Simbolo e diferenca

Aventuras da relacdo entre dimensao ontolégica
e densidade antropolégica da liturgia

ANGELO CARDITA

«56 0 simbolo em ac¢éo faz penetrar no mistério»'.

Introducao

A dificuldade, no campo litirgico, de concilar «fenémeno» e «fundamen-
to» faz-se sentir tanto ao nivel pratico da celebragdo, como ao nivel da sua jus-
tificagdo tedrica. Se o mistério de Deus é apresentado como a realidade funda-
mental, que a ritualidade deve exprimir, jd o rito é, em geral, reduzido a

! «O acontecimento de Cristo s6 se torna o da sua Igreja enquanto for realizado e ndo sé
pensado ou sentido. O pensamento e o sentimento criam idolos, s6 o simbolo em acgao faz
penetrar no mistério». J. CorsoN, Liturgie de Source, Cerf, Paris 1980, 98. «Imaginagdo e imita-
¢do, simbolo e acgdo conjugam-se sem solucdo de continuidade. [...] O simbolo é em ac¢io». G.
BoNaccorso, 11 rito e I’altro. La liturgia come tempo, linguaggio e azione, Libreria Editrice Vaticana,
Citta del Vaticano 2001, 247. As duas perspectivas, na sua aparente semelhanca, encerram,
no entanto, a irredutivel tensado epistemoldégica que o presente estudo afronta: o declinar da
acgdo simbdlica como rito religioso (Bonaccorso) ou a sua completa «esterilizagdo» em nome
da teologia trinitaria (Corbon), e a possibilidade — ou a inconveniéncia — da sua transcrigdo
ontolégica.
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gestualidade humana. Daqui deriva uma paradoxal situagdo que, em nome da
«interioridade» do mistério, desqualifica a «exterioridade» do rito. A colo-
cagdo da realidade teol6gica em jogo na liturgia no &mbito da ontologia alia-
se a homologacdo da sua espessura antropoldgica a imanéncia®. Esta situa-
¢do deve-se em grande parte ao abandono de categorias como «culto» ou
«virtude de religido» que o aprofundamento teolégico da liturgia assina-
lou, e reclama uma operagdo que ndo recaia nas insuficiéncias denunciadas
por aquela «viragem teolégica». Mas é preciso reconhecer que uma viséo
radicalmente teoldgica da liturgia, que nédo integre a categorialidade da
mediagdo ritual, acaba por homologar o mistério de Deus ao ser que, por
sua vez, a modernidade homologou a consciéncia, isto é, a subjectividade.
Desta forma, acaba-se por cair na situa¢do de que se queria fugir ao salva-
guardar a dimenséo teoldgica da liturgia, retirando-a do &mbito antropolé-
gico do rito. Eis o motivo pelo qual se devem perseguir as condi¢des de
possibilidade do duplo movimento que consiste em «reconduzir a necessa-
ria referéncia a espessura antropoldgica do rito a teologia e o peso da sua
interpretacdo crente a antropologia»®.

A instancia da modernidade tardia impede a teologia de assumir uma con-
cepgéo da liberdade do homem que prescinda do seu acontecer efectivo. Neste
sentido, o interesse antropolégico da teologia deve, por assim dizer, ser
reconduzido ao homem concreto. A atengdo a dimenséo simbdlica e ritual adqui-
re, desta forma, uma importancia capital, na medida em que colhe a liberdade na
efectividade da tensdo descrita filosoficamente como «diferenga ontologica»*. As

2 Assim, a nivel epistemolégico: A. M. Triacca, Dal comparativismo all’interdisciplinarita: un
cammino metodologico o una utopia depistante? Punti per una delucidazione sugli studi liturgici, in R. F.
TarT — G. WINKLER (ed.), Comparative Liturgy fifty years after Anton Baumstark (1872-1948), Pontificio
Istituto Orientale, Roma 2001, 251-282. E a nivel celebrativo: M. PALOMBELLA, Actuosa participatio.
Indagine circa la sua comprensione ecclesiale. Apporto al chiarimento dell'interazione tra lex credendi, lex
orandi e lex vivendi nei secoli XVI-XVI1II, LAS, Roma 2002. Para a dentincia das caréncias da pers-
pectiva no contexto da «pés-modernidade», ao nivel da teologia sacramental, cf. L. BOEVE, Postmodern
Sacramento-Theology retelling the Cristian Story, «<Ephemerides Theologicae Lovanienses» 74 (1998)
326-343.

3 A. Carorta, O Rito e a estrutura simbélica da Fé. Caminhos de reflexdo fundamental a partir do dado
litiirgico, «Theologica» 37 (2002) 315-346, 333.

*Segundo a andlise de Jodo Duque, a proposta teolégica da «pés-modernidade» ndo deixa de
ser «metafisica», mas trata-se aqui de uma metafisica do amor, da gratuidade, do dom, isto ¢, da
diferenca teoldgica. A diferenga ontolégica dé-se no ser e no ente como seu fundamento, mas néo é a
diferenca que da o ser; esta s6 pode ser a diferenga teoldgica: entre Deus e o ser (comum) dos entes,
e entre Deus e a prépria diferenca ontolégica. E, portanto, uma diferenga que se da no ser de Deus,
encontrando na doxologia a sua linguagem adequada. Cf. J. M. DuQUE, Dizer Deus na pés-modernidade,
Alcald, Lisboa 2003, 95-96.
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«aventuras da diferenga»®, tal como se podem descobrir na reflexdo teolégica
sobre a realidade littirgica e sacramental, serdo aqui descritas em trés momen-
tos: a justificacdo do culto entre «pré-» e «pds-modernidade»; a viragem na
«viragem antropolégica» da teologia; do simbolo em perspectiva ontolégica a
uma ontologia em perspectiva simbdlica.

1. Justificacao do culto entre «pré-modernidade» e «pés-modernidade»

H4 dois aspectos a realgar no titulo deste ponto: o movimento desde a
«pré-modernidade» até a «pds-modernidade» e, aquele que mais nos interessa,
arelacdo dajustificacdo teolégica da liturgia com essa mudanga epocal. Mesmo
que ndo haja acordo na compreensédo da «pés-modernidade», é facil perceber
que ela implica o desafio da articulagdo da fé, sendo, desde essa exigéncia in-
trinseca a propria fé, incontorndvel. Este aspecto é paradoxal: se por um lado
inviabiliza qualquer olhar nostélgico na direc¢do da pré-modernidade, pelo
outro, reclama uma revisdo superadora, pois a fé ndo pode, ao dialogar com a
instancia cultural actual, deixar-se assimilar. Naturalmente, a questdo do sujei-
to é central. A volta da sua compreensido (moderna) é que se pode delinear
aquilo a que chamamos «pré-modernidade» e «pés-modernidade».

No que concerne a justificdo do culto neste contexto, esta peculiar condi-
¢do pode ser ilustrada através da recente proposta de Samuel Rouvillois de
uma philosophie de la liturgie®. O ponto de partida escolhido é a consideragao
«fenomenoldgica» da pessoa, «<uma vez que ela descobre o seu ser, afirmando
‘eu sou’” — ndo a partir do cogito, mas a partir da experiéncia da sua existéncia
concreta —, ela coloca-se para além da distingdo objectivo-subjectivo,
exterioridade-interioridade»”. Somos assim conduzidos ao tema da mediagao
corporal e da fun¢do mediadora do gesto e, mais especificamente, do simbolo.

®Para G. VATTIMO, As aventuras da diferenca. O que significa pensar depois de Heidegger e Nietzsche,
Edicoes 70, Lisboa 1988, trata-se, antes de mais, da «diferenga ontolégica». Para nds, importa so-
bretudo saber se a «diferenga teolégica» pode ser dita imediatamente em termos metafisicos, como
«decalque» da diferenca entre Ser e ente, ou se reclama uma arqueologia da densidade antropolé-
gica pressuposta, mas ndo tematizada, pelo discurso ontolégico.

¢S. RouviLrors, Corps et sagesse. Philosophie de la liturgie, Fayard, [s.1.] 1995. O interesse filos6-
fico do culto reemerge ainda na perspectiva da «ortodoxia radical», com a seguinte obra: C. PIcKsTOCK,
After writing. On the liturgical consummation of Philosophy, Blackwell, Oxford 1998. Para uma aproxi-
magao a relagéo filosofia-liturgia, cf. A. GrILLO, Aspetti della ricerca filosofica e agire liturgico. Consonanze
e dissonanze tra due campi del sapere e tra due esperienze del XX secolo, in Liturgia e scienze umane.
Itinerari di ricerca, Centro Liturgico Vicenziano, Roma 2002, 85-120.

7 RouviLrors, Corps et sagesse, 24.
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O corpo estd na origem da vontade amante e da acgdo através do gesto. Contudo,
o gesto de amor, mais que a manifestagdo ou a comunicagdo, procura a comu-
nhao imediata. Assim, se o corpo é a condigio da adoragdo, ndo é, no entanto,
determinante para o seu cumprimento. O gesto é necessdrio para que o amor
interpessoal possa passar da unido afectiva a unido efectiva®, mas, porque, se-
gundo Rouvillois, na adoragdo é impossivel conceber uma unido efectiva, o ges-
to deve ser aqui de pura gratuidade, de forma a transformar o acto da pessoa
(autonomia) em acto da criatura (heteronomia) que se entrega ao Criador’. Nisto
consiste o acto ético adorante. Logo, para Rouvillois, 0 homem dispde-se a ado-
ragdo como criatura, mas ndo como pessoa; o homo liturgicus ndo se pde diante do
Criador como uma pessoa diante de outra'® porque «o eu sou criatura presente na
adoragdo ndo coincide com a experiéncia do eu sou da pessoa»''.

