Pascoa, nomeadamente em relagdao a béncgado (ou giddush) das quatro
tacas (o documento mais antigo é o Targum Onkelos, em Ex 12, 42)?%. Fazia-se, deste modo,
memoria da historia da salvagdo, segundo a ordem das quatro noites, mencionadas tanto no
banquete pascal hebraico, quanto na liturgia cristd da noite pascal (a noite da Criagdo, a noite
de Abrado, a noite do Exodo e, por fim, a noite do Messias).

Deste modo, falamos de quatro noites, associadas as quatro tagas,

«porque, entre as inumeraveis maravilhas de salvacao operadas pelo Altissimo, quatro
acabam por ser as fundamentais, das quais derivam todas as outras e todas as quatro se
realizam de noite, como que a dizer que na escuriddo do tempo e na escuridao do coragdo
a luz veio do alto salvar-nos»**.

Nao obstante, vimos j& que a noite ndo pode ser entendida a partir de um ponto de vista
meramente fisico, visto que a este se assomam as dimensdes existencial e espiritual.

Nessa medida, fazer memoria das quatro noites (como via de preparagdo para a
celebracao central da Pascoa do Senhor) significa, de igual modo, tomar consciéncia da nossa
condi¢do de peregrinos, € peregrinos de um caminho comum que se realiza por etapas:
sucessivas noites, sucessivas pascoas, mas sempre de olhos postos na Pascoa eterna.

Todavia, antes mesmo de avancarmos no desenvolvimento da liturgia da Vigilia Pascal,
importa recordar que, se sdo sucessivas as pascoas, sdo também sucessivos os tempos de
preparacdo que a antecedem. Se arriscamos ler o Triduo Pascal mediante uma expressao de
combate, porque nao recuar e fazé-lo também relativamente ao Tempo da Quaresma, desde este
mesmo ponto de vista? Considere-se, pois, que «o cristdo prepara-se para a Pascoa através do
jejum, da oragdo e da peniténcia quaresmal, marcada por obras de caridade e de atengdo aos

outros, percorrendo assim um caminho que culmina na celebragio da Vigilia Pascal»?®.

202 Bruno Forte, As quatro noites da salvagdo (Prior Velho: Paulinas, 2009), 25-26.

203 Cf. Forte, As quatro noites da salvagdo, 7.
204 Forte, As quatro noites da salvagdo, 7.
205 Forte, As quatro noites da salvagdo, 7.
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E muito ilustrativa, desde logo, a Oragdo Coleta de Quarta-feira de Cinzas, na qual se
suplica «a graga de comecar com santo jejum este tempo da Quaresma, para que, no combate
contra o espirito do mal, sejamos fortalecidos com o auxilio da temperanga»2%¢. Exemplo
semelhante encontra-se numa das formulas para a Béngao Solene do Tempo Quaresmal, na qual
se sublinha a importancia do referido tempo litirgico, precisamente sob a lente de um processo
combativo em trés etapas (a alegria do regresso, a conversdo espiritual e a luta contra o

maligno):

«Deus, Pai das misericordias,
conceda a todos vés, como ao filho prodigo,
a alegria do regresso a sua casa. R. Amen.

Cristo, exemplo de oragdo e de vida,
vos guie nos caminhos da Quaresma
e vos conduza a auténtica conversao espiritual. R. Amen.

O Espirito de sabedoria e de fortaleza
vos confirme na luta contra o maligno,
para que possais celebrar, com Cristo, o triunfo pascal. R. Amen.

A béncgdo de Deus todo-poderoso,
Pai, Filho + e Espirito Santo,
desga sobre vos e permanega para sempre. R. Amen.»*"’.

Levado a bom termo este caminho, convida a liturgia da Igreja a celebrar, com Cristo,
o triunfo pascal, deixando para tras as trevas e cantando os fulgores da admiravel luz do
Ressuscitado, na Vigilia Pascal. Felizmente, ¢ muito rico o vasto plano eucoldgico. No ritual
da béncao do fogo e da preparacao do cirio pascal, Cristo ¢ apresentado mediante a imagem da
Luz que vence as trevas, para introduzir-se a «esperanga de participar no seu triunfo sobre a
morte»**®. Ademais, no acendimento do cirio a partir do lume novo, a Igreja suplica que «a luz
de Cristo gloriosamente ressuscitado nos dissipe as trevas do coracio e do espirito»>*’. De modo
semelhante, ao cravar-se as pinhas de incenso, mediante um movimento cruciforme, ndo se
olvidam as marcas da paixdo (nomeadamente, as chagas de Cristo), a fim de recordar que, sem
a Cruz, ndo chegariamos a Luz esplendente da vitdria pascal: «Pelas suas chagas, santas e

gloriosas, nos proteja e nos guarde Cristo Senhor. Amen»>!°,

206 Missal Romano, Oragdo Coleta de Quarta-feira de Cinzas, 189.

207 Missal Romano, Béngdo Solene para o Tempo da Quaresma, 706.
208 Missal Romano, Béngdo do Fogo e Preparacdo do Cirio Pascal, 312.
209 Missal Romano, Béngdo do Fogo e Preparacgdo do Cirio Pascal, 313.
20 Missal Romano, Béngdo do Fogo e Preparagio do Cirio Pascal, 313.
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Sem duvida que o siléncio de Sdbado Santo ¢ também um siléncio de contemplagao e
espanto — ndo s6 de impoténcia — ante o mistério indizivel, que nos prepara para a densidade de
cada palavra da liturgia da grande vigilia. Ruy Cinatti, num dos seus poemas, expressa algo
equivalente: «A palavra cala-se, a boca fede, o siléncio ¢ de oiro/ O siléncio € de oiro, a palavra
cala-se, a boca sorri/ e depois, 6 maravilha de delicadeza, Tu salvas a nossa Vida!»?!!. O siléncio
como que decanta a melhor face das palavras, delicadas, para que brilhe ainda mais a alegria
pascal.

Relativamente ao canto do Preconio Pascal, este constitui um solene convite a acolher
«os prémios da luz»*'?, que dissipa as trevas do mundo, o gaudio maior da vitéria de Cristo,
levantado do tumulo e livre de qualquer tipo de cadeias, sendo que todos os batizados,

sepultados com Ele pelo Batismo, participam da sua vitoria e nela se alegram:

«...]

Rejubile também a terra,

inundada por tdo grande claridade,
porque a luz de Cristo, o Rei eterno,
dissipa as trevas de todo o mundo.

[...]

Esta é a noite,

em que Cristo, quebrando as cadeias da morte,
Se levanta vitorioso do timulo.

De nada nos serviria ter nascido,

se nao tivéssemos sido resgatados

[...]"5».

Ora, tendo sido luminosamente resgatados, a nossa vida ganha, indubitavelmente, um
novo sentido; por isso exultamos no melhor que o combate possui, a vitoria com Cristo, de que
a Luz ¢ sinal eloquente. Como insinua Theillard de Chardin, «a luz desperta para uma nova
jornada»n®'4, e é precisamente a dificil jornada da fé no Ressuscitado que evoca uma
particularidade do Rito Bracarense na Vigilia Pascal: o rito do “Accendite”.

Segundo as indica¢des do Missale Bracarense de 1924, este rito ocorre no final da
béncdo da fonte batismal?!®. Terminada a referida béncdo, cantar-se-ia o Tractus “Cantemus

Domino” e, posteriormente, recitava-se a Confissao. De seguida, «alguém aproxima-se do cirio

211 Ruy Cinatti, 56 Poemas (Lisboa: Relégio d’Agua, 1992), 75.

212 Hildegarda von Bingen, Flor Brilhante, trad. Joaquim Félix de Carvalho e José Tolentino de Mendonga
(Lisboa: Assirio & Alvim, 2004), 55.

213 Missal Romano, Preconio Pascal, 322-324.

214 pierre Teilhard de Chardin, Hino do Universo (Lisboa: Editorial Noticias, 1995), 17.

