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H. U. von Balthasar na sua obra Zeologia da Histéria' formula um
problema fundamental na teologia, a saber: como é que um caso na histé-
ria, em si mesmo contingente, pode assumir uma validade universal? E a
questio filoséfica acerca do universale concretum. E esta questio que ele
procura iluminar, sendo que a resposta, que terd de ser também tedrica, ele
vai encontrd-la no mistério da Incarna¢io, seguramente, que é esse caso con-
tingente na bistdria, mas cuja universalizagio e, por conseguinte, contempora-
neidade para todos os tempos e lugares, é dada no quadro da pneumatologia.
O Preuma divino ¢ o principio de universalizagio, mas que encontra o seu
lugar nas celebracoes littirgicas, ou seja, mais concretamente, no kairos
sacramental?.

O que neste breve apontamento pretendemos ¢ mostrar o acertado da
posi¢ao balthasariana, ilustrando, pela histéria da teologia sacramental, o
percurso que a tese balthasariana pressupoe e confirma.

U H. U. VoN BALTHASAR, Teologia da Histéria. Um ensaio (Lisboa: UCE 2010) [Or. 1959].
2 Cf. H. U. VoN BALTHASAR, Teologia da Histdria, 59-80.
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1. A meados do séc. XIX em Tiibingen, na Alemanha, J. A. Méhler de-
dicou-se ao estudo dos primeiros trés séculos do cristianismo, para ver
como se configurava entio a percepgao eclesial, movido pela preocupagao
de superar o individualismo tipico do iluminismo do séc. XVIII3. E chegou
a seguinte conclusio: que se dava nesse tempo uma forte percep¢io da ac-
¢ao do Espirito Santo, que era verdadeiramente a a/ma da Igreja e o princi-
pio da sua unidade?. A percepgao da inspiracio carismdtica da Igreja
movida pela ac¢ao do Espirito Santo fazia dela a continuagao do mistério
da incarna¢ao’. No fundo, por outras palavras, tratava-se de redescobrir a
nogao Paulina da Igreja como corpo de Cristo.

J. A. Mhler toma o Espirito Santo como ponto de partida da sua obra
sobre a unidade da Igreja, o que representou uma novidade nos estudos em
eclesiologia no séc. XIX, que partiam normalmente de Cristo. J. A. M6h-
ler, ao tomar o Espirito Santo como ponto de partida da sua investigagao
eclesioldgica, situa-se no que, no séc. XX, serd proposto por K. Rahner no
seu axioma trinitdrio: @ Trindade econdmica é a imanente, e vice-versa, ou
seja, a Trindade econémica como caminho para o conhecimento da Trin-
dade®. E em Mahler jd estd presente também o que se chamard a inversdo
trinitdria, ou seja: se na ordem das missdes trinitdrias, o Espirito Santo
vem no fim, porque enviado pelo Pai e pelo Filho, no plano do conheci-
mento da Trindade, no que a0 homem diz respeito, o processo ¢ inverso:
pelo Espirito, acede-se ao conhecimento do Filho que revela o Pai’. Ora é
esta inversdo trinitdria que o estudo dos primeiros trés séculos revela, sendo
o Espirito Santo quem anima a Igreja e a mantém na unidade.

J. A. Mohler descobre uma outra compreensio da Igreja, que ia muito
além e mais profundamente do que a compreensao da Igreja na apologética
moderna que se detinha nos aspectos mais juridicos e institucionais, ou na
mentalidade iluminista, marcadamente individualista; mas a0 mesmo
tempo distanciava-se de uma visio meramente espiritualista da Reforma ou
da subjectividade do sentimento religioso em alguns movimentos romanti-

3 Ocupdmo-nos deste tema na nossa tese de doutoramento, de que aqui evocdmos a sintese desse estudo: cf.
J. Faruas, O Espirito e a Histdria (Roma 1989) 38-51.

4 Ct. J. Faruas, o Espirito e a Histéria, 45-46.

5 Cf. J. Farias, O Espirito e a histdria, 45.

¢ Cf. K. RAHNER, Bemerkungen zum dogmatischen Traktat «De Trinitates, in Schriften zur Theologie IV (Ein-
siedeln-Ziirich-Kéln: Benziger 19675) 115.

7 Ct. ]. Faruas, O Espirito e a Histdria, 46.
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cos, tanto no interior do catolicismo como no interior da tradi¢io protes-
tante, sendo este o caso especial de E Schleiermacher, pelo menos na fase
dos Discursos sobre a religido®, para o qual a religido consistia numa relagao
panteista com o todo, tomado quase como divino, e que, por isso, a religido,
como sentimento quase eszético, nao teria directa ou imediatamente nada
ou pelo menos nio necessariamente a ver com Deus’.