Esta afirmacdo ndo pode deixar de surpreender naquilo que tem de pré-mo-
derna. Querendo superar as dificuldades que a concep¢do moderna do sujeito tra-
zem a liturgia, Rouvillois acaba por evitar o confronto com a pés-modernidade,
refugiando-se na certeza pré-moderna da distdncia entre finito e Infinito ou, se
quisermos, da diferenga ontoldgica. Sobre este modelo de relagdo entre Deus (Cria-
dor/Infinito) e o ser humano (criatura/ finito) podia assentar uma justificagdo teo-
légica da liturgia em que esta era entendida como cultus debitus; mas a partir do
momento em que o ser humano se compreende como sujeito livre, a prépria nogao
de culto passa a adquirir um aspecto prometaico, passando a ser entendido como
accdo voluntarista do homem que pretende chegar a Deus. S6 assim se compreen-
de que uma larga tradigdo teoldgica — basta pensar em S. Tomds de Aquino® —
tenha podido usar uma nogao agora considerada «pré-teolégica»'.

8 Cf. RouviLLors, Corps et sagesse, 61.

? «Querendo oferecer-se ao Criador em tudo o que é — e ndo primeiramente na sua alma, depois
no seu corpo —, a gratuidade do gesto permite cumprir a doacdo de si como criatura. O gesto pode, com
efeito, pela sua prépria gratuidade, fazer participar o corpo no dom de sina adoragdo. [...] A gratuidade
do gesto torna-se iniciagao e epifania da gratuidade do dom». RouviLLois, Corps et sagesse, 62.

10 «O homem descobre-se a luz do Ser primeiro criador como criatura, como ser criado de-
pendente do Ser primeiro, mas esta visdo ndo coincide com a que ele tem sobre si mesmo como
pessoa auténoma, fonte dos seus actos e subsisténcia nela mesma. Ele oferece-se ao Criador como
criatura reconhecendo — na ordem do ser e a esta luz — a sua dependéncia ontolégica; e este acto é
pessoal, implica a pessoa, mas ndo € interpessoal: 0 homem nao esta diante do Ser primeiro como
uma pessoa diante da outra». RouviLLois, Corps et sagesse, 47.

1 RouviLLors, Corps et sagesse, 48 (cf. ainda 293. 297-298, onde se explica que, em Cristo, a ado-
ragdo é vivida como encontro pessoal com Deus).

12Para além da andlise de C. VAGAGGINY, Il senso teologico della liturgia. Saggio di liturgia teologica
generale, Roma, Paoline, 1999 [1957], 538-555, cf. D. BERGER, Thomas d’Aquin et la liturgie, Centre
International d’Etudes Liturgiques, Paris 2001.

13 Cf. C. BrAGA, La natura della liturgia nella Mediator Dei e nella Sacrosanctum Concilium, in E. CARR
(ed.), Liturgia opus trinitatis. Epistemologia liturgica, Centro Studi Sant’ Anselmo, Roma 2002, 25-48, 31.
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A perspectiva que definia a liturgia em termos de «culto» e «religido» era
suportada pelo modelo que a distancia entre finito e Infinito abria a relacdo de
dependéncia entre Deus e a criagdo (0 homem e 0o mundo). A religido era pen-
sada a partir de uma base metafisica e de uma base ético-moral. A primeira
justificava a «necessidade» da religido em proporcdo com a relagdo ontoldgica
estabelecida entre o Ser e a criatura; a segunda justificava o cardcter de «dever»
de que se revestia o culto, de acordo com a relagdo entre fim e tendéncia moral.
A religido assim concebida tinha a sua concretizagdo ao nivel social e a sua
plena realizagdo enquanto religido «sobrenatural». O culto representava o cum-
primento do dever e da necessidade da liturgia*. O cardcter de accdo devida,
fazendo com que o homem se erguesse a um certo nivel de igualdade com
Deus ainda que sem chegar de maneira nenhuma a ser igual a ele, fazia equipar
areligido a justica em sentido estrito. E de notar que, desta forma, o culto surgia
como uma forma de mediacdo, seja ao nivel ontoldgico, seja ao nivel moral:
cumprindo o dever cultual, tornava-se possivel a relagdo da criatura com o
Criador, quer dizer, encurta-se a distancia entre finito e Infinito.

A emergéncia e constituicdo de uma teologia da liturgia'> dé-se precisa-
mente na sequéncia do reconhecimento do déficit teol6gico do recurso a nogao
de «culto» para explicar a liturgia, o qual ndo é sendo sintoma do defeito decor-
rente do modelo ontoldgico nele implicado. Neste sentido, ainda, o grande
mérito da proposta «mistérica» de Odo Casel foi precisamente o de ter feito
emergir a possibilidade dum outro tipo de relagdo ontoldgica, concilidvel com
a perspectiva personalista que entretanto se perfilava a nivel filosé6fico. O éxito
— e o limite, devemos reconhecer — da recepgdo teoldgica da Mysterienlehre de-
pende largamente desta coincidéncia’®.

E 0 que podemos constatar da recolha da centralidade cristolégica da pro-
posta, contra o excessivo voluntarismo de uma nocdo cultual, religiosa, da
liturgia, em Salvatore Marsili, logo nos primeiros escritos. Nao é legitimo, se-
gundo ele, aplicar aquela nogdo. O cristdo pertence a um corpo no qual tem

!4 Para este esquema, cf. I. GoMA Y ToMAs, El valor educativo de la liturgia catdlica. I, Casulleras,
Barcelona #1954 [1918], 27-59. A. CoELno, Curso de liturgia romana. 1. Liturgia fundamental — liturgia
laudativa — liturgia sacramental, Mosteiro de Singeverga, Negrelos 21941 [1926]. A enciclica Mediator
Dei (1947) viria a assinalar a emergéncia de uma visdo teoldgica da liturgia a luz da mediacdo
cristolégica (a liturgia como continuagdo do sacerdécio de Cristo), acompanhada, no entanto, de
uma visdo socioldgica (a liturgia como funcdo de uma sociedade, a hierarquia da Igreja) e de uma
visdo filoséfica (a liturgia como culto, expressdo da virtude de religido) que a suplantariam: a evi-
déncia socioldgica facilmente se conciliava com a nogéo filosdfica.

15 Para uma primeira e abrangente aproximacao, cf. K. W. IrwiN, Liturgical Theology. A primer,
The Liturgical Press, Collegeville (MN) 1990.

16 Cf. A. BozzoLo, Mistero, simbolo e rito in Odo Casel. L'effettivita sacramentale della fede, Libreria
Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2003.
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acesso a Deus; o culto ndo deriva da Igreja como sociedade, mas de Cristo'” . Ao
colher o ligame cristolégico ao qual a liturgia remete, Marsili entreviu também
o fundo teolégico do nexo eclesiolégico do qual a liturgia depende.

O mistério de Cristo é «Cristo em nds» e «nés em Cristo» por meio da
liturgia. Isto porque a encarnagdo tem por finalidade a unido entre Deus e o
homem, ndo constituindo um fim em si mesma'®. Ao dizer que Cristo se faz
presente a nds por meio da liturgia, que se vé assim elevada ao nivel teoldgico
do «Mistério»'’, Marsili confirma que o aspecto pratico e «politico» do culto
ndo constitui um problema, mas algo que se pode passar por alto. Por outro
lado, poe em destaque que uma explicagdo da liturgia em termos ontolégicos e
morais ndo faz justiga a sua natureza teolégica e teologal. Confirma-se assim a
possibilidade de explicar em termos personalistas a presenca e acgdo de Cristo
vivo na liturgia.

Com a categoria personalista de «encontro», Schillebeeckx coloca-se num
terreno distinto do ontolégico-moral. O homem, enquanto criatura, ndo pode
estabelecer com Deus uma relagdo pessoal imediata, mas a religido caracteri-
za-se essencialmente por esse tipo de relagdo, estabelecendo «relagdes vitais
imediatas»® entre Deus e o ser humano. O encontro pessoal com Cristo, en-
tre o tempo e a eternidade, é possivel porque Cristo, homem glorificado, as-
sume visibilidade na corporeidade sacramental, em primeiro lugar na pro-
pria Igreja, sucessivamente nos sacramentos. A prépria corporeidade
glorificada de Cristo abre a essa possibilidade. Ao serem assumidos pela acti-
vidade salvadora de Cristo glorioso, os sacramentos «substituem» para nds a
sua humanidade celeste. Portanto, os sacramentos ndo sdo coisas, mas sim

17 «O culto da Igreja emana directamente e verdadeiramente de uma Pessoa, de Cristo. E isto
nédo s6 enquanto Cristo vive e age sempre na Igreja, como cabega de um Corpo, mas principalmen-
te porque é Cristo que transmite a Igreja o Culto que s6 Ele sabe render ao Pai». S. MarsiLy, 1]
problema liturgico, «Rivista Liturgica» 26 (1939) 15-19, 16.

18 «Cristo estard completo quando os homens se unirem a Ele de uma forma vital, quando Ele,
Deus, fér uma sé coisa com cada um dos individuos nos quais se integra a natureza humana.
Cristo é essencialmente mistério, isto é revelagdo, presenca da eterna caridade divina entre os ho-
mens: o mistério de Cristo é Cristo nos homens». S. MarsiLy, Il Mistero di Cristo, «Rivista Liturgica»
26 (1939) 73-78, 74.

19 «Cristo faz-se presente a nés, porque de resto nao seria possivel ser uma coisa com Cristo. O
culto cristdo é portanto realmente e essencialmente Mistério: realizacdo do designio divino escon-
dido nos séculos, segundo o qual Cristo deve viver, da sua vida divina, especialmente aquela total-
mente espiritual que se manifesta na Paixao e na Ressurrei¢do, nos homens, em cada um dos ho-
mens. [...] Deus comunicando-nos o seu Mistério nos cultiva (colit nos Deus); nés honramos a Deus,
lhe prestamos o nosso culto (colimus nos Deum) fazendo reviver em nés este mesmo Mistério».
MarsiLy, Il Mistero di Cristo, 78.

20 E. ScHILLEBEECKX, Le Christ, Sacrement de la rencontre de Dieu, Cerf, Paris 1964, 12.
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«encontros dos homens sobre a terra com o homem glorificado, Jesus, por
meio de uma forma visivel»?'.