25 Cf. Missale bracarense, editio typica (Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1924), 240.
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pascal e, por trés vezes apaga-o e reacende-o, enquanto o celebrante principal diz, também por
trés vezes e com voz em crescendo: ‘Accendite’. E o coro responde: ‘Deo gratias’»?!°.

O cirio pascal ¢ colocado sobre uma fortaleza, junto do ambao. A Luz ¢ elevada a vista
e ao alcance de todos. No rito do “Accendite”, depois de apagado o cirio, a luz € retirada, por
trés vezes, da chama das trés velas que a boca de um dragdo sustenta, velas estas que — pelo seu
nimero — sdo também imagem do esplendor da Trindade. No dragdo, estd representada a forga
de Deus, poderoso Senhor do combate. Na vara que o sustenta, faz-se representar a fragil
humanidade, assumida pelo proprio Cristo.

Em plena celebracao da Vigilia Pascal, torna-se muito forte a imagem do dragdo, de
cuja boca surgem as trés velas, a forca de Deus na terrivel majestade do fogo. Imagem que
quase nos segreda, de um modo distinto, as palavras de Hildegarda von Bingen: «Admirais a
forca interior do Pai, / que de seu coragio insufla/ como flama da boca de dragio»?!’.

Mesmo ndo sendo exclusivo do Missal Bracarense, este rito continua a realizar-se —
atualmente — na liturgia da Semana Santa de Braga, embora recolocado no momento anterior a
Oracdo Universal’!®. Conforme atesta a tradi¢do litirgica da Semana Santa de Braga, a
densidade simbolica da fortaleza sobre a qual se coloca o cirio, o dragdo, de cuja boca saem as
trés chamas, bem como o triplice reacendimento do cirio pascal, sdo tudo expressdes que
remetem para uma dimensao mais pugnaz da vivéncia da fé. Ao apagar-se, por trés vezes, a Luz
pascal, por trés vezes igualmente reacendida, plasma-se, sob a forma de uma metafora, a
dificuldade que ha em manter viva e luminosa a nossa fé e a nossa adesao a Cristo Ressuscitado.

Assim, reafirma-se «a luz da ressurrei¢do que a Trindade sempre reacende em nos. Este
dragdo com trés velas acesas no lume novo ¢ simbolo da luz da Trindade que ressuscita Cristo
de entre os mortos. Por isso, durante a Vigilia Pascal o cirio, simbolo do ressuscitado, ¢ aceso
a partir da luz destas trés velas»*!®.

Por fim, partamos para a contempla¢ao de uma tltima expressdo de combate na liturgia
pascal. E de particular beleza a Sequéncia do Domingo da Ressurrei¢do, mais comummente

conhecida por Vitimae Paschali Laudes, que, de forma explicita, se refere a Paixdo, Morte e

Ressurreicdo do Senhor Jesus como um duelo entre a vida e a morte:

216 Joaquim Félix de Carvalho, «Liturgia da Semana Santa de Braga: textos e ritos», Theologica, 1* Série,
53,1/2 (2018): 117.
27 Von Bingen, Flor Brilhante, 65.
218 Cf. Carvalho, «Liturgia da Semana Santa de Braga: textos e ritos», 119-120.
219 Tiago Fonseca, A Arte de Apresentar o Mistério Trinitdrio. Imagem, Eucologia e Simbdlica (Fatima:
Secretariado Nacional de Liturgia, 2022), 85.
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«A Vitima pascal
oferecam os cristaos
sacrificios de louvor.

O Cordeiro resgatou as ovelhas:
Cristo, o Inocente,
reconciliou com o Pai os pecadores.

A morte e a vida
travaram um admiravel combate:
Depois de morto,

vive e reina o Autor da vida. [...]»*%.

Na vitoria pascal, a forga que Deus investe no duelo entre a morte ¢ a vida ¢
perfeitamente revelada, isto €, «Deus revela-se a si mesmo, revela a sua forga — superior as
forgas da morte -, a forca do amor trinitarion?!. Por conseguinte, o Mistério Pascal niio s6 é o
coracdo do ano litirgico como também o coragdo e fim ultimo do combate que, juntos, Deus e
a humanidade levam a cabo. Diriamos, portanto, que o fim do combate ¢ viver configurados

com Cristo, na sua Vida, na sua Paixao e na sua Ressurreicao.

3.2. Celebrar o combate na memoria dos Santos e dos Martires

A liturgia da Igreja celebra, particularmente, a memoria daqueles homens e mulheres
que, na vida como na morte, se ofereceram num auténtico combate, visto que o prémio da
santidade — vocacdo de todos aqueles que se revestem de Cristo pelo batismo — exige o
desenvolvimento de uma luta permanente que se repete a cada dia.

No seu conto «O retrato de Monica»*??, Sophia esboga uma bonita metafora do
permanente esforgo e atencdo que tal combate exige, frisando que, a ser rejeitada a via da
santidade, ndo basta que o fagamos de uma vez por todas. Moénica, a personagem principal deste
conto, em virtude do seu sucesso pessoal e da posse de todos os seus gloriosos bens, teria de
renunciar a trés coisas (a poesia, ao amor e a santidade):

«A poesia ¢ oferecida a cada pessoa s6 uma vez e o efeito é a negagao irreversivel. O
amor ¢ oferecido raramente e aquele que o nega algumas vezes depois ndo o encontra mais.
Mas a santidade ¢ oferecida a cada pessoa de novo cada dia, e por isso aqueles que
renunciam a santidade sdo obrigados a repetir a negagdo todos os dias»?%.

Os santos sdo, neste sentido, aqueles que, a cada dia, ao invés de repetir uma negagao,

perseveraram na aceitacao e na entrega ao combate por Cristo. Com efeito, no repetido sim a

220 «Sequéncia de Pascoa», em Lecciondrio do Missal Romano para o Ano A, ed. Conferéncia Episcopal

Portuguesa (Coimbra: Gréfica de Coimbra, 1993), 197-198.
221 Joseph Ratzinger, El camino pascual (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2005), 138.
222 Cf. Sophia de Mello Breyner Andresen, Contos Exemplares (Porto: Figueirinhas, 2006), 111-114.
223 Andresen, Contos Exemplares, 111-112.
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vocacgao da santidade, ndo se deixaram esmorecer pelo peso das tentagdes e dos defeitos, mas
abriram-se a possibilidade da graga e da virtude. A santidade, como sugere Philippe Lacoue-
Labarthe, citando Pier Paolo Pasolini, «é uma disciplina da coisa»?%*.

Extraordinario sera pensarmos que as possibilidades dos santos sdo também as nossas,
que os passos que arriscaram estao também ao nosso alcance e, por isso, a vitéria depende tao
somente da aceitacdo ou rejeicdo, mediante a nossa livre opgdo. O exemplo dos santos esta
efetivamente muito proximo. E que «o santo faz a experiéncia do inumano no homem: o facto
do homem, que o excede dentro, o seu mais intimo fora. Interior intimo meo. E a sua
ferocidade»??’.

Deste modo, celebrar a memoria dos santos € reconhecer que, na veneracdo do seu
exemplo, encontramos 0 modo propicio de levar em diante o nosso proprio combate com Cristo,
porque «todo o genuino testemunho de veneragdo que prestamos aos santos, tende e leva, pela
sua natureza, a Cristo, que € a “coroa de todos os santos” [...] a nossa unido com a Igreja celeste
realiza-se de modo mais sublime quando [...] concelebramos em comum exultagdo os louvores
da divina Majestade» (LG 50).

A liturgia oferece-nos, por diversas vezes, referéncias ao conceito de combate
desenvolvido pela teologia paulina, o bom combate da fé (cf. 2 Tm 4, 7-8). Exemplo disto
mesmo ¢ a utilizagdo precisa do termo no Prefacio I dos Santos para desenvolver a tematica da

gloria destes bem-aventurados:

«...]

Vos sois glorificado na assembleia dos santos
€, a0 coroar os seus meritos,

coroais 0s vossos proprios dons.