Esta descoberta de J. A. Mahler provocou alguma resisténcia nos
meios teolégicos mais tradicionais, porque nio conseguia escapar a uma
certa suspeita de entusiasmo religioso espiritualista que foi, ao longo da his-
téria da Igreja, o risco mais temido, na medida em que podia levar a perder
a nogao do realismo histérico e concreto que diz a Igreja. Os aspectos visi-
veis e institucionais sao essenciais na Igreja, que é corpo sacramental, mas
também povo de Deus peregrino na histdria entre as perseguicoes do
mundo e as consolagdes de Deus, como gostava de ver Santo Agostinho'®.

O préprio Méhler na Simbolica'', do seu periodo da maturidade, pro-
cedeu a uma correc¢ao da sua eclesiologia'?, acentuando os aspectos mais
visiveis e permanentes, dos quais fazem parte os sacramentos sobretudo na
sua dimensao de sinais/ritos instituidos por Ciristo e sobre os quais a Igreja
nio tem poder, na linha das defini¢oes dogmadticas do concilio de Trento'?.

Mas este esfor¢o de concentragao nos sacramentos como 7izos -, na li-
nha da tradi¢ao teolégica consagrada pelo concilio de Trento, mas cuja ori-
gem, como sabemos, no plano da sua conceptualizagio, remonta a Santo
Agostinho, que elabora a sua doutrina sacramental tendo como referéncia
a sua teoria do signum' — bem como nos aspectos mais institucionais da
Igreja deveu-se  atitude de defesa a respeito das tentativas de redugio so-
ciolégica da Igreja a um grupo de pessoas movidas pelo mesmo sentimento
religioso, e que foi o caso da teologia pds-iluminista, e muito particular-
mente, no século XIX, a teologia liberal e o modernismo, jd na transi¢ao para
o século XX, que consumaram a cisdo entre a cristologia e a eclesiologia,

8 Cf. ESCHLEIERMACHER, Discours sur la Religion i ceux de ses contempteurs qui sont des esprits cultivés (1799)
(Paris: Aubier-Montaigne 1944).

9 Ct. J. Faruas, O Espirito e a histdria, 3-5.

10 De civitate Dei, XVIIL,52.

W CE. J. A. MOHLER, Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Gegensiitze der Katholiken und Protestanten
nach ihren dffentlichen Bekenninisschrifien (Hrsg. von J.R. GEISELMANN) (Léln & Olten 1958).

12 Cf. J. Faruas, O Espirito e a Histdria, 50-51.

13Cf. DS 1728.

4 Cf De doctrina christiana 1, 2.2.
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como grandezas que nada teriam entre si. Foi este o resultado da aplicacao
do método histérico-critico aos estudos teoldgicos, especialmente no
campo da cristologia, da eclesiologia e dos sacramentos.

No campo protestante, ¢ de salientar a teologia romAantica que reduzia
a esséncia da religiao e do cristianismo a um simples sentimento, defen-
dendo uma concepgao de religiao ou de sentimento religioso como fusao
com o todo, de tipo panteista, que nada teria em si mesmo a ver com Deus.
Para Schleiermacher, a fusdo do espirito humano com o espirito do uni-
verso é considerada a mae da verdadeira religiao, que assume a categoria de
um verdadeiro éxzase, por ser um momento passageiro, mas que constitui
por si mesmo a flor suprema do que ele entende por religiao®.

Depois do romantismo, a teologia liberal, com pensadores como A.
Harnack, defendia uma visao da histéria do cristianismo e da teologia
como decadéncia e afastamento das origens. O cristianismo actual jd nada
teria a ver com a experiéncia primitiva das primeiras comunidades, nao ha-
vendo portanto nenhuma ligagao entre o que as diversas igrejas viviam e
sentiam e os evangelhos. A teologia seria o resultado de um processo de de-
turpagao do Evangelho, e, portanto, do seu afastamento com o tempo,
pela intromissdo abusiva da filosofia no terreno do Evangelho'®. A esséncia
do cristianismo, segundo A. Harnack, reduzia-se a proclamagao da paterni-
dade divina e do valor infinito da alma humana'?.

Do lado catélico, a aplicagio do método histérico-critico as fontes da
teologia conduziu a um estado de coisas que mais tarde foi designado como
modernismo'8, e que na sua esséncia concordava com as teses da teologia li-
beral. A. Loisy defendia em L’ Evangile et I’Eglise que nio se dava nenhuma
continuidade entre o Evangelho e a Igreja, pois Jesus tinha-se limitado a
anunciar o Reino de Deus, mas o que surgiu foi a Igreja'’®, uma realidade
completamente diferente sem nenhuma relagao com Jesus Cristo. De facto,
a copulativa e sugere esta tensao dialéctica de grandezas que nada tém a ver

15 Cf. J. FaRr1as, o Espirito e a Histdria, 5.

16 “Das Dogma ist in seiner Conception und in seinem Ausbau ein Werk des griechischen Geistes auf dem
Boden des Evangeliums” (A. HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte I (Tiibingen 19094) 24-25.