Na reformulacdo que faz da problemadtica da presenca de Cristo na liturgia,
Schillebeeckx pde em evidéncia o seu fundo personalista; coisa que lhe permite
dar uma solugdo satisfatéria ao problema posto pela condicdo histérica e tem-
poral do homem no confronto com a realidade escatolégica do Ressuscitado. A
presenga, para Schillebeeckx, ndo é a presenga de um acto, mas «a presencga de
uma pessoa, de uma presenca pessoal, que se manifesta precisamente por um
acto»?. Desta forma, por um acto pessoal de Cristo, acto escatoldgico e eterno,
que toca o tempo e assume um corpo, tal como na encarnagédo, é possivel o
sacramento, no qual o Homem glorificado vem ao encontro da pessoa humana
com o seu poder vivificante. «Os sacramentos, como ‘mediac¢do’ entre Cristo e
noés, devem ser concebidos [...] como um lago entre Cristo agora vivo no céu e o
nosso mundo humano. Mais exactamente, nos sacramentos se cumpre o en-
contro imediato entre o Kyrios vivo e nés»*. A concepcdo dos sacramentos
como encontro, concretamente como um encontro de amor enquanto obra da
graca, confirma a nossa leitura. De facto, subjaz af uma ontologia de perfil
personalista:

«O encontro é, no seu conjunto, obra da graga e, apesar disso, inclui a resposta
pessoal do homem, que é ela mesma graga. Trata-se de um encontro que ultrapassa
todas as for¢as humanas, encontro que ndo seria mesmo possivel se Deus que avanga
na nossa direc¢do ndo nos elevasse interiormente a um nivel ontolégico superior. Pre-
cisamente porque o expressivo gesto de amor de Cristo desperta em néds a resposta,
realiza em nds o fundamento essencial a partir do qual, permanecendo homens, pode-
mos por o acto teologal do encontro de Deus num abandono de fé e de amor»**.

A mudanga do fundo ontolégico subjacente a forma de justificar o culto
provocou um aprofundamento teolégico da liturgia, marcado, no entanto, por
uma certa unilateralidade. A acentuagio da distdncia entre finito e Infinito e,
portanto, a nivel teolégico, da radical diferenca entre Criador e criatura, deu
lugar a descoberta da proximidade, possivel a partir de uma concepgio pessoal
tanto de Deus como do ser humano. Se no primeiro caso a ontologia acabava
por encobrir o dinamismo teologal do culto e o dever moral a pressupor a sua
dimensao antropolégica-ritual-religiosa, ja no segundo, ao ser colocado em pri-

2 SCHILLEBEECKX, Le Christ, Sacrement, 56.
22 SCHILLEBEECKX, Le Christ, Sacrement, 71.
23 SCHILLEBEECKX, Le Christ, Sacrement, 76.
2 SCHILLEBEECKX, Le Christ, Sacrement, 96.
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meiro plano esse dinamismo a partir da realidade escatolégica de Cristo, corre-
se o risco de «espiritualizar» a liturgia e, por consequéncia, de perder o sentido
corporal do encontro, que se vé, assim, «deshistoricizado»® . Parece urgir, por-
tanto, um outro caminho.

Entre a «pré-modernidade» e a «pds-modernidade», para retomar a for-
mula empregada no titulo deste ponto, o perigo é o de eliminar a verdade da
religido, pela indevida e unilateral acentuagdo (ou dilui¢do) de um dos seus
polos —imanente ou transcendente —, quando, pelo contrdrio, o fenémeno reli-
gioso vive «da constante mudtua referéncia de ambos os pdlos, em situagdo
tensional, na medida e que um elimina o exclusivismo do outro»*. E assim,
por exemplo, que a absolutizagdo do aspecto racional, abstracto, paradoxal-
mente em nome da autonomia imanente da religido, acaba por prescindir de
toda a representacdo simbodlica, isto €, histdrica e temporal, da mesma. Por isso
é importante recuperar o papel do simbolo e da corporeidade, sem sucumbir a
sua espiritualizacdo racionalizante, e reencontrar o valor do rito, para além de
qualquer dissolugao ético-politica” . E aqui que vem a tona a questio sobre a
relagdo da fé cristd com a sua vivéncia religiosa: a fé ndo pode limitar-se a uma
adesdo espiritual, devendo ser articulada de forma concreta, ou seja, cultural,
social, ritual, sob pena de cair na insignificancia: «por isso, é importante viver a
oportunidade que determinada tendéncia da p6s-modernidade nos oferece para
recuperar a dimensao cultural-simbdlica da prépria fé cristd, para superar a
reducdo espiritualizante e, de certo modo, gnodstica da mesma»*.

Ilustrado o movimento e a oscilagdo que se podem estabelecer entre «pré-
modernidade» e «pés-modernidade», podemos agora regressar a proposta de
Samuel Rouvillois. Para este autor, o simbolo permite a implicacdo da pessoa
na vontade amante e eficiente, mas estd destinado a «desaparecer» (s'effacer)
porque «a mediagdo simbolica envolve o actuar amante e dispde para ele, mas
ndo saberia ser um intermedidrio no interior do lagco de amor»*. Transpondo
para a realidade littirgica, isto significa que a liturgia deve ser «atravessada»
pela adoragéo e que, nesse mesmo movimento de gratuidade, a mediagao sim-
boélica deve dar lugar a imediatez da relacdo amorosa. Mas, desta forma, tere-
mos perdido o préprio simbolo e, com ele, o pélo antropolégico (ritual,

25 Cf. A. BozzoLo, 1l «cristocentrismo» e la sacramentaria del novecento, in S. Fricato (ed.), «In lui
ci ha scelti» (Ef. 1, 4). Studi in onore del prof. Giorgio Gozzelino, LAS, Roma 2001, 45-67, 56.

% DuQug, Dizer Deus, 198. «A religido vivida na sua verdade tensional, constitui também uma
possivel superagao da dissolugdo pés-moderna» (199-200).

27 Cf. DuQuE, Dizer Deus, 199.
28 DuQuE, Dizer Deus, 203.
» RouviLrors, Corps et sagesse, 122.
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institucional e hierdrquico) da liturgia. «Considerar unicamente as mediacdes
em referéncia a Deus ndo permite justificar a sua necessidade para aceder a Ele;
pelo contrdrio, nesta 6ptica podem aparecer supérfluas»*’. Neste sentido, seria
de seguir a perspectiva que, a partir do louvor, se propde corrigir a possivel
auto-referéncia idoldtrica do culto sem renunciar a polaridade. Isto porque «o
louvor converte o rito em simbolo. Mas continua a ser uma mediagdo que tem
o seu valor e consisténcia ao nivel do ser»'.

2. Viragem na «viragem antropolégica»

A emergéncia de um campo do saber, antropoldgico, em que a religido
passou a ser abordada desde uma metodologia neutra e impessoal em relagao
a fé, ndo foi indolor para a teologia que fala desde o &mbito da fé. Esta passa-
gem de um discurso religioso em primeira pessoa («eu creio») a um discurso
sobre a religido em terceira pessoa («eles créem») encontrou o seu ponto de
apoio numa progressiva redugdo antropolégica da religido que rompeu o lago
entre fé/ crenca religiosa e verdade®.

S0E. ViLaNova, Un culto «en Espiritu y Verdad», «Phase» 25 (1985) 343-364, 358.

31 «A mediacdo do culto tem um valor humano, é exercido no campo sensivel e social.
Assim é plenamente mediagdo, como as hierarquias eclesiais. Se ndo se abrisse a transcendéncia
de Deus, que tem por fungdo simbolizar materialmente, seria autosuficiente e se converteria
numa transcendéncia de substituicdo, uma producdo puramente humana e social. O louvor
corrige este movimento, sempre possivel, de um culto que se encerra em si mesmo: refere os
ritos a Deus, evitando que eles fiquem satisfeitos com o seu bom funcionamento ou a sua esté-
tica: o louvor converte o rito em simbolo. Mas continua a ser uma mediacdo que tem o seu
valor e consisténcia ao nivel do ser. [...] O culto é o lugar em que se d4 a passagem da
autosuficiéncia a transcendéncia de Deus. A mediacao simbdélica cumpre a funcéo de «transitus»
da ordem do sagrado, fechado em si, e das fascinagdes cujo segredo conserva, a ordem do
Deus Amor, que é abertura, saida de si mesmo, éxtase. Supde também a passagem da ordem
do «fazer» a da «urgia», da recepcdo de Deus, da recepcdo no louvor. Mas a passagem s6 é
possivel, se os dois pélos existirem realmente e se o fundamento antropolégico aparecer como
o lugar permanente em que tem lugar, através do simbolo, a obra do Espirito». ViLaNova, Un
culto «en Espiritu y Verdad», 359.

% «O verdadeiro problema epistemolégico da relacdo entre teologia e ciéncia das religides
reside ali onde se cumpre a passagem do eu creio (crenga e verdade estdo indissoluvelmente unidas)
ao impessoal: eles créem, onde, por outras palavras as crencas jd ndo equivalem a verdade. A passa-
gem traumatica estd ali onde a verdade afirmada em primeira pessoa torna-se uma nao verdade,
ou uma verdade discutivel, vista em terceira pessoa». A. N. TERRIN, Scienza delle religioni o teologia?
Le consegne del XX secolo e la sfida del futuro, in S. UsBIALI (ed.), Teologia delle religioni e liturgia,
Messaggero, Padova 2001, 97-154, 135.
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Schleiermacher e Feuerbach sdo os dois nomes principais a ter em conta.
O primeiro propds-se reconciliar a cultura moderna com o mundo religioso,
mas a custa da acomodacdo da religido a subjectividade moderna. Isto impli-
cou a superagdo de qualquer interrogacdo filos6fica ou teoldgica sobre a reli-
gido, porque o prioritdrio é a «vida» e ndo a «doutrina», o «<sentimento» e ndo o
«pensamento». Embora se deva compreender o sentimento em Schleiermacher
para além do aspecto puramente psicolégico, pois designa um modo compre-
ensivo, existencial, de situagdo: a imediatez da auto-consciéncia religiosa, a
descoberta do «infinito no finito», o «sentido e o gosto pelo Infinito» (Sinn und
Geschmack fiirs Unendliche®). Mas, se o defeito da operacdo schleiermachiana
consiste na assimilagdo dos pressupostos modernos, a sua bondade reside pre-
cisamente no facto de antecipar a possibilidade de um encontro entre a teologia
e a antropologia.