Na sua vida, dais-nos um exemplo;

na comunhdo com eles uma familia

€, na sua intercessao um auxilio,

para que, confirmados por tdo grandes testemunhas,
possamos vencer o bom combate da fé

e receber, com eles, a eterna coroa de gloria,

por nosso Senhor Jesus Cristo.

[...]»*%.

224 Philippe Lacoue-Labarthe, Duas Paixées (Artaud, Pasolini), trad. Bruno Duarte (Viseu: Vendaval,
2004), 33.

225 Lacoue-Labarthe, Duas Paixdes, 33.

226 Missal Romano, Prefacio I dos Santos, 591.
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227 embora distinto, que ¢é o Prefacio II dos

Importa aqui evocar um exemplo semelhante
Santos Martires. Neste texto, desenvolve-se uma sumula das maravilhas de Deus na vitoria dos
martires, sublinhando o ardor da f¢, a firmeza da perseveranga e o triunfo do combate como

sendo dons procedentes do proprio Deus:

«[...]

Vos sois glorificado no louvor dos vossos santos
e tudo o que veneramos no seu glorioso martirio
¢ obra do vosso poder admiravel:

de Vos procede o ardor da sua fé,

a firmeza da sua perseveranca

e o triunfo no seu combate,

por nosso Senhor Jesus Cristo.

[...]»*%.

Celebrar o combate dos santos e dos martires ¢ tomar consciéncia de que abragar a
santidade € saber aceitar as noites da vida sem, todavia, permanecer nelas; ¢ deixar-se romper
pelo sol, como vidragas, a cada amanhecer, para ser raios pulsantes de uma luz maior: o rosto
de Deus. Recorde-se que estes peregrinos avancam por caminhos comuns, € que o seu céu «&
debaixo dos seus passos a propria terra»>?°.

Urge efetivamente recorda-lo, de modo a evitar o abismo que existe entre a acentuagao
da heroicidade dos santos e dos martires e o espaco comum da existéncia peregrina para a
celeste Jerusalém, comum a todos. Concecao de santidade, esta, que ndo se afasta, em nada,
daquela proposta pela tradicao da Igreja e que, como vimos anteriormente, a propria celebragao
da liturgia evoca e aponta como exemplo a seguir.

Falar dos santos e dos martires como aqueles que se dispdem a combater € sustentar que
o combate do humano se tornou habitacdo e tenda de Deus, na qual pugna por nos ter € por nos
oferecer a eternidade. Isto &, «falar de santidade em chave crista passou a ser isso: acreditar que
a humanidade do homem se tornou morada do divino de Deus»?*°.

Reforcamos, por isso, a certeza de que «a flor do mundo ¢ a santidade. [...] ¢ um sulco

invisivel, mas torna tudo nitido ao seu redor. A santidade ¢ anonima e sem alarde. [...] expressa-

227 Tenha-se em conta que ha muitos outros exemplos semelhantes aos que aqui se apresentam.
Conscientemente, optamos apenas por estes dois fragmentos de Prefacios. Nao obstante, poder-se-ia recorrer
também a varias oragdes como, por exemplo, a Oracdo Coleta da Missa Comum de um Martir, fora do Tempo
Pascal (cf. Missal Romano, 1087); ou, entdo, a Oracdo para depois da Comunhao da Missa Comum de uma Virgem
Miartir, IV. Para uma Virgem Martir (cf. Missal Romano, 1095); ou, ainda, a Oragdo Coleta da Memoria de Santo
Inacio de Loiola (cf. Missal Romano, 1015).

228 Missal Romano, Prefacio II dos Santos Martires, 604.

229 Lacoue-Labarthe, Duas Paixdes, 32.

230 José Tolentino Mendonga, Pai Nosso que estais na Terra (Prior Velho: Paulinas Editora, 2018), 74.
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se no pequeno, no quotidiano, no usual. O pecado ¢ a banalidade do mal. A santidade ¢ a
normalidade do bem»?*!.

Por fim, arriscariamos apurar que, se a flor do mundo ¢ a santidade, o combate ¢ o calor
e a luminosidade que movem o abrolhamento de tdo odorifera flor. O combate ¢ a primavera

da vida da fé.

3.3. Sacramentos para o combate

Se a liturgia aponta para Deus, o combate aponta para o humano, ainda que Ele proprio
se digne comparecer e lutar junto de nds e por nds. De facto, se recuperarmos uma vez mais o
episodio do Génesis**?, também hoje Deus, como outrora a Jacob, se faz visivelmente presente
nas horas de combate, lutando junto a nés e garantindo-nos a fortaleza necessaria, por meio dos
seus gestos e dos seus sinais.

Que sinais nos atestam, hoje, a sua presenga de forma visivel? Porventura,
encontraremos na celebragdo dos sacramentos a visibilidade do Deus que luta connosco e por
n6s? Também hoje carecemos de gestos criativos que traduzam aquelas mesmas razdes da nossa
esperanga, as razdes que dao sentido a nossa identidade de Povo de Deus a caminho.

Os sacramentos, estando sempre ordenados a santificagdo dos humanos e a edificagdo
do Corpo de Cristo (cf. SC 59), sdo seguramente um modo de expressao elevado, conquanto os
simbolos e os gestos dizem muito mais do que as palavras humanas, essas sempre insuficientes.
Radcliffe, nesse sentido, sustenta que «os sacramentos indicam uma plenitude de sentido que
nos s6 podemos comunicar com gestos. Um povo sacramental deve encontrar gestos criativos
que exprimam a nossa esperangan>>-.

Ora, os sacramentos sdo, nesta medida, garantia de que Deus combate, porque, se por
meio deles e neles «somos assimilados a Cristo» (LG 7), entdo também somos evidentemente
assimilados no combate da sua vida terrena e da sua missdo (ndo para a continuar, mas para a
viver de um modo novo e distinto). N6s, como participes deste novo modo de Cristo estar
presente, que € a sua propria Igreja, reconhecemo-nos acompanhados e amparados na exigente

peregrinacdo da vida, pois, tal como nos € sugerido num hino da liturgia das horas, Cristo faz-

21 Mendonga, Pai Nosso que estais na Terra, 74.
232 Aqui referimo-nos a seguinte passagem: Gn 32-25-33.
233 Radcliffe, Na margem do mistério, 29.
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se «companheiro do homem peregrino através dos perigos desta vida, conduz os nossos passos,
sempre firmes, a caminho da terra prometida»***.

Se nos dispusermos a percorrer todos os sete sacramentos, em todos eles encontraremos
esta marca e este pendor combativo, pois em todos ha de sustentar-se o denodado esfor¢o por
combater, desde logo, o individualismo — que, do ponto de vista antropologico, fragiliza os
sacramentos —, sendo que a Eucaristia ¢ o primeiro e o mais importante dos sacramentos, na
medida em que sublinha a comunhao na diferenga, a condi¢do de irmaos, membros de um corpo
uno e indivisivel. E efetivamente necessario perceber que, na liturgia, a Igreja toma consciéncia
de que ¢ um mistério de comunhao: promana do Amor Trinitario, a comunhdo perfeita, mas
expande-se no amor entre os irmados, entre os membros de um tnico corpo. Na liturgia, portanto,
a Igreja percebe-se realidade espiritual e relacional, Povo de Deus e Corpo Mistico de Cristo.

Na sua Missa sobre o Mundo, Theillard de Chardin refere-se a comunhao do pao como
se de uma investida da forca de Deus se tratasse, a forca que liberta da tensdo do fogo divisor,
que liberta das alegrias efémeras que ocupam todo o espaco fragil de um coragdo com fome e
sede:

«Toma-lo ¢ entregar-me, eu sei, as poténcias que dolorosamente me arrancardo a mim
proprio para me impelirem para o perigo, para o trabalho, para a renovagdo continua das
ideias, para o austero desprendimento nas afei¢cdes. Comé-lo é contrair, pelo que em tudo
estd acima de tudo, um gosto e uma afinidade que me tornardo doravante as alegrias em
que se retemperava a minha vida. [...] Possa esta Comunhao do pao com Cristo revestido
das forgas que dilatam o Mundo libertar-me da minha timidez ¢ da minha despreocupagio!
Lango-me, 6 meu Deus, atendo-me a Vossa palavra, no turbilhdo das lutas e das energias
em que se desenvolverd o meu poder de captar e de experimentar a Vossa Sagrada
Presenga»®®.