17 Cf. A. HARNACK, Das Wesen des Christentums (Miinchen-Hamburg 1964) 52.

18 Esta designagdo foi exterior aos autores em concreto, e encontra-se sobretudo nos documentos do Magis-
tério daquela época, no decreto Lamentabili e na enciclica Pascendi, de S. Pio X. Cf. R. SCHERER, Modernismus, in
LThK7,513-516.

19 Cf. A. Lousy, LEvangile et I'Eglise (Paris 1902) 153.

]OSIé JACINTO FERREIRA DE FARIAS DIDASKALIA XLI (ZOII)I



entre si, e portanto consuma-se a cisao entre cristologia e eclesiologia, gran-
dezas sempre mais estranhas e distantes com o andar do tempo

Em Autour d'un petit livre, que era um comentdrio as teses do seu pri-
meiro livro, defendia que os sacramentos nio tinham origem em Cristo,
mas sim na Igreja, sendo, por conseguinte, expressao dos sentimentos ecle-
siais e nada mais®.

A teologia liberal e 0 modernismo representaram, assim o julgamos, a
crise mais radical dos fundamentos da teologia, nao sé por porem em causa
a sua radica¢do na histéria, ou seja, nos aspectos positivos da revelagio em
Cristo, mas também porque a aplicagao do método histérico-critico a todas
as dreas do saber como critério de verdade, assente na verificagao, represen-
tava uma radical mudanga de paradigma, minando pelas bases a metafisica,
que oferecia, com a histéria, o horizonte no qual a teologia se sentia a von-
tade. Posta em causa a histdria e com a crise dos fundamentos da metafi-
sica, a teologia sentiu-se como que perdida, como a faltar-lhe o terreno
debaixo dos pés.

O Magistério reagiu a estas teses estabelecendo limites, critérios dentro
dos quais a investigagao teoldgica devia proceder, sobretudo no que dizia
respeito aos estudos biblicos, entao em grande expansao. Em analogia com
o0 que encontramos nos relatos do Géneses, em que Deus diz a Adao ¢ Eva
que podiam comer de todos os frutos, menos dos frutos das drvores da vida
e do conhecimento do bem e do mal, também o magistério, jd o Syllabus de
Pio IX, mas sobretudo a enciclica Pascendi de Pio X, dizia no fundo aos ted-
logos e aos investigadores que podiam aplicar o método histdrico- critico a
todas as dreas da teologia, menos a Sagrada Escritura. E este limite, que po-
demos considerar providencial, esteve na origem da mais monumental re-
fontalizagao da teologia, pois os investigadores dirigiram as suas energias
para os estudos patristicos, littirgicos, para a histéria, e, também, mas com
cautela, para a prépria Sagrada Escritura.

Naturalmente que era necessdrio garantir o que o concilio de Trento ti-
nha dogmaticamente delimitado como sacramento: os sete, nem mais nem
menos?'. Mas o estudo dos Padres da Igreja, da liturgia e de S. Tomds veio
por a descoberto uma enorme riqueza de sentido, nao sé vendo de um
modo mais aprofundado a relagao entre a cristologia e os sacramentos, mas

20 Cf. A. Loisy, Autour d’un petit livre (Paris 1903). Cf. J. Farias, O Esptrito ¢ a Histdria, 63-80.
21 Cf. DS 1601.
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também a relagao entre os sacramentos, a eclesiologia e mesmo a antropo-
logia e a cultura.

Naio ¢ possivel evidentemente desenvolver aqui toda a histdria da teo-
logia sacramental?2. Mas gostava de chamar a ateng¢ao para alguns aspectos
ou pontos fundamentais da sua histéria e que nos vao permitir compreen-
der o alcance da tese de Balthasar.

2. Os sacramentos s20 essencialmente ritos e foi assim que os estudos
teolégicos os entenderam, procurando investigar o seu alcance e a impor-
tAncia na vida crista. E neste ponto sio fundamentais dois autores: Santo
Agostinho e S. Tomds.

No contexto da polémica com Donato, levantava-se a questao de saber
qual a verdadeira Igreja e, portanto, de saber se alguém que tivesse sido
baptizado na Igreja de Donato e passasse depois para a Catélica, ou vice-
versa, se devia ser rebaptizado ou nao?. Donato rebaptizava os catélicos
que passassem para a sua seita, porque considerava que a Catdlica nao era a
verdadeira Igreja; mas o contrdrio nio acontecia, porque, segundo Santo
Agostinho, os sacramentos sao de Cristo e nao da Igreja, Ele é que é o seu
autor e por isso todo o verdadeiro baptismo integra na verdadeira Igreja. Se
alguém era baptizado na seita de Donato, segundo o modo como a Igreja
baptizava, no caso do seu regresso a Igreja Catélica nio era rebaptizado,
mas eram-lhe impostas as maos do bispo como sinal de plena integracio da
comunidade, da qual era j& membro e filho, mesmo se afastado.