Em Schleiermacher, com efeito, a interrogacao teoldgica toma forma, uni-
da de forma insepardvel a questdo antropolégica. Tendo sido o primeiro a ten-
tar deduzir a estrutura das religides historicas e positivas a partir de uma and-
lise da experiéncia religiosa, Schleiermacher aparece como precursor da «Cién-
cia das ReligiGes». Por outro lado, colocando a esséncia da religido «acima»
(iiber) do cristianismo, inserido assim no mundo das religides, Schleiermacher
expde-no a Optica prépria da antropologia®. A pista de reflexdo a reter é da
méxima importancia: a assim chamada reduc¢do antropoldgica prende-se mais
a falta de um momento critico, «desconstrutivo», em relagdo as convicg¢oes
modernas, do que a inerente capacidade da teologia em reagir a provocagao
antropoldgica, e fazendo-o, em abrir-se a possibilidade de incorpora-la
constitutivamente.

Com Feuerbach, a reducao é radicalizada®. No fundo, estamos diante de
um jogo de projecgdo do humano no divino e do divino no humano. A sua tese
fundamental consiste precisamente em considerar o absoluto como uma sim-
ples projeccdo ou objectivagdo da humanidade.

«Pelo seu Deus conheces o homem e, vice-versa, pelo homem conheces o seu
Deus; é a mesma coisa. O que para o homem é Deus, isso é o seu espirito, a sua
alma, e o que para 0 homem ¢é 0 seu espirito, a sua alma, o seu coragdo, isso é o

3 Cf. E D. E. SCHLEIERMACHER, Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verdichtern,
Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen 1967, 51.

3 Cf. TERRIN, Scienza delle religioni o teologia?, 115.

% «O que, até ele [Feuerbach], tinha sido «concentracdo antropoldgica» converte-se em «re-
dugdo antropolégica». Deus converte-se em mera projec¢ao humanax. M. Frano, Filosofia de la religion:
una azarosa biisqueda de identidad, in Ip. (ed.), Filosofia de la religién. Estudios y textos, Trotta, Madrid
22001, 13-43, 26.
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seu Deus: Deus é o interior revelado, o si-mesmo do homem expresso, a religido é o
desvendamento festivo dos tesouros escondidos do homem, a confissdo dos seus pensa-
mentos mais intimos, a proclamacao publica dos seus segredos de amor»*.

Mas se Deus é, nada mais nada menos, do que o si (Selbst) do homem, ndo
estaremos menos a projectar — reduzindo — o divino no humano, do que a pro-
jectar — exaltando — o humano no divino? Provavelmente, a operagdo
feuerbachiana consiste neste paradoxo sem solucdo; mas, de certa forma, con-
firma a nossa perspectiva sobre a reducdo antropolégica. O problema, em
Feuerbach, desde este ponto de vista, ndo é o abandono da questéo teolégica,
mas a dissolugdo da questdo antropoldgica na questdo teoldgica, e isto até a
inversdo® . O curto-circuito reside na tentativa de manter o conceito metafisico
de Deus sob a algada do pensamento que se fundamenta a si mesmo. Desta
forma, declarando-se a incompatibilidade entre a esséncia e a existéncia de Deus,
impde-se a elevacgdo da finitude da existéncia humana ao nivel da esséncia di-
vina®, quer dizer, a superagdo de toda a «diferenga» com a consciéncia da es-
séncia do homem?¥. Mas, mais que Deus, ndo serd o homem, projectado no
divino, que se perde?

Sub contrario, é-nos confirmada a capacidade da teologia para integrar em
sia antropologia*, mas, para além disso, é-nos dito que a antropologia necessi-
ta da teologia para a sua prépria auto-delimitagdo. No panorama teoldgico, no
entanto, teriamos que esperar pela «viragem antropolégica» de Karl Rahner
para ver concretizada esta relagdo de forma positiva.

% L. FEUERBACH, A esséncia do cristianismo, Fundagdo Calouste Gulbenkian, Lisboa 22002, 22-23.

37 Cf. JUNGEL, Dios como misterio del mundo, Sigueme, Salamanca 1984, 192 (corpo do texto e
nota 140).

3 Cf. JUNGEL, Dios como misterio del mundo, 201.

¥ «A religido ¢é a consciéncia de si, desprovida de consciéncia, do homem. Na religido, o
homem tem como objecto a sua prépria esséncia, sem saber que ela é a sua; a sua prépria esséncia
é para ele objecto como uma esséncia diferente». FEUERBACH, A esséncia do cristianismo, 41. De certa
forma, Feurbach denuncia a indevida identidade da «diferenca ontolégica» e da «diferenga teol6-
gica», em nome da identidade — a consciéncia e a esséncia — antropoldgica. «A diferenca tltima que
eu sou capaz de pensar é a diferenca de um ser relativamente a si mesmo e em si mesmo. A diferenca de
um ser relativamente a outro é 6bvia, estd jd dada com a existéncia de ambos, é uma verdade que
entra pelos olhos: sdo dois. Mas, no pensamento, eu s6 fundo a diferenga quando a capto num e
mesmo ser, quando a ligo ao principio da identidade. [...] A diferenga é um principio essencial do pensar.
Por isso, ao por esta diferenga em Deus, que estou a fundar e a objectivar sendo a verdade e necessi-
dade deste principio do pensamento?». FEUERBACH, A esséncia do cristianismo, 99-100.

20 «[...] O segredo da teologia é a antropologia [...]». FEUERBACH, A esséncia do cristianismo, 327 (cf.
ainda 103).
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Para Rahner, a questdo antropoldgica em sentido transcendental envolve a
reflexdo teoldgica na sua totalidade*' . Na medida em que se considerar o ho-
mem como um ser de absoluta transcendéncia em relagdo a Deus, ndo se po-
dem opor entre si «teocentrismo» e «antropocentrismo». Por outro lado, vendo
no homem a possibilidade da encarnagéo, tdo pouco se contradiz a exigéncia
do «cristocentrismo». Rahner justifica a necessidade desta anthropologische
Wende** a partir:

a) da esséncia da propria teologia: a natureza de qualquer conhecimento es-
piritual reclama que a interrogagdo pelo objecto o seja, ao mesmo tempo, pelo
sujeito®. Deus ndo é simplesmente um «objecto» do conhecimento teol6gico
mas «o fundamento origindrio e o futuro absoluto de cada realidade»*. Cons-
titui, portanto, o préprio horizonte transcendental do conhecimento humano.

b) da relagdo filosofia—teologia® : a teologia ndo pode ficar alheia a revolugao
antropolégico-transcendental da filosofia moderna. Esta é marcadamente anti-

#1 K. RAHNER, Teologia e antropologia, in Ip., Nuovi saggiIll, Paoline, Roma 1969, 45-72. K. RAHNER,
Riflessioni sul metodo della teologia, in Ip., Nuovi saggi IV, Paoline, Roma 1973, 99-159.

“Sobre o «giro antropoldgico», cf. F. GABORIAU, Le tournant théologique aujourdhui selon K. Rahner,
Desclée, Paris 1968. P. EicHER, Die anthropologische Wende. Karl Rahners philosophischer Weg vom Wesen
des Menchen zur personalen Existenz, Freiburg Schweiz 1970. C. Fabro, La svolta antropologica di Karl
Rahner, Rusconi, Milano 1974. G. Partaro [a cura di M. C. BartoLomEl —A. GALLAS], La svolta antropologica.
Un momento forte della teologia contemporanea, Dehoniane, Bologna 1991. Para a problematizacéo da
perspectiva a partir da teologia litirgica, cf. M. KUNZLER, La liturgia de la Iglesia, Edicep, Valencia 1999,
31-36. A. GriLLo, Karl Rahner versus Karl Rahner? La «prima» e la «seconda» svolta antropologica, in J.
DriscoLt (ed.), Imaginer la théologie catholique, permanence et transformations de la foi en attendant Jésus-
-Christ. Mélanges offerts a Ghislain Lafont, Centro Studi S. Anselmo, Roma 2000, 101-122.

# «O conhecimento ndo concerne s6 ao objecto mas também ao seu sujeito, depende seja dos
tracos caracterizantes do objecto seja da estrutura substancial do sujeito. O nexo de relagdo e condi-
cionamento entre o sujeito e o objecto do conhecimento, o primeiro cognoscente e o segundo co-
nhecido, sdo tema de uma interrogacéo transcendental. O condicionamento reciproco entre
subjectividade transcendental a priori e o objecto do conhecer (e da liberdade) comporta que o
conhecimento das pré-condicdes de possibilidade de conhecimento no sujeito seja por si um mo-
mento do conhecimento do préprio objecto, seja em relagdo a esséncia metafisica do objecto conhe-
cido, seja em relagdo a sua concretizagdo ndo necessdria e histérica. Por isso uma perspectiva transcendental
nao é sé um quesito acrescentado ao do objecto propondo-se originariamente e empiricamente a
posteriori. Nela e s6 nela o conhecimento do sujeito é por si sempre também um conhecimento das
estruturas metafisicas (transcendentais em sentido objectivo) do objecto». RAHNER, Riflessioni sul
metodo, 123 (sublinho).

* RAHNER, Teologia e antropologia, 54.