Desta feita, ‘eucaristizar’ a vida ¢ deixarmo-nos tomar integralmente por Aquele que

recebemos. E, como afirma Javier Melloni, reconhecer que «somos convocados como
devoradores e saimos transformados em pao disposto a deixar-se ser comido»>®. Isto significa,
portanto, que o combate eucaristico € passar de alimentado a alimento de todos, ou seja, pao
partido e repartido.

Posto isto, neste itinerario sacramental, redirecionemos a atencao para outros horizontes.
Também o sacramento da Reconciliacdo ou da Peniténcia, por exemplo, sugere uma nitida
metafora do combate humano contra a tentagdo e contra toda a marca do pecado, procurando

desenvolver as virtudes, ancoradas na graga e na misericordia do Senhor. Ja os sacramentos do

234 Liturgia Horarum, editio typica (Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1974), trad. portuguesa: Liturgia
das Horas, Hino de Vésperas Il de Domingo, nas semanas II e IV do Saltério (Fatima: Conferéncia Episcopal
Portuguesa, 2015).

235 Chardin, Hino do Universo, 27-28.

236 Javier Melloni, EI Deseo esential (Santander: Sal Terrae, 2009), 62.
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Matrimoénio e da Ordem recuperam o combate ao individualismo, combate este que se
concretiza no servigo, na doacao da pessoa ao cuidado de outrem (no caso, o cuidado da familia
ou o cuidado da comunidade); sdo sacramentos, com efeito, que propiciam as condi¢des para
que o humano possa contrariar a tensdo entre o seu ‘eu’ ¢ a comunidade, dando lugar a
contemplagdo do ‘nods’, do coletivo.

Merecedores de maior atencdo sdo os trés sacramentos restantes — Batismo,
Confirmac¢ao e Uncdo dos enfermos —, nos quais ¢ evidentemente fulcral o ambito conceptual
do combate, no sentido da compreensao do seu significado e até dos seus efeitos.

Voltemos, por isso, a iniciacao crista para reavivar quanto nos falam desta dimensao os
ritos batismais. Recordemo-nos que, ja na ungao pré-batismal, pode encontrar-se um primeiro
sinal da preparacdo do humano para uma nova condi¢do de participe da imortalidade, forma
positiva de expressar o peso da luta das tentagdes e da vida cristd>?’. E precisamente para a luta
que se da a uncdo; assim no-lo atesta uma das catequeses batismais de S. Jodo Cris6stomo:

«Depois, uma vez feita esta promessa de renunciar a Satanas e unir-se a Cristo, confissao
da sua soberania e compromisso ao seu servico, o sacerdote nao deve fazer outra coisa mais
que ungir na fronte, com o crisma do Espirito, ao batizado como a um combatente
preparado para a luta espiritual, ¢ marca-lo com o selo dizendo: “N., és ungido em nome
do Pai e do Filho e do Espirito Santo»**®.

Em jeito de sintese, Dionisio Borobio apoia-se nos escritos dos Padres da Igreja para

desenvolver a interpretacio de “sfragis”?*°. Referindo-se mais concretamente a Teodoro de
Mopsuéstia e a S. Jodao Crisdstomo, nota que em ambos prevalece o ambito do soldado e da
ovelha, isto ¢, a milicia e o rebanho de Cristo; e adianta: «este sinal € vitorioso porque € o selo
da vitéria de Cristo; os demonios fugirdo aterrorizados [...], encontramos o tema do “selo da fé
como alian¢a” vinculado com o da luta da vida cristd que vai iniciar-se com a descida do
catectimeno a piscina»?®?,

Na descida as dguas, da-se como que uma descida ao timulo, para ressuscitar depois
com Cristo; morre o que € pertenca do “homem velho” (cf. Ef 4, 22-24), para dar lugar a um
novo nascimento, pelo Espirito (cf. Jo 3, 1-8). Da agua suja € que se obtém a 4gua pura, como

sugere Charles Péguy ao cantar a segunda virtude, a da esperanca:

«...]

Mas ¢ com agua suja, com agua envelhecida,

com agua conspurcada.

Mas ¢ de uma alma impura que ela obtém a alma pura.

E isso é o mais belo segredo que existe no jardim do mundo

237 Cf. Dionisio Borobio, La Celebracion en la Iglesia, vol. 11 (Salamanca: Sigueme, 2008), 88-89.
238 Jodo Criséstomo, Catequese segunda, PG 49, 236.

239 Expressdo grega, entenda-se: “selo” ou “sinal” (no latim, “signaculum”).

240 Borobio, La Celebracion en la Iglesia, 11, 63.
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Se ela fizesse agua pura com agua pura,

Sabia muito bem o que fazia, e ndo era grande coisa.

Se com agua pura ela conseguisse fazer brotar uma fonte
de 4gua pura, falharia em seguida.

[...]»*

Na iniciacdo crista no Oriente, acreditava-se que os ritos pré-batismais expressavam, de
forma acusada, a luta contra o inimigo Satanas, o qual havia de ser vencido com o poder de
Cristo, mediante as dguas batismais. Persistia, curiosamente, uma conce¢ao mitica, segundo a
qual, ao entrar nas dguas, o humano «teria de lutar com Satanas; dali, como Cristo de entre os
mortos, surgird participando da sua vitoria. Tinha, portanto, que robustecer-se com a forga de
Cristo, para ser 4gil na luta como o préprio Senhor o foi, uma vez para sempre, na vitoria
pascal»?*2,

Entenderemos sem dificuldade que o 6leo, por si sd, constituiu uma metafora muito
adequada para expressar a for¢a, visto que abundantemente se usava nas massagens prévias as
competi¢des, preparando os musculos para os esforcos da prova. No sacramento do Batismo,
como também no da Confirmacao, a un¢do prepara para o bom desempenho nas provas da vida
cristd. Deste ponto de vista, assumimos o «carater prevalentemente cristologico e, em certa
medida, exorcistico, da uncao»?*.

Todavia, ndo ¢ somente no que diz respeito a ungdo pré-batismal que encontramos
implicitamente a referéncia ao seu caréter exorcistico. E importante frisar que o rito litirgico
dos Escrutinios no “Tempo da Purificagdo e da Iluminagdo”, celebrado na Quaresma que
precede os sacramentos da iniciagdo cristd, conta com um ato ritual importantissimo para a
nossa reflexdo: os exorcismos (uma oracao para cada um dos trés Escrutinios).

De facto, as oragdes do rito dos exorcismos vao no sentido da libertacdo das
consequéncias do pecado e da influéncia diabdlica, na medida em que os eleitos sao fortalecidos
contra as tentagdes e purificados, a fim de estimularem o compromisso de uma adesao mais
intima a Cristo***. E extraordinaria a forma como estas ora¢des exorcisticas revelam o humano
consciente da sua tensdo combativa e concentrado num Unico propdsito: «vencer as trevas,

unindo-se a Cristo morto e ressuscitado, através da celebragio dos mistérios»**. E na

241 Charles Péguy, Os Portais do Mistério da Segunda Virtude, trad. Armando Silva Carvalho (Prior
Velho: Paulinas, 2014), 144-145.

242 Borobio, La Celebracién en la Iglesia, 11, 88.

243 Borobio, La Celebracién en la Iglesia, 11, 88.

244 Cf. Carlos Aquino, Vida nova em Cristo. Estudo teoldgico-litirgico dos Escrutinios do Tempo da
Purifica¢do e da lluminagdo (Fatima: Secretariado Nacional de Liturgia, 2021), 57.

245 Aquino, Vida nova em Cristo, 157.
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intimidade com o mistério, portanto, que as trevas se deixam iluminar, deixando que igualmente
possa perpassar a claridade da graca.

Todavia, retomemos o horizonte da ungdo. Quanto aqui se desenvolve a proposito da
uncao batismal pode perfeitamente aplicar-se a ungao do sacramento da Confirmagao, visto nao
estarem distintos desde o inicio e pelo facto de que, em ambos, o 6leo imprime a marca da
pertenca a Cristo que, pelo seu Espirito, concede a forga necessaria para viver o «bom combate»
(2Tm 4, 7). Ora, pelo sacramento da Confirmagao, os fiéis sdo vinculados a Igreja de forma
mais perfeita e enriquecidos especialmente pela forca do Espirito Santo, exigindo-se-lhes que
difundam e defendam a fé por palavras e por obras como verdadeiras testemunhas de Cristo?*°.

Progressivamente, o sacramento da Confirmagao adquire uma conotaciao bem diferente
da primitiva ungdo crismal, ainda que, simultaneamente, persista a ideia de que este sacramento
confere, exclusivamente, a plenitude dos dons do Espirito Santo. Nesse seguimento, atribui-se
a influéncia de Fausto de Riez (cerca do ano 470) uma percecao de ordem teoldgica, segundo a
qual o sacramento aponta para o aumento da graga recebida no batismo (“iaugmentum gratiae”)
e a forga para levar em diante o combate espiritual (“robur ad pugnam”)>*’. E precisamente por
esta altura que o vocébulo “Confirmatio” passa a constar nos livros litirgicos, designando o
sacramento: “Ad Confirmationem”. E, por fim, resultando na férmula ritual da uncao:
“Confirmo te” 4.

Posto isto, prossigamos para o terceiro sacramento a que nos propusemos, de inicio,
refletir: a Ungdo dos Enfermos. E um facto que, nos nossos dias, as sociedades pos-modernas
caminham no sentido da rejei¢cdo de tudo quanto expde a finitude, a fragilidade e até mesmo a
enfermidade. Facto que se traduz na tendéncia de rejeitar, de igual modo, tudo o que ¢ da ordem
do rito e todos os simbolos que recordam a “inutilidade” do humano e a referéncia ao
transcendente ou divino®*’.

Ainda assim, a Un¢do dos Enfermos e Pastoral dos Doentes constitui uma oportunidade
de aprofundamento do sentido cristao da existéncia, na medida em que deixa aflorar uma série
de chaves de leitura para alguns dos grandes dramas humanos, como os que acima referimos (a
finitude, a vulnerabilidade, o sofrimento, a enfermidade, etc.). Na celebracao da Ungdo dos

Enfermos, aclara-se a garantia de que «Deus combate o sofrimento e a enfermidade, nio

246 Cf. Cirilo de Jerusalém, De Spiritu Sancto, PG 33, 1010.

247 Cf. Joaquim O. Braganga, «Um Ritual inédito de Confirmacio e suas raizes», Didaskalia 29 (1999):
84.

248 Cf. Braganga, «Um Ritual inédito de Confirmagao e suas raizes», 84.

249 Cf. Dionisio Borobio, Mds fuertes que el dolor. Uncidn de los enfermos (Bilbao: Desclée de Bower,
1977), 11-13.
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destruindo-os mas invertendo a sua dinamica destrutiva. A vitdria sobre o mal passa pela
mediacio do mesmo mal»*>°.

Nao obstante, colocar este sacramento no horizonte do combate significa que urge
sublinhar o seu verdadeiro sentido. Entenda-se, com efeito, que nao se trata de um ‘remédio’
para o pecado ou para a fragilidade espiritual, mas, antes, da «“for¢a” contra a debilidade
corporal e contra a desarmonia fisico-psiquico-espiritual que comporta no estado do
enfermo»”>!. Mas podemos ir mais além e sublinhar ainda a dimens3o escatologica da ungio,
visto que esta se situa — enquanto realidade simbolica intermédia — entre a saude do corpo e a
salvacdo eterna, entre a vida e a morte, entre a vitima e a vitoria.

No entanto, a Un¢do dos Enfermos ndo ¢ o sacramento dos resignados nem dos
vencidos. Borobio recorda que este ndo ¢ um sacramento para a passividade, mas para a agao;

ndo ¢ um sinal para o abandono, mas para o combate?>?

. Na uncao, ¢ o proprio enfermo que,
diante de Deus e com Ele, assume o combate pela vida e salvagdo total, de um modo original,
porque ndo se “consagra” a enfermidade, mas proclama-se a esperanga em Deus.

Deste modo, lutar contra o sofrimento e o mal é uma exigéncia da fidelidade a Deus, ¢
um dever de quem quer cumprir a sua vontade, porque Ele mesmo, o Senhor da luta, fa-lo «ndo
desde fora da dor, mas desde dentro dela: assumindo as nossas angustias, sofrendo os nossos
sofrimentos, participando da nossa debilidade, morrendo a nossa morte»?**. O enfermo ungido
desperta para o horizonte da vitoria final, percebendo-se abrangido na esperanca de que ndo ¢
chamado a enfermidade, mas a vida; ndo a perda e a inutilidade, mas a salvacao.

Depois da vitoria de Cristo, ndo ha de fracassar a nossa luta. Se Cristo ¢ modelo no

combate, ndo ha de ser também na vitoria? Que o perfume da unc¢do nunca deixe de nos preparar

para o esforcado empenho do combate da vida.

3.4. Vias para uma liturgia de combate

Todo o jogo tem regras dotadas de seriedade, e todo o combate tem estratégias que lhe
conferem a devida intensidade. A liturgia, por sua vez, tem a seriedade do jogo e a intensidade
do combate. E, ainda assim, todas estas formas sdo efetivamente distintas. Ora, o sujeito do
combate move-se para lutar, enquanto que, na liturgia, o sujeito luta por se deixar mover, isto

¢, por se dispor a participar na coreografia ritual da vida diante do mistério, na celebragao do

230 Borobio, La Celebracion en la Iglesia, 11, 683.
231 Borobio, La Celebracion en la Iglesia, 11, 655.
252 Cf. Borobio, La Celebracién en la Iglesia, 11, 699.
253 Borobio, La Celebracion en la Iglesia, 11, 700.
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encontro com Deus, verdadeiramente vivo e presente. O sujeito que participa na agao da liturgia
luta para ndo cair na tentagdo de esgotar o que se ndo pode esgotar, luta contra o risco da
excessiva racionalizacdo e da procura fria da utilidade ou — mais ainda! — da agradabilidade,
entre uma vastissima imensiddo de tentacdes e riscos que, adiante, hemos de pontualmente
explorar.

Seriedade e intensidade. Duas categorias a abrir um horizonte que pretende chegar a
uma visao combativa no hoje da liturgia. A seriedade do jogo exige empenhado zelo, e nem por
isso se ha de tornar num motivo de enfado, nem deixara de ser salutar. Ja a intensidade do
combate implica o esfor¢co permanente, também o cansaco € a aparente secura ou aspereza, €
nem por isso deixara de ser uma via de conquista.

Nao queremos, todavia, dizer que o humano se adentre na liturgia movido e motivado
por uma qualquer sede de conquista. Nao, de facto! Com Guardini, apuramos ja que a liturgia
ndo assiste a utilidade — e, por isso mesmo, ¢ chamada de «sublime inutilidade»?>* — visto que
toda ela se dirige para Deus, e ndo para o humano. Entenda-se: quando aqui se diz conquista,
diz-se o ser. Na liturgia, conquistar € ser; ou, se quisermos, ser diante d’Aquele que ¢, ser em
verdade diante de Deus.

Além disso, a liturgia recentra-nos o olhar em Cristo, Ele que se manifestou vencedor
porque foi vitima, a fim de nos recordar o que devemos intimamente desejar: a vitoria do
ferimento. A grande vitoria do humano diante de Deus ¢ deixar-se ferir por Ele, ¢ tomar
consciéncia da sua profundeza em detrimento da nossa superficialidade — dicotomia sem
abismo, que o amor de Deus ndo tem fronteira.