 Este aspecto em particular seria desenvolvido por Rahner no seu estudo sobre o método
teoldgico, reconhecendo que a filosofia transcendental «encontra-se sempre exposta ao perigo de
atribuir toda a importancia s6 ao a priori, de ndo suportar nem fazer histéria, mas de tentar encerra-
-la sobre o plano tedrico ou sobre o plano estético com o resultado de neutralizd-la. Neste caso,
contudo, esta filosofia transcendental trair-se-ia a si mesma». RAHNER, Riflessioni sul metodo, 125.
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-cristd pois refere-se e assenta no sujeito auténomo, mas é também profunda-
mente cristd pois «o homem é ao invés o sujeito, de cuja liberdade depende o
destino de todo o cosmos»*°.

¢) da missdo e estado da «apologética» cristd: «<o homem de hoje ja ndo julga
dignos de fé os conteridos da revelagdo [...]. Ndo é por isso de todo ilégico que ele
pense poder duvidar também do facto da revelagdo»* . Desta dificuldade deri-
va a necessidade de fazer concordar os contetidos teolégicos com a ideia que o
homem tem de si mesmo, a qual deriva da sua experiéncia®. Ora, a descoberta
dos nexos entre o contetido (dogmaético) e a experiéncia (antropoldgica) consti-
tui o préprio «giro antropolégico-transcendental» na teologia.

A reflexdo rahneriana privilegia uma perspectiva «formalista», sem dar
razdo da «objectividade» do movimento da verdade divina: trata-se de um ni-
tido desejo de superacdo do «positivismo» em relagdo ao homem; contudo, por
forga do procedimento, a marca da realidade categorial acaba por desvanecer-
-se. Deriva daqui uma paradoxal situagdo, cujas consequéncias sobre a teologia
sacramental ndo se podem passar por alto: uma teologia antropologicamente
interessada que acaba por perder a espessura categorial do humano. Breve-
mente, segundo o esquema, a manifestacdo de Deus coincide com a experién-
cia transcendental do sujeito, traduzida depois pela mediagdo sacramental®. A
densidade categorial da liturgia e dos sacramentos cristaos nao é tida em conta,
ando ser como expressdo de algo ja oferecido como presenca da graga no mun-
do desde sempre®. Diante desta dificuldade, ndo se trata de prescindir da di-

 RAHNER, Teologia e antropologia, 62. «Para Rahner a esséncia da liberdade ndo consiste na
capacidade de escolha, como autonomia moral, ou na determinacdo do préprio ser espiritual na
esfera moral, mas identifica-se, como em Kant-Fichte-Schelling-Hegel-Schopenhauer [...], na cons-
tituicdo transcendental do préprio ser espiritual, ou seja, na actuagdo primdria da subjectividade». FaBro, La
svolta antropologica di Karl Rahner, 179 (sublinho).

4 RAHNER, Teologia e antropologia, 66.

* Certamente seria equivocado querer deduzir daqui todos os conceitos teoldgicos: a relagdo
entre contetido e experiéncia ndo se esgota no modelo dedutivo e de explicitacdo; d4-se também
um modelo de correspondéncia e um nexo derivado do facto de a «natureza» constituir um mo-
mento intrinseco, constitutivo e necessdrio da realidade em que se dd a graca. De facto, «existe
também uma experiéncia da graca que é mesmo a realidade verdadeira e fundamental do cristianis-
mo». RAHNER, Teologia e antropologia, 66.

# «Uma nova transcrigdo do sujeito cognoscente, em quanto é o ente espiritual como tal aber-
to a tudo o que existe, constitui o elemento caracteristico da construgdo da férmula rahneriana da
sacramentologia». S. UBBIALI, I sacramento cristiano e ’agire libero dell’uomo. Per una «Drammatica»
dell’azione sacramentale, in N. ReaLI (ed.), Il mondo del sacramento. Teologia e filosofia a confronto, Paoline,
Milano 2001, 238-265, 252.

% «No culto divino [...] é celebrado, dito e aceitado expressamente o que no mundo acontece
sempre e em todas as partes ou aconteceu para sempre e em todas as partes [...]». K. RAHNER, Sulla
teologia del culto divino, in Ip., Sollecitudine per la Chiesa. Nuovi saggi V111, Paoline, Roma 1982, 271-283, 279.
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mensdo subjectiva da reflexdo, mas de assumir o aspecto da realizagdo do vin-
culo entre o homem e a verdade divina, ao qual o sacramento apela:

«A modalidade, em base i qual o sacramento se conota, exclui a cisdo entre a
verdade divina e o movimento do homem e o papel do perfil antropologico do sacra-
mento ndo é o de ser a mera ocasido do por-se em obra a vontade divina da salvagdo em
beneficio do homem»®'.

Mas o préprio Rahner reconheceu que seria necessdria uma auto-limitagio
da filosofia transcendental, isto é, que esta ndo se proclamasse como a forma
absoluta e exclusiva de dizer o «necessdrio» para a existéncia do homem e para
a sua salvagdo: deste modo, seria impossivel uma religido revelada «positiva»
na histéria, atingindo a existéncia do homem na sua totalidade, ou seja, como
salvagdo® .

«[...] Ateologia transcendental ndo pode nem pretende ser a teologia, mas antes
um momento da mesma, pois a teologia (ou melhor e de forma mais precisa: a fé de que
a teologia analisa os momentos reflexivos e a ndo reflexibilidade 1iltima) deve enunciar
sempre o concreto historico na sua indeduzibilidade, clarificando precisamente em tal
contexto como possa este concreto da histéria verdadeiramente cointeressar o homem
na sua existéncia e subjectividade mais radicais»> .

E no acolhimento deste desafio que a teologia poderd continuar o mo-
vimento da viragem antropolégica, até chegar ao <homem concreto». E nes-
te sentido que falamos de uma «recondugdo antropolégica» da teologia. A
observagdo é de uma grande pertinéncia para o caso da liturgia: antropolo-
gicamente reduzida, serd sempre lida como «mero» rito, entre a exterioridade
sem referéncia e a projec¢do da interioridade humana. Paradoxalmente, uma
viragem antropolégica no campo litirgico reclama necessariamente a
recondugdo da antropologia do rito a sua dimenséo teologal. Do mesmo modo,
deverd ainda abrir para uma reconducio antropolégica da teologia. Assim, na
explicitagdo do seu «pressuposto», a teologia podera descobrir o rito como
o dado antropolégico, ao qual remete e do qual brota o desenvolvimento do
seu «tema».

1 UsBLALL Il sacramento cristiano e I’agire libero, 254.
2 RAHNER, Riflessioni sul metodo, 139.
% RAHNER, Riflessioni sul metodo, 140-141.
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A consideracido daquilo a que Andrea Grillo chama «segunda viragem
antropoldgica»*, apesar da inegdvel semelhanga com a nossa posi¢do, ajuda a
precisar o alcance do movimento. A viragem antropolégica na teologia reen-
controu o equilibrio entre fé e razdo, através da reabilitagdo do p6lo subjectivo,
interior, «transcendental» da tradi¢do. Paralelamente, no campo litdrgico-sa-
cramental, deu-se também uma viragem antropolégica que redescobriu o sig-
nificado antropolégico da fé, recuperando a exterioridade, a comunidade, a
alteridade. Andrea Grillo opta pela elaboracdo de uma metodologia teolégico-
-littirgica que integre constitutivamente o momento antropolégico e
fenomenoldgico, como «critério» critico que impeca qualquer «contaminagao»
entre a categorialidade do «rito» e a transcendentalidade do «mistério», com a
intengdo «de reconstruir a possibilidade de que o fendmeno da ‘acgéo littirgica’
possa ser fundamental para o acto de fé»*. Mas se esta contaminacéo a priori
da categorialidade do rito pela transcendentalidade do mistério deve ser criti-
camente recusada em nome da dimensdo antropolégica, que constitui a pré-
pria «estrutura fundamental» do sacramento, ndo parece melhor alternativa a
posicdo oposta®. No fundo, o movimento representado pela «primeira vira-
gem antropoldgica» (transcendental) ndo se contrapde intencionalmente ao
movimento praticado pela «segunda viragem antropoldgica» (categorial), na
medida em que o fulcro do discurso é sempre 0 homem® . A questdo é saber se
a concepg¢do moderna do homem, na homologagédo do ser ao conhecer, como
subjectividade livre anterior a qualquer relagdo, esgota a sua realidade ou se,
complementarmente, deva ser amplamente corrigida e reconduzida a sua
categorialidade histdrica e existencial®®.

% Cf. GriLLo, Karl Rahner versus Karl Rahner?. Ip., La «visione antropologica» dei sacramenti e la
teologia. Ovvero, come fanno dei ciechi a identificare la «veriti» di un elefante?, «Ecclesia Orans» 20 (2003)
253-270, 262-264. No pano de fundo desta leitura estd o confronto, a partir do seu interesse antropold-
gico, entre a metodologia teolégica de Karl Rahner e de Odo Casel. F de salientar que a necessidade
da consolidagdo de uma «recondugéo antropolégica» encontra na teologia da libertagdo uma outra
instancia provocadora. Cf. A. PARRA, La fundamentacion antropoldgica de la teologia desde el mundo rico
hasta América Latina, «Theologica Xaveriana» 33 (1983) 271-291. «A antropologia teolégica [...] tor-
na-se hoje reencontro com, ou regresso ao homem, que com todas as concrec¢es do nosso meio de
periferia e de cativeiro é o caminho primeiro da Igreja Latino-Americana [...]» (291).

 GRILLO, La «visione antropologica» dei sacramenti, 259-260.

5 «£ uma mé teologia — e uma péssima antropologia — a que pretende distinguir a priori entre
teolégico e antropolégico». GRILLO, La «visione antropologica» dei sacramenti, 258-259.

% Assim se exprime também Gaudium et Spes 3.