Porque disposto a ser ferido por Deus, o sujeito participante da acao litargica faz da sua
vida uma oblagdo, uma oferta permanente, a semelhanca do modo como o proprio Jesus Cristo
quis atuar até a hora derradeira: «agape até ao fim - expressao esta com que Jodo [...] remete
de antemao para a Gltima palavra do Crucificado: “Tudo estd consumado — tetelestai” (Jo 19,
30). Este fim (télos), esta totalidade da doacdo, da metamorfose de todo o ser € precisamente o
dar-se a si mesmo até a morte»>>°.

Assim, impde-se-nos a seguinte questdo: que obstaculos e adversidades encontraremos
noés, hoje, neste combate da liturgia? Existirdo? Alguns deles estdo ja entreabertos ao longo
desta nossa reflexdo, enquanto vislumbres de uma sa provocagao. Todavia, demos agora o passo

de atribuir-lhes nomes, num breve e possivel diagnoéstico.

254 Guardini, O Espirito da Liturgia, 74.
255 Joseph Ratzinger, Jesus de Nazaré, Parte Il - Da Entrada em Jerusalém até a Ressurreigdo (Parede:
Principia, 2011), 54-55.
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3.4.1. Obstaculos de hoje para o combate na liturgia

Goftredo Boselli detém-se em duas grandes problematicas, referindo-se a0 modo como
a liturgia de hoje transmite a fé: em primeiro lugar, a tenta¢do de regressar a velhos formalismos
e, em segundo lugar, a busca ingénua do espetacular.

Quanto a primeira, a tentagao de regressar a velhos formalismos ou, por outras palavras,
a tentacdo do tradicionalismo, urge atentar num aspeto em particular: ¢ que a esmagadora
maioria dos que enveredam por este modo de estar na Igreja sdo individuos jovens que, na
verdade, nunca viveram nem conheceram o passado pelo qual manifestam tao inquebrantavel
nostalgia. Nao ha de bastar o argumento da saudade de uma liturgia que «os seus pais € as suas
maes viveram nos anos da juventude, amiude de modo sofrido, porque falava uma lingua que
lhes era incompreensivel, longe das suas expectativas e das suas exigéncias»>>°.

Talvez o obstaculo ndo esteja propriamente na liturgia tal como a celebramos hoje,
segundo a reforma do II Concilio do Vaticano, mas no modo como nos foi transmitida. Nao
tera acontecido, porventura, que, mesmo sendo renovados os ritos, tenha permanecido como na
era pré-conciliar o modo de viver e compreender a liturgia? °’. Nio obstante, Boselli projeta-
nos mais além, afirmando que nao ¢ apenas na transmissao que encontramos as razdes que
justificam a tentag¢do do tradicionalismo, mas também no facto de nem sempre o nosso modo
de “viver, celebrar e compreender” a liturgia fazer justica a dignidade, beleza e grandeza do
mistério celebrado:

«[...] A tentacdo de regressar a velhos formalismos surge como sinal ndo s6 de que algo
de essencial porventura falhou na transmissao e na recegdo da reforma litargica conciliar,
mas também e sobretudo de que algo hoje se reveste de dificuldades no modo de viver,
celebrar e compreender a liturgia»>®,

Possivelmente, o saudosismo evocado anteriormente resulta do vazio que tantas vezes

encontramos nas nossas celebragdes litlirgicas (sem a devida preparacdo e com sucessivos
atropelos ao ritmo e sobriedade, banalizadas ou mesmo infantilizadas, numa repetigao excessiva
e exclusiva das mesmas oragoes, etc.). Ora, desejar o modo passado de celebrar ¢ carateristica
propria daqueles que ndo se sentem realizados ou satisfeitos com o atual. De modo geral, um
extremo leva a outro extremo e, a ser assim, o problema vai além da transmissao, para se deter
sobretudo em questdes de vivéncia e de formacao.

No entanto, a primeira tentagao aqui explorada ¢ indissociavel de uma segunda. A busca

ingénua pelo espetacular €, efetivamente, um dos grandes — sendo o maior — dos obstaculos que

236 Goffredo Boselli, O sentido espiritual da liturgia (Fatima: Secretariado Nacional de Liturgia, 2019),
251.

257 Cf. Boselli, O sentido espiritual da liturgia, 251.

238 Boselli, O sentido espiritual da liturgia, 251.
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se impdem a celebragdo da liturgia nos nossos dias. Porém, para ja, entenda-se que tipo de
espetacular queremos aqui referir e analisar:

«O espetacular tem como fim proprio fazer viver emogdes fortes, sensagdes intensas,
exaltar os afetos a custa da interioridade, da racionalidade, do pensamento, do siléncio e
sobretudo da pobreza e simplicidade de meios e de sinais, de que desde sempre ¢ feita a
liturgia cristd: um pedaco de pdo um gole de vinho, as pessoas do costume da minha
comunidade, o meu padre, a minha igreja de aldeia e as liturgias que nela se celebram, que
nada tém de espetacular»®>’.

Antes de mais, ndo caiamos no risco de atribuir aos jovens, exclusivamente, o fendmeno

da busca de uma liturgia de espetaculo. Seria um erro. Bastar-nos-ia percorrer as comunidades
dominicais que estdo ao nosso alcance para perceber que nem tudo € tdo categorizavel. Ainda
assim, este facto deve despertar-nos para uma outra interrogacdo: ndo estardo as nossas
comunidades demasiadamente acostumadas e, portanto, ‘educadas’ para o emocionante e para
o exaltante? E urgente que se tome consciéncia de que o espetacular «seduz e encanta os olhos
de todos, mas ndo converte o coracao de ninguém. [...] O risco real ¢ o formalismo e
espetacularidade, ao passo que o caminho por eles indicado ¢ a redescoberta da seriedade, da

simplicidade e da beleza da liturgia»*°

. Redescobrir a seriedade, a simplicidade e a beleza. Eis
o antidoto e a via para que, enfim, se alcance o combate desideravel.

Em contrapartida, ¢ verdade que — ao recorrer ao termo “espetacular” — é fundamental
considerar todo o panorama, nas suas varias possibilidades, no excesso e na banalidade, no
exagero ¢ na mediocridade. Na carta apostdlica «Desiderio Desideravi» sobre a formacao
litrgica do Povo de Deus, o Papa Francisco afirma que «a beleza da liturgia ndo ¢ a procura de
um esteticismo ritual», nem mesmo «a atitude oposta que confunda a simplicidade com a
banalidade rasteira, a essencialidade com uma superficialidade ignorante, a concre¢ao do agir
ritual com um exasperado funcionalismo pratico» (DD 22).

O excessivo cuidado da formalidade exterior de um rito, associado também a um
escrupuloso apego rubrical, constitui um dos riscos que subtrai a liturgia a sua autenticidade,
particularmente quando o excessivo zelo pelo exterior ndo se faz acompanhar de um necessario
zelo pelo interior. Esteticismo e rubricismo, perigos equidistantes. Acima de tudo, no que diz
respeito a arte de presidir a liturgia®®!, urge ter em conta a exigéncia da verdade no modus
operandi, para que nem o constrangimento nem a indiferenca sejam opg¢ao, conforme ilustra
Guardini:

«Uma oragdo, destinada a todos e feita para todos os dias, deve permanecer contida.
Qualquer sentimento menos equilibrado que dela brotasse representaria um duplo perigo;

239 Boselli, O sentido espiritual da liturgia, 252.

260 Boselli, O sentido espiritual da liturgia, 252-253.

261 Sobre este assunto, pode ler-se: Luois-Marie Chauvet, 4 arte de presidir a liturgia (Fatima:
Secretariado Nacional de Liturgia, 2020).
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porque, ou aqueles que oram tomam a sério o que os labios pronunciam, ¢ entdo pode muito
bem acontecer que sejam levados a constranger-se para provocar arbitrariamente uma
emocdo que nao sentem no momento em que oram, ¢ isto falseia interiormente a sua vida
espiritual, tornando-a insincera; ou entdo a natureza vinga-se sob a forma da indiferenca:

os labios repetem as palavras friamente, e deste modo o texto das orag¢des ¢ despojado do

seu valor e sentido»?2.

De facto, se adulteramos e instrumentalizamos a seriedade e a intensidade do modo
como celebramos, ferimos aquilo que somos diante de Deus. Ao referir-se o perigo da
instrumentalizacao, apela-se ao esfor¢o por evitar aquilo a que ja o Papa Francisco advertia:
que a beleza da celebragao litirgica nao seja corrompida «por uma compreensao superficial e
redutora do seu valor ou, pior ainda, por uma instrumentalizacdo dela ao servigo de uma
qualquer visao ideologica, seja ela qual for» (DD16).

Diante de todas as tentagdes e perigos sobreditos, resulta uma renovada consciéncia de
quanto carecemos de uma formagao litirgica permanente e de qualidade, mesmo que a liturgia
seja — ou deva ser — por natureza, escola. Paul De Clerck, neste ambito, admite: «compreende-
se o reflexo dos que se recusam a estudar a liturgia; receiam, ao analisa-la, perder o sentido do
mistério. Mas nao sabem até que ponto o estudo pode reavivar o gosto por ele e desenvolver o

seu sabor»?%3

. Ndo obstante, ndo se queira explorar a liturgia a tal ponto que se lhe subtraia o
seu verdadeiro significado, reduzindo-a a uma catequese. A liturgia nio € catequese, ndo ¢ uma
sessdo de informagdo nem tampouco um curso, porque ela ndo tem finalidade. Nao aconteca,
por exemplo, que mesmo as criangas ndo aprendam o significado da missa, visto nunca terem
participado verdadeiramente numa.

Quando, acima, se sustenta que a liturgia deve ser escola, visa-se apontar um outro
paradigma: «“‘usa e serds mestre”; ¢ celebrando a liturgia que se aprende o mistério da fé. A
liturgia, no grande sentido da palavra, ¢ uma iniciacio»>®*. E este é o nosso combate: celebrar
como eternos iniciantes, com a sofreguiddo de quem deseja entrar no mistério, mesmo sabendo
que nunca deixara de ser mistério. E que «a vida interior de Deus é um mistério que 0s nossos
sentidos, a razdo e a imaginacao ndo podem apreender nem compreender, € inatingivel pelos
nossos conceitos. E talvez ndo seja por Deus ser estranho e distante, mas precisamente por Ele
estar tio incrivelmente proximo de nds»?®.

Deste modo, o mistério nao se traduz num sinal de proibi¢ao, como se dali em diante

nao pudéssemos avangar. Nao ¢, de todo, uma cortina de ferro no nosso caminho da procura de

262 Guardini, O Espirito da Liturgia, 21-22.
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Deus. Pelo contrario, ¢ antes um estimulo para avancar com confianga por lugares tao profundos
quanto inesgotaveis, salvaguardando o devido espago para o amadurecimento da f&**°.

Assim, desenvolvido tdo intenso combate, estdo reunidas as condigdes necessarias para
que, na celebracao da liturgia, o humano dé resposta a tensao interna que pulsa entre o seu ‘eu’

e a comunidade, pois so desta forma ha de alcangar a salutar contemplagao do ‘noés’, do coletivo.

266 Cf., Halik, A tarde do cristianismo, 34.
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CONCLUSAO

A tensdo intrinseca a todo o humano advém da sua consciéncia de peregrino nos
caminhos da busca permanente por respostas as suas questdes mais profundas e primordiais. O
humano anseia tatear o rosto do Invisivel e, nessa medida, diante do aparente vazio e do puro
siléncio, ndo tem outra saida que ndo seja a do reconhecimento de que o lugar de Deus ¢ a
interrogacao e de que o seu proprio siléncio ¢ também uma forma de comunicagao, talvez até a
mais evidente. Deus €, desta forma, o nada que escapa a nossa ansiedade de posse, ¢ o Deus
desconhecido.

Ora, querer possuir a verdade de Deus ¢ ja perdé-la, ¢ distanciar-se da sua esséncia. Em
contrapartida, aquele que se dispde a entrar no paradoxo do presente e do ausente, do proximo
e do distante, do belo e do terrivel, do desvelado e do indizivel, da aspereza e da béncao, da luta
e da danga, esse, sim, faz a experiéncia de Deus.

Ainda assim, por maior que seja o esfor¢o, nunca o humano hé de distanciar-se desta
verdade: «o mistério absoluto, mesmo na sua autorrevelagdo, permanece um mistério: aquilo
que nele é evidente e compreensivel aponta para o que ndo ¢é evidente nem compreensivel»?®’.
Por conseguinte, esta forma misteriosa de Deus se dar e se revelar ao humano ndo contraria o
seu amor perfeito. Deus preserva a liberdade do humano, permitindo que ele préprio cultive a
sede de encontro.

A passagem da luta de Jacob com o anjo, narrada em Gn 32, 25-33, serve-nos de pano
de fundo, colocando-nos no lugar dos que combatem, mas também no lugar dos que sdo feridos.
Ha, de facto, beleza nas feridas. Em certa medida, ¢ a beleza que fere, visto que impacta e
imprime marcas ao revelar o sentido tltimo das lutas humanas.

A arte, via singular do desenvolvimento da beleza, propicia a relagdo com a
transcendéncia, embora ndo tenha de formular respostas, mas, antes, orientar as duvidas. No
horizonte do combate, o encontro com a beleza ¢ efetivamente determinante, uma vez que
concretiza uma transi¢ao para uma etapa nova e distinta.

A beleza ¢ a armadilha mais frequentemente usada por Deus para captar o coracao a sua
voz, ¢ a forma de Deus nos ferir para sairmos vitoriosos; e é precisamente isto que nos atestam
as varias expressoes artisticas que aqui explordmos (o bestiario romanico e os pavimentos
revestidos de mosaicos, os labirintos e a “batalha” na organistica, bem como a produgdo
contemporanea ao nivel da pintura, da escultura, do vitral, etc.; todo um conjunto de elementos

também perpassado pelo manancial da literatura).

267 Halik, A4 tarde do cristianismo, 30.
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Assim, avangamos para a afirma¢do de que o modo de combater com Deus € viver
liturgicamente, isto €, viver dangando diante de Deus, apresentando-lhe a nossa verdade como
uma oferenda criativa. A graca do assombro e do espanto ha de garantir permanentemente que
aquele que participa na celebragdo da liturgia o faca na sua inteireza, ou seja, que possa celebrar
com o corpo todo, habitando plenamente o tempo e o espago, concentrando o seu olhar ¢ a sua
aten¢do no mistério do Senhor, vivo e presente, mas de coragdo aberto a surpresa do inesperado.
Com efeito, o combate ha de passar pelo esfor¢o de ndo ceder a tentagdo do aparente, do util,
do comodo, do espetacular, do facilitismo ou do saudosismo estéreis, infi¢is & memoria e
opressores do futuro.

E precisamente na opgdo por esta salutar disposigdo que a Igreja celebra a memoria dos
santos como sendo aqueles que, antes de nds, levaram a bom termo o seu combate. Insista-se,
no entanto, que as possibilidades dos santos sao também as nossas, que 0s passos que arriscaram
estdo também ao nosso alcance. O exemplo dos santos est4 efetivamente muito proximo de nos.
Por isso, ao celebrarmos a memoria dos santos estamos a reconhecer que, na veneragao do seu
exemplo, encontramos o0 modo propicio de levar em diante o nosso proprio combate.