% Neste sentido, a instancia da pés-modernidade aporta um panorama mais adequado a
correcgdo categorial da viragem antropoldgica, ao conceber a liberdade sob a homologagado da
esséncia a existéncia. Exemplo da operacdo é a obra de J.-L. NaNcy, L'esperienza della liberta, Einaudi,
Torino 2000.
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Na enunciagdo do concreto histérico (sem renunciar totalmente ao horizon-
te transcendental, mas «situando-o0») a teologia poder-se-4 encontrar com a reali-
dade categorial antropolégica, ou seja, com a concretez do ser humano. No que
respeita a uma consideracdo teolégica da liturgia, este aspecto é de uma impor-
tancia irrenuncidvel porque a liturgia e os sacramentos ddo-se assumindo a
ritualidade como modalidade prépria de existéncia. Donde que a liturgia se deva
inserir no ambito categorial da liberdade. Desta forma € possivel corrigir a con-
cepgao transcendental que confina a liberdade a mera actuagdo da subjectividade,
prescindindo de qualquer relagdo. No rito, com efeito, a liberdade é constituida
idealmente desde a relagdo com o mundo, a histéria e os homens, e desde a rela-
¢do com o divino, reconhecendo ai, nessa forma tipica, o seu préprio acontecer.
Concorrendo para a estruturagdo da subjectividade, o rito pde-se como «exem-
plar» gesto livre. Neste mesmo sentido, George Lindbeck reconhece que uma
religido «é um fenémeno comunitdrio que forma as subjectividades dos indivi-
duos, mais do que primeiramente uma manifestacao dessas subjectividades»® .

3. Do simbolo em perspectiva ontolégica a uma ontologia em perspectiva
simbdlica

O simbolo caracteriza-se em si mesmo por um dinamismo que, superando
a preocupagao de o ndo degradar na imaginagdo, nos faz vislumbrar uma conti-
nuidade fenomenoldgica onde se instalou a ruptura epistemoldgica® . Com a sua
face objectiva, o simbolo apresenta, ao mesmo tempo, uma particular relevancia
subjectiva: objectivamente, o simbolo orienta para a esséncia da realidade a qual
remete; subjectivamente, nesse mesmo movimento, sdo envolvidas as expectati-
vas e atitudes da pessoa, os seus interesses vitais. Portanto, a dimensao objectiva
e a ressondncia subjectiva unem-se na mesma intencionalidade.

% G. A. LiNpBECK, The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a Post-Liberal Age, SPCK,
London 1984, 33: «Uma religido pode ser vista como uma espécie de conjunto cultural e/ou
linguistico ou um meio que configura a totalidade da vida e do pensamento [...]. N&o é primeira-
mente uma lista de crengas sobre a verdade e o bem (ainda que possa envolvé-las), ou um simbolis-
mo expressivo de atitudes bésicas, emogdes ou sentimentos (embora venham a ser gerados). Antes,
é semelhante a um idoma que torna possivel a descri¢do de realidades, a formulagéo de crengas, e
a experiéncia de atitudes, emocdes e sentimentos internos. Como uma cultura ou uma linguagem,
é um fenémeno comunitdrio que forma as subjectividades dos individuos, mais do que primeira-
mente uma manifestagdo dessas subjectividades».

© «Entre o falar cientifico rigoroso e o falar simbélico e metaférico ndo existe, na realidade,
aquela passagem brusca, aquela ruptura que, contrariamente, se sedimentou na sua antitese
conceptual». A. Rizzi, Approccio al simbolo. Definizione, competenza, potenza, «Rivista Liturgica» 73
(1986) 11-26, 12. Cf. ainda G. BoNACCORSO, La dinamica simbolica del sacramento, «Ecclesia Orans» 19
(2002) 349-373.
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Mas devemos reconhecer que, na sua fragilidade, o simbolo se encontra
exposto a dois «enganos religiosos»®' : o objectivismo patente na sua racionaliza-
¢do sobrenaturalista e o subjectivismo decorrente da ingenuidade de crer que a
«nossa imaginagdo representa a realidade que o pensamento ndo alcanga»®.
Estreitamente ligadas na pretensdo de apoderar-se de Deus, ambas as posi¢des
acabam por confluir na tentagdo do objectivismo: sob a forma de «compreen-
sdo» (tentagdo de «transparéncia») que remove a pertinéncia teoldgica do sim-
bélico; sob a forma de «emogado» (tentagdo de «posse») que exalta a proximida-
de mistica de Deus do nosso coragéo.

A experiéncia «directa» do Mistério é invocada, segundo Mardones, como
estratégia, diante das incertezas pés-modernas, de renovacgao do cristianismo.
O aspecto positivo reside na possibilidade de relativizagdo das mediag¢des raci-
onais que, absolutizadas, acabam por fazer da fé uma mera crenca. A questdo
central para Mardones € saber se «existe uma tal experiéncia directa do Misté-
rio sem mediagdo»®. Sé tomando o encontro com Deus como simbolo e, por-
tanto, como algo que se subtrai a qualquer tentativa de objectivizagdo, é que se
pode manter a sua «intima proximidade» na distancia da sua transcendéncia®.
Devemos entdo regressar ao simbolo com uma «'segunda ingenuidade’: voltar
ao sfmbolo com a expontaneidade e a ingenuidade da descoberta da imediatez
do Mistério e com o cuidado desprendido de quem passou pela critica»®>. Mas
este caminho ndo é um simples regresso ao pré-racional, mas um ultrapassar a
razdo. Afirma Rizzi:

6! «Hé uma fragilidade inerente ao préprio cardcter do simbolo que faz com que a racionalidade
simbdlica seja particularmente propensa a manipulagdo e aos excessos: o do objectivismo e o do
subjectivismo ja referidos; da idolizagdo e da ilusdo permanentes, que confundem as imagens
construidas com a realidade». J. M. MARDONES, La vida del simbolo. La dimension simbélica de la religion,
Sal Terrae, Santander 2003, 107.

62 MARDONES, La vida del simbolo, 156 (para o desenvolvimento da temadtica, vd. em particular
127-163).

% «Algumas propostas soam por momentos a uma superagao de qualquer formulagdo
doutrinal e de um dirigir directamente o espirito para a experiéncia do Mistério. Fala-se de um tipo
de conhecimento em que conhecimento e realidade coincidem, como sujeito e objecto; em que nao
ha representagdes nem mediagdes. E um conhecimento néo dual, silencioso. Mas existe uma tal
experiéncia directa do Mistério sem mediacdo?» MARDONES, La vida del simbolo, 153.

o «F a objectivizagio, que ndo respeita o carécter indirecto nem imediato, que destréi o sim-
bolo; é o ndo tomar o préprio encontro com Deus como simbolo, quer dizer, como néo objectivavel,
sempre aberto, o que ndo respeita a transcendéncia do Mistério nem o cardcter simbélico. Deus,
também para a piedade, tem que estar pertissimo no encontro sem deixar de ser o transcendente,
longinquo sempre na sua intima proximidade, inasivel no abrago do encontro». MARDONEs, La vida
del simbolo, 156.

% MARDONES, La vida del simbolo, 160.
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«E necessdrio chegar a um simbolo depois da razdo, o qual se por uma parte
deixa para trds a causalidade e a explicagdo, pela outra acede a ordem da finalidade e
do sentido, aquela identidade de fendmeno e noumeno (de «coisa para nés» e «coisa em
si») que s0mos nos mesmos» .

Assim, o ser humano tem no simbolo também a oportunidade de reen-
contrar-se a si mesmo, como sintese da confluéncia subjectivo-objectiva na
mesma intencionalidade, a partir da qual se encontram também, segundo Rizzi:
1) o aspecto gnoseolégico e o0 momento existencial: o simbolo aparece como
origem do conhecimento e como sua superagdo no sentido; 2) linguagem e
corporeidade: aproximando, no que toca a competéncia simbdlica, perspectiva
ontoldgica e perspectiva antropoldgica; 3) a origindria abundancia do sentido
no simbolo e o seu continuo dimanar através da hermenéutica, que descrevem
a poténcia simbdlica. A indicagdo pode ser ilustrada com o movimento que
parte de uma visdo do simbolo em perspectiva ontolégica (Rahner), passando
pelo momento de superagdo da onto-teologia através precisamente do simbolo
unido a corporeidade e a linguagem (Chauvet), até a recente provocagdo em
recuperar a «diferenca ontoldgica» (Sequeri).

Para dar razdo do conjunto da proposta rahneriana com um s6 golpe de
vista, comego por transcrever as seis proposigdes sobre o simbélico, para reto-
mar depois a sua explicagdo:

1? proposicdo: «o ente é por si mesmo necessariamente simboélico, porque
necessariamente se «exprime» para encontrar a prépria esséncia»® .

22 proposigdo: «o verdadeiro e préprio simbolo (simbolo real) é a auto-rea-
lizagdo, fazendo parte da sua constituigdo substancial, de um ente no outro»®.

3? proposigdo: o conceito de simbolo real é essencial para todos os trata-
dos teoldgicos, permitindo uma sua justa compreensao e da sua relagdo com os
demais®.

4® proposicdo: a acgdo salvifica é sempre o préprio Deus (que se oferece
ao homem) aceitado pelo homem no simbolo que ndo substitui essa realidade
mas a torna presente de forma «exibitiva»”.

 Rizz1, Approccio al simbolo, 23.

¢ K. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, in ID., Saggi sui sacramenti e sull’escatologia, Paoline,
Roma 21969, 51-107, 57.

% RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 74.
% Cf. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 94.
70 Cf. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 94-95.
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5% proposi¢ao: «o corpo é o simbolo da alma enquanto é formado pela
alma como sua auto-realizagdo (ainda que ndo adequada); nele, como no outro
distinto de si, a alma torna-se presente a si mesma e se «manifesta»»’'.

6* proposicido: nesta unidade simbdlica (simbolo e coisa simbolizada), as
vérias partes do corpo ndo sdo apenas partes de uma soma quantitativa, mas
partes que compreendem sempre o todo™.