Posto isto, determo-nos na interrogagdo poética do combate na arte e na liturgia significa
enveredar pela ulterior e salutar postura da nao certeza, o mais eficaz antidoto para o veneno da
idolatria, tantas vezes subtil na sua forma. Duvidar ¢é, deste modo, o palco do combate donde a
fé sai vitoriosa, uma fé firme, mesmo que ferida. E ¢ ai que Deus luta com todas as forcas para
nos imprimir marcas, mas, sobretudo, para nos abengoar com a graga de um nome novo (ou, se
quisermos, com a graca de uma vida sempre nova).

Alimentar a davida € abrir espaco para que Deus seja Deus, para que Ele o possa
preencher ao seu modo, de forma sempre inesperada e espantosa. Na duvida, alimenta-se a fé.
Uma fé construida somente sobre certezas ou ¢ fanatismo ou supersti¢do. J4 uma fé de luta é
aquela que estd sempre a caminho, sempre a procura, alentada pela surpresa e pelo espanto,
volvida de ousadia e solenidade.

O combate tem, intrinsecamente, multiplas exigéncias. E preciso derrubar as fachadas
do egoismo para haurir da ruina a construcio bem edificada. E preciso ferir o coracio, por uma
«estaca no coragio a servir de ber¢o»?®®, recorrendo a uma imagem poética de Maria Quintans.
E preciso acolher nas horas mais inesperadas a surpreendente novidade do amor inteligivel de
Deus que acompanha os nossos passos. E preciso deixarmo-nos vencer para, ao final, sairmos

vencedores. E preciso entrar como devoradores e sair devorados: ndo serd esta a maravilhosa

268 Maria Quintans, Se me empurrares eu vou (Porto: Assirio & Alvim, 2019), 58.
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possibilidade que se nos oferece em cada Eucaristia? Alids, ndo ¢ isso mesmo o que significa
ser Eucaristia? Diriamos até que todos os sacramentos da Igreja orientam os fiéis para a luta,
todos eles nos impelem a lutar por Deus e com Deus.

A profissao de fé num Deus que luta, sem deixar de ser o Deus da Paz, afigura-se como
sendo uma resposta possivel a pergunta: onde esta Deus no evidente drama do humano que vive
em permanente tensdo? Esperamos Deus nas lutas da vida, e Ele comparece. Desejamos a luta
e, ao final, somos coroados com a bén¢do de um nome novo, porque n’Ele a vida é sempre
nova.

Umas vezes veementes, outras hesitantes, ruminamos fragores semelhantes aos de José
Augusto Mourdo: «Deus do nosso combate indeciso com o real indecidivel, / da nossa
separagdo negociada entre a ilha e o mar, / o barulho e a harmonia / que a tua mao dé forga a
nossa mio / para que atravessemos a dgua da torrente com algum sol de esperanca»’®’. A béng¢io
que Deus faz haurir da luta carrega de futuro a nossa propria vida. Ora, esta ¢ uma razado
suficiente para vivermos animados pela esperanga, ao invés de sucumbirmos ao desanimo e ao
desalento.

Além disso, ndo haja davidas de que tudo quanto aqui se afirma sobre o combate tem
em vista uma compreensao a luz do mistério pascal, isto €, o seu pano de fundo ¢é, em certa
medida, uma perspetiva cristologica. Repare-se que, quando se afirma que € preciso ser ferido
para sair vitorioso, alude-se ao paradigmatico exemplo de Jesus Cristo que, sendo vitima na
cruz, ressuscitou e se tornou penhor da vitoria para todo o humano ferido. Por isso mesmo, nao
¢ demais recordar que o combate ¢ a chave que descerra a porta da vitéria como também a cruz
¢ a chave que escancara a porta da ressurrei¢ao.

Na vitéria pascal, a forca que Deus investe no duelo entre a morte e a vida ¢é
perfeitamente revelada, isto €, Deus revela que a sua for¢a ¢ infinitamente superior as forcas da
morte. Por conseguinte, o mistério pascal ndo so € o coracdo do ano litirgico como também o
coragdo e fim ultimo do combate que, juntos, Deus e a humanidade levam a cabo. Nesse sentido,
o fim do combate ¢ viver configurados com Cristo, na sua Vida, na sua Paixdo e na sua
Ressurreicao.

Em suma, na longa jornada que ¢ a vida da fé, ndo nos resta sendo aformosear as nossas
abundantes interrogagdes como lugares privilegiados da revelacao de Deus, santuarios do seu
combate connosco e por nos. Além disso, urge reconhecermo-nos sujeitos deste combate e —

mais! — que nos deixemos ferir por Ele para que, enfim, saiamos vitoriosos e engrandecidos.

269 Mourdo, O nome e a forma, 85-86.
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ANEXO DE IMAGENS

Figura I - "La lutte avec l'ange”, I, (det.), de Maria Helena Vieira da Silva. Jeanne Bucher Jaeger
| Art Gallery Paris: https://jeannebucherjaeger.com/la-joie-de-la-lumiere/ (acedido a 13/ 05/2024).
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Figura 2 - "La lutte avec l'ange”, 11, (det.), de Maria Helena Vieira da Silva. Jeanne Bucher Jaeger
| Art Gallery Paris: https://jeannebucherjaeger.com/la-joie-de-la-lumiere/ (acedido a 13/ 05/
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Figura 3 - "La lutte avec l'ange”, 111, (det.), de Maria Helena Vieira da Silva. Jeanne Bucher Jaeger
| Art Gallery Paris: https://jeannebucherjaeger.com/la-joie-de-la-lumiere/ (acedido a 13/ 05/ 2024).
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Figura 4 - "La lutte avec l'ange”, IV, (det.), de Maria Helena Vieira da Silva. Jeanne Bucher Jaeger
| Art Gallery Paris: https://jeannebucherjaeger.com/la-joie-de-la-lumiere/ (acedido a 13/ 05/ 2024).
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Figura 5 - «L'Homme qui marchey, escultura de Giacometti. Guggenheim Bilbao: https://www.guggenheim-
bilbao.eus/en/learn/schools/teachers-guides/walking-man-homme-qui-marche-1960 (acedido a 29/06/2024).
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Figura 6 - Epigrafe do portal de S. Pedro das Aguias, em que se roga ao «Deus dos exércitosy. Lusitaniae Itinera:
https://lusitaniaeitinera.wordpress.com/2016/05/26/sao-pedro-das-aguias-a-beleza-enigmatica-da-sacralidade/
(acedido a 29/06/2024).
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Figura 7 - Mosaicos que revestem o pavimento da abadia cluniacense de Ganagobie (Provence, Franca). France-
Voyage: https://www.france-voyage.com/franca-turismo/fotos-mosteiro-ganagobie-1472.htm (acedido a
29/06/2024).
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Figura 8 - Labirinto da Catedral de Chartres (Franga). Revista  Galileu:
https://revistagalileu.globo.com/Sociedade/noticia/2016/01/seis-labirintos-para-visitar-ao-redor-do-
mundo.html (acedido a 29/06/2024).

Figura 9 - Detalhe do érgdo de tubos do Mosteiro de S. Miguel de Refojos (Cabeceiras de Basto). Musorbis:
https://www.musorbis.com/cabeceiras-de-basto-e-os-seus-orgaos-de-tubos/ (acedido a 29/06/2024).
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Figura 10 - Crucifixo de Germaine Richier, na igreja do Plateau d’Assy (Franga). Le Monde:
https://'www.lemonde.fr/m-le-mag/article/2023/03/01/le-chemin-de-croix-du-christ-de-germaine-
richier_6163676_4500055.html (acedido a 29/06/2024).
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Figura 11 - Vitrais de Pierre Soulages, em Saint-Foi de Conques. Office de Tourisme Conques
Marcillac: https://www.tourisme-conques.fir/fr/conques/vitraux-de-soulages (acedido a 29/06/2024).
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Figura 12 - Vitrais de Pierre Soulages, em Saint-Foi de Conques. Office de Tourisme Conques
Marcillac: https://www.tourisme-conques.fr/fr/conques/vitraux-de-soulages (acedido a 29/06/2024).
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