As duas primeiras proposigdes referem-se explicitamente a ontologia do sim-
bolo em geral (constituem por isso o ponto de partida da reflexdo sobre a realidade
simbdlica); a terceira e quarta proposi¢des concernem directamente ao uso teolégi-
co da perspectiva, evidenciando a sua raiz cristolégica na realidade da encarnagao,
prolongada pela Igreja e pelos sacramentos; as duas tltimas proposigdes constitu-
em uma contra-prova ontoldgica, aberta a corporeidade do homem como sua auto-
-realiza¢do”. Rahner parte do principio de que, na sua pluralidade, um ente pode
aparecer como a expressao substancial de um outro. Mas os factores plurais devem
ter entre si uma profunda sintonia. Uma pluralidade numa unidade origindria sé
pode ser concebida como o «desprendimento» a partir do uno, manifestando-se
numa pluralidade para, deste modo, encontrar-se a si mesmo”™. Chega-se assim a
primeira proposicdo, cujo significado principal é o de que o ente é

«‘simbdlico” por si mesmo. Exprime-se e possui-se a si mesmo. Exterioriza-se
no outro e nele, conhecendo e amando, encontra-se a si mesmo, pois ao pér o «outro»
imanente chega a (ou pela) sua auto-realizagdo, que é o pressuposto (ou o acto) da
consciente e amante posse de si»”.

Deste modo também se compreende o valor da segunda proposi¢do, sob
o pano de fundo da analogia entis. O conceito de ente é «andlogo»: indica o
sempre diverso cumprimento de cada ente; pois o ente em si mesmo (e por
consequéncia o conceito e a realidade do simbolo) ndo é univoco, condividindo
o ser com a realidade simbolizada.

"I RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 99.
72 Cf. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 99.

73 Na economia do texto e da reflexdo de Rahner, estas proposicdes finais destinam-se a escla-
recer o seu ponto de partida e aquela que foi também a sua ocasido: uma teologia do Coragdo de
Jesus.

74 Cf. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 62-63. Rahner vislumbra jd aqui a Trindade, que cons-
titui o modo supremo de uma unidade que se manifesta numa pluralidade.

75 RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 66. Rahner encontra na filosofia tomista trés casos de «auto-
realizacdo»: 1) o conceito de causa formal, na realizagdo da figura; 2) o conceito de resultado como um
«fluir» da substancia; 3) e a doutrina tomista da alma como forma substancial da materia prima. Cf.
RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 69-74 (sobre o tdltimo aspecto, cf. 97).
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No que respeita ao segundo grupo de proposi¢des de explicito interesse
teoldgico é de salientar a centralidade cristolégica, a partir da qual se desprende a
sucessdo analdgica (Igreja-sacramentos). Com efeito, a afirmacdo fundamental
que resulta da aplicagdo da perspectiva simbdlica em sentido teolégico (con-
cretamente a encarnagéo) é a de que o Filho/Logos é o simbolo do Pai, e é-0 na
sua prépria humanidade™. Daqui deriva que qualquer realidade criada diz o
todo da realidade, falando também de Deus e pertencendo-lhe, em Cristo, como
sua determinagdo substancial (como na encarnagdo a carne ndo € apenas um
instrumento da divindade). A Igreja continua no mundo esta fung¢do simbdlica
do Logos. Da sua esséncia faz parte a graga da salvagdo: a Igreja é entdo um
simbolo que contém aquilo que significa; é um sacramento primordial”. Do
mesmo modo, 0s sacramentos concretizam e actualizam a realidade simbélica
da Igreja. Concretamente, os sacramentos causam a graga porque esta é a causa
dos sacramentos”™.

As duas tltimas proposi¢des desenvolvem-se na sequéncia da perspecti-
va tomista da alma como forma substancial da materia prima. Neste sentido, o
corpo é visto como a actualidade da alma em outro, ou seja, como auto-realiza-
¢do da alma na materia prima. Assim, em cada expressdo do homem exprime-se
e estd presente o0 homem todo, embora a forma expressiva se deva s6 a uma
parte do corpo. Neste sentido, a doutrina escoldstica da presenca da alma em
cada parte do corpo adquire uma nova amplitude, passando a significar que a
alma «forma a parte como parte do todo»".

Apresentando-se como terreno comum entre a reflexdao antropolégico-
-transcendental, de cariz filoséfico, e a reflexdo mais especificamente cristolégica,
o simbolo em perspectiva ontolégica, tal como Karl Rahner o pensa, reveste-se
de um particular interesse, constituindo até aquilo a que se pode chamar a «ter-
ceira dimensdo» da sua teologia®. A proposta triunfou na recente
sacramentologia, abrindo vérios caminhos de desenvolvimento. Este deu-se

76 RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 84.

77 Cf. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 87-88 (na nota 14 da pagina 87, explica-se que a Igreja é
«sacramento primordial» em relagdo aos sacramentos e ndo em relagéo a Cristo, «sacramento fun-
damental»).

78 «O sacramento é ‘causa’ da graga precisamente enquanto é ‘sinal’ devido ela, [...] por sua
vez esta graca (vista como vinda de Deus) é causa do sinal, o pde e s6 deste modo se faz presente.
[...] A graca de Deus actualiza-se eficazmente nos sacramentos, criando a sua expressdo, a sua
tangibilidade histérica no espago e no tempo». RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 89-90.

7 RAHNER, Sulla teologia del simbolo, 100. Assim, a designacdo simbélica de uma parte do corpo
(coragdo) pode referir-se a todo o corpo (Jesus).

8 Cf. G. PASQUALE, La teologia della Storia della Salvezza nel secolo XX, Dehoniane, Bologna 2001,
236 (corpo do texto e nota 72).
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principalmente enriquecendo a sucessdo analdgica — que parte de Cristo
(Ursakrament), passando pela Igreja (Grundsakrament), até aos sete sacramen-
tos, expressdes da esséncia da Igreja em relacdo a Cristo — com uma base antro-
poldgica e cosmoldgica, de acordo com a perspectiva transcendental®' . A graca
envolve tudo e, por isso, tudo pode tornar-se expressdo da graga. Eis o resulta-
do da sintese entre as teses sobre o simbolo real e a necessidade de uma nova
concepgdo ndo material, ndo determinada, da ac¢do da graga de Deus no mun-
do. Contudo, para Patrick Bosson, numa leitura que aprofunda a dimensao
ontolégica do Realsymbol, Rahner néo salta por cima do categorial, isto é, da
materialidade da graga, mas mantém-se ali, de forma radical®. No entanto, um
dos mais prometedores caminhos foi o que desenvolveu o principio da media-
¢do. O stmbolo media a realidade criando conexdes que ligam os sujeitos como
membros de grupos sociais e em si mesmos, dando sentido ao mundo e reve-
lando a sua identidade. Aqui o simbolo permanece da parte do sujeito que é
constituido no movimento da construgao dos simbolos. Esta é a perspectiva em
que se coloca o projecto de superacdo da onto-teologia através da mediacao
linguistica e simbdlica®.

Chauvet faz uma aproximagdo aos sacramentos pela via linguistica e sim-
bolica. O seu ponto de vista ndo se opde a metafisica, mas coloca-se sobre outro
terreno epistemolégico™, onde o ser ndo se encontra «encerrado ideologicamen-
te no papel de fundamento»* . Chauvet segue a reflexdo de Heidegger sobre a
onto-teologia e denuncia o «antropocentrismo visceral» que faz da «presenga a
si» a medida do mundo, segundo uma utilitdria «légica do préprio» que reduz o

81 Cf. A. BozzoLo, La teologia sacramentaria dopo Rahner. Il dibattito e i problemi, LAS, Roma 1999,
19-141.

8 Cf. P. BossoN, La matérialité sacramentelle. Le rapport grice-sacrement selon une perspective
rahnérienne «revisitée», «Ecclesia Orans» 19 (2002) 111-138.

8 A recuperacao do «simbolo real» a partir de Odo Casel, segundo a anélise de Andrea Bozzolo,
superaria tanto o defeito da proposta rahneriana, assente sobre uma ontologia do sujeito
desencarnada do seu efectivo acontecer, quanto o da perspectiva de Chauvet, que tende a reduzir
o simbolo a sua dimens&o prética e linguistica, sem salvaguardar convenientemente a realidade
ontolégica da «presenca». Cf. BozzoLo, Mistero, simbolo e rito in Odo Casel, 356-365.

8 Cf. L.-M. CHAUVET, Symbole et sacrement. Une relecture sacramentelle de l'existence chretienne,
Cerf, Paris 1987, 15. No mesmo ano, em Portugal, era publicado o estudo de Arnaldo de Pinho
sobre a dimensdo hermenéutica da teologia (A. C. PINHO, Desmitologizagio ou interpretagio, o que é a
teologia?, Porto 1987) que, no entanto, ressafa a 1977. O facto ndo é irrelevante para medir a tempe-
ratura da teologia no nosso contexto: a presenca da perspectiva em Arnaldo Pinho, a partir do
motivo nitidamente heideggeriano da superacio da «onto-teologia» e da abertura ao simbélico,
seria totalmente ignorada e acabaria por ser ultrapassada — na sua pertinéncia e elaboracao — pelo
interesse justamente gerado a volta da obra de Chauvet.

8 CHAUVET, Symbole et sacrement, 48.
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ser arazao® . Este tipo de filosofia tende a fazer da linguagem e do simbdlico um
instrumento, uma traducédo do pensamento; correlativamente, a teologia sacra-
mental s6 se pode referir aos sacramentos em termos de causalidade e eficdcia.

A metaffsica deve portanto ser ultrapassada, concretamente, na teologia
cristd, face a loucura da cruz¥, no sentido de recordar que ndo é possivel apre-
ender o real de forma imediata: «o real ndo nos é nunca presente sendo de
maneira mediada, quer dizer construida através da reserva simbélica da cultura
que nos configura»®. Importa portanto compreender a linguagem, ndo como
um instrumento mas como uma mediagdo. Daqui emerge o paradigma da «tro-
ca simbdlica» (dom e contra-dom), onde «o verdadeiro objecto de troca sdo os
proprios sujeitos»® (alianga). Desta forma, a teologia, da graga pode convergir
na hermenéutica simbdlica.

Com estes pressupostos, Chauvet fala dos sacramentos como mediag¢des,
meios expressivos que realizam a identificagdo e, dessa forma, o acontecimento
dos sujeitos como crentes na sua corporeidade®. «O simbolo, e eminentemente
o simbolo ritual, é a propria epifania da mediacdo»®'. Daqui a importancia do
simbdlico, do corpo e do rito para a estruturacéo da fé.

A perspectiva em que Pierangelo Sequeri desenvolve o tema do simbdlico
é multifacetada, prestando-se a vdrias possibilidades de abordagem?. Com efei-
to, Sequeri recupera uma teoria dos afectos, mas também reintegra o rito na
reflexdo teolégica fundamental, precisamente como modalidade tfpica do exer-
cicio do simbdlico; ainda em torno ao simbdlico, o autor desenvolve uma pecu-
liar fenomenologia da fé, atenta a sua «efectividade» e «intencionalidade», di-
rectamente ligadas a «presenca» e a «ac¢ao» do Senhor Jesus em relagéo a «cons-
ciéncia crente». A confluéncia dos vdrios percursos no simbdlico exige que a
andlise da perspectiva acerte naquele que é o problema com o qual se debate
Sequeri. E neste ponto que a proposta vem ao encontro do contexto do presente
estudo: o interesse pelo simbdlico em Sequeri é «ancillar» em relacdo a uma
ontologia discutida desde o ponto de vista da fé. Mas precisamente por isso é

8 Cf. CHAUVET, Symbole et sacrement, 32-33.
8 Cf. CHAUVET, Symbole et sacrement, 86.

8 CHAUVET, Symbole et sacrement, 89.

% CHAUVET, Symbole et sacrement, 111.

% Cf. CHAUVET, Symbole et sacrement, 117.

91 CHAUVET, Symbole et sacrement, 118.

2 Cf. P. SEQUER, 1l Dio affidabile. Saggio di teologia fondamentale, Queriniana, Brescia 2000, 465-
486. Cf. ainda: Ip., La presenza e il fare. Ritrattazioni filosofico-teologiche sul modello liturgico della coscienza
credente, in L'arte del celebrare, Centro Liturgico Vicenziano, Roma 1999, 21-40. Ib., Affidabilita di Dio
e inaffidabilita del linguaggio?, «Teologia» 25 (2000) 241-256.



Simbolo e diferenca 181

que o interesse pelo simbdlico assume uma pertinéncia tnica, sem que seja
instrumentalizado de acordo com uma prévia visdo ontolégica. Pelo contrdrio:
o simbolo conduz ao ser, cuja forma de existéncia é antes de mais... simbdlica,
«afectiva». «O simbdlico é a forma de significagdo que se imp6s como idénea a
identificacdo e a integragdo daquela ordem objectiva — ontolégica e metafisica —
da realidade que é constituida pelo vinculo afectivo»®.

Sequeri insiste em superar a leitura metaférica do simbolo, com o objecti-
vo de fortalecer a relacdo que este instaura com o real. E a esta relagéo significa-
tiva, inscrita no simbolo e por ele constituida, que a materialidade do simbolo
remete propriamente®. O simbolo ndo remete para um sentido a decifrar, mas,
refazendo uma experiéncia de relagdo como seu substituto, repropde vitalmen-
te o sentido que daif brota, permitindo identificar «a exuberante densidade
afectiva e moral das relacGes de sentido»® .

«Stmbolos sdo assim todos os significantes que, de qualquer forma, implicam a
condivisdo de um juizo de valor (afectivo e moral): e, portanto, incluem uma expecta-
tiva de reencontro (afectivo e moral) da relagdo de sentido evocada. O efectivo funcio-
namento do simbolo consegue portanto, por reflexo, a confirmagdo da prépria identi-
dade (afectiva e moral)»®.

Para além do cardcter representativo, no qual o simbolo se esgota, tan-
to desde a perspectiva da diferenca do sinal como da excedéncia semantica,
emerge assim uma «terceira dimensao»: do valor ou do afecto. O simbélico
consiste especificamente na estratégia que pde em movimento, em ordem
ao «reconhecimento do valor que eu tenho para o ser e que o ser tem para
mim»?7.

«Adiferenga que o simbdlico traz a luz, uma vez que tenha sido aferrada na sua
peculiaridade, é irredutivel a todos os sinais mediante os quais o seu valor se torna
sempre acessivel; mas é também transcendente em relagdo a todos os significados que,
na ordem semantica, o representam»".

% SEQUERY, II Dio affidabile, 480.
9 Cf. SEQuER|, Il Dio affidabile, 475.
% SEQUERY, II Dio affidabile, 476.
% SEQUERY, Il Dio affidabile, 476.
7 SEQUERY, 11 Dio affidabile, 479.
% SEQUERY, 11 Dio affidabile, 479.
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O sagrado constitui a mediagdo da diferenga irredutivel a prépria consci-
éncia crente” . O rito oferece a simbdlica circular e origindria do sagrado o sen-
tido préprio da decisdo de fé que ele mesmo torna efectiva, sob a forma da
repeticdo do acto de fé'. O defeito da «razdo separada» foi o de ter forcado a
sua prépria evidéncia para fazer coincidir a diferenga ontoldgica e a diferenga
teoldgica, resolvendo a primeira na segunda: pensando o ser espiritual (ente
como consciéncia), nele pensou também a diferenca de Deus. O saber da fé,
pelo contrdrio, reconhecendo a diferenga teoldgica, reconhece também a sua
irredutivel diferenga em relacdo a diferenga ontolégica'®.

«Entre o principio onto-I6gico da oposigdo absoluta do ser e do nada, a semanti-
ca do imutdvel e eterno, a instrugdo ontoldgica da notitia Dei testemunhada pela
palavra que interpreta a tradigdo do sagrado, hd um ligame que ndo pode nem deve ser
decifrado sem a explicitacdo de muitas transicdes metaforicas. O nexo, de facto, é sim-
bélico-hermenéutico, ndo 16gico-dedutivo»'”.

A operagdo é digna de aten¢do na medida em que, embora seja recupera-
da, a «diferenca ontoldgica» ndo é confundida com a «diferenga teoldgica» e
nem esta é assimilada a diferenca entre ser e nada. Pelo contrério, é mantendo
a forma ritual religiosa que se torna possivel esta recuperagdo, na medida em
que o rito constitui o perfil e a figura com que a diferenga teoldgica se apresenta
e é reconhecida como tal pela consciéncia crente. A consequéncia para a justifi-
cagdo teoldgica da liturgia consiste na leitura do simbolo ritual como
«efectividade» da fé e, portanto, como forma irrenuncidvel da sua génese e
estruturacdo e dinamismo especifico da sua inscri¢do «afectiva» no corpo e no
coragao.

Conclusao

— Entre «pré-» e «pés-modernidade», o desafio consiste em manter a auto-
nomia do sujeito, a sua prépria manifestagdo como liberdade, sem negar a de-
pendéncia origindria que o abre a relacdo interpessoal e até religiosa;

9 Cf. SEQUERY, II Dio affidabile, 506. Isto porque, segundo a tese defendida, «a unidade do ser e
do ente é pura mediagao, a diferenga é um puro imediato. O mito actualiza a origem e o rito media
a sua apropriagdo indiferentemente para cada espaco e para cada tempo». SEQUERI, I Dio affidabile,
507.

190 Cf. Sequery, Il Dio affidabile, 508.
10V Cf. SEQuUERY, Il Dio affidabile, 511.
192 SEQUER, 11 Dio affidabile, 513 nota 69.
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— Uma «viragem» na prépria «viragem antropoldgica» da teologia, a par-
tir do campo sacramental, poderd, assim, seguir no sentido do acolhimento da
densidade antropolégica da liturgia, sem que o movimento represente a nega-
¢do da dimensao ontoldgica;

— O simbolo surge como a figura hermenéutica capaz de harmonizar em
si de forma adequada teo-logia e antropo-logia, sem as dissolver imediatamen-
te na onto-logia, mas, pelo contrdrio, mostrando na ritualidade a condicédo de
possibilidade de descoberta da prépria «diferenga teolégica».

A operagdo que coloca sem mais a realidade teoldgica em jogo na liturgia
no ambito da ontologia torna-se, portanto, insustentdvel, sendo necessério re-
conhecer que a «diferenca» instituida pelo simbolo ritual é a mesma que o constitui
enquanto tal. A ritualidade pode, assim, ser descrita como a forma de passar do
«fenémeno antropoldgico» ao «fundamento teoldgico», incluindo também uma
referéncia teologicamente fundante a dimensdo ontolégica que, no rito, é antropo-
logicamente manifestada'® . A desventura da nostalgia ontolégica dd, portanto,
lugar a aventura antropoldgica do simbolo ritual, sem representar uma queda
na imanéncia, mas antes a sua paciente reabilitagdo teolégica.

No esquema filoséfico antes empregado na justificacdo da liturgia, a pas-
sagem do antropolégico ao teolégico podia omitir-se sé porque a dimensdo
fundante, dita em termos ontoldgicos, continha implicitamente a densidade
antropolégica do rito e, a0 mesmo tempo, se referia directamente, sem contes-
tagdes, ao seu fundamento teolégico. Mais que a relacdo com a categorialidade
antropolégica das formas religiosas, o defeito da perspectiva ontoldgica encer-
rada na nogdo de «culto» era, portanto, a imediata homologac¢do do ser a Deus.
Fazendo valer, com a referéncia ao mistério de Cristo, a fundamentacao teol6-
gica, reproduzindo o mesmo defeito de fundo, o risco é o de perder a estrutura
antropoldgica da liturgia — colhida s6 na dimenséo ontoldgica e, por isso mes-
mo, amplamente desfigurada —, e que, para além de constituir a figura de me-
diagdo capaz de passar do «ontoldgico» ao «teoldgico», se pde como a forma
concreta — simbdlica e ritual — da manifesta¢do da sua irredutivel «diferenca».

105 Mais que a uma ontologia do ser, o stimbolo ritual, enquanto «simbolo em ac¢do», abre para
uma ontologia do «poder ser» que, religiosamente, leva a uma ontologia da «poténcia sagrada».
Cf. BoNACCORSO, Il rito e l'altro, 253.