Para Santo Agostinho era evidente a relagao entre os sacramentos e
Cristo, nao sé porque n’Ele tinham a sua origem, mas também, como no
caso da Eucaristia, porque a sua presenga era real, pois a eucaristia era a ce-
lebragao da presenga do ‘Christus totus’, de tal modo que participando na
eucaristia celebrava-se o mistério do corpo do Ciristo e o cristao comungava
o corpo para ser Corpo: Tomas o corpo de Cristo para seres corpo de
Cristo; tomas o que és, nio se cansava de repetir Santo Agostinho?4.

22 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale. Dal «Mysterion» al «Sacramentum (Bologna: EDB 1989).

2 Um estudo muito profundo sobre este tema encontra-se em Y. CONGAR na introdugio que faz, de natu-
reza histdrica e teolégica, aos tratados antidonatistas de Santo Agostinho, e que permite ver melhor a profundidade
e clareza da concepgio de Santo Agostinho sobre a Igreja e os sacramentos. Y. CONGAR, Introduciton génerale, in
Oeuvres de Saint Augustin 28. Traités anti-donatistes 1 (Paris: Desclée de Brouwer 1963).

24 (Si bene accepistis, vos estis quod accepistis» (Sermo 227): cf. M.J. ROUET DE JOURNEL, Enchiridion Pa-
tristicum (Firburgi Brisgoviae: Herder 19132) 529.
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Mas a ligagao entre os sacramentos e Cristo, e a Igreja, como estamos
aver, vinha da mesma estrutura do sinal sacramental. Por um lado, segundo
Santo Agostinho, os sacramentos situam-se na ordem dos sinais — signum -
, € 0 que é um signum? Um signum é algo visivel que traz & mente uma rea-
lidade inteligivel®. E aqui estd j4 dado o pressuposto antropoldgico da
economia sacramental, tema que serd especialmente retomado e desenvol-
vido por S. Tomds de Aquino.

Como sinais, os sacramentos tém a ver com o modo humano de chegar
ao conhecimento: através do visivel acede-se ao que ¢ inteligivel. Neste
ponto Santo Agostinho situa-se no campo platénico e neoplaténico de ex-
plicar o conhecimento, pois, de acordo com o platonismo, todo o universo
participa da condigio de ser simbolo, ou seja, evocagio de uma realidade
que o transcende, mas que, se virmos bem, nao estd distante, mas no inte-
rior da realidade. Toda a realidade ¢ expressiva de uma inteligibilidade que
nela se oculta, toda a realidade é simbdlica?6. O conhecimento humano é
um ver interior, que resulta de uma iluminagio.

O platonismo em geral e Santo Agostinho em particular com esta sua
teoria do signum postulam a importancia da sensibilidade, da corporeidade
mesma, para todo o conhecimento possivel, como mais tarde vai desenvol-
ver S. Tomds de Aquino, e, nos tempos modernos, de um modo transcen-
dental o préprio Kant, para o qual todo o conhecimento possivel passa
sempre pelas janelas da sensibilidade, segundo as coordenadas transcen-
dentais do espago e do tempo?.

Mas isto é apenas o pressuposto. Na realidade Santo Agostinho vai
mais longe ao dizer que o signum por exceléncia é a Palavra, o Verbum, pois
¢ a palavra o instrumento mais importante de toda a comunica¢ao?s. Por
isso a questao hermenéutica versa prioritariamente sobre a palavra, para co-

% Cf. De doctrina christiana, 1, 2.2.

26 L.-M-CHAUVET, inspirando-se na critica de Heidegger & metafisica ocidental, considera que o platonismo
de Santo Agostinho e que influencia significativamente o pensamento ocidental (embora esta questao seja muito
complexa, pois as origens do pensamento ocidental sdo de muita e variada procedéncia) deve ser tomado em sen-
tido negativo, e que toda a teologia sacramental de Santo Agostinho e de S. Tomds, pois s3o os mais em evidéncia,
deve ser questionada e superada. Embora em muitos aspectos a releitura sacramental de L.-M-CHAUVET seja inte-
ressante, este seu demasiado enfeudamento na desconstrugio heideggeriana acaba por comprometer seriamente
um projecto em si mesmo muito interessante, mas que o desconstrutivismo heideggeriano (e de outros autores) se-
riamente vicia e compromete. Cf. J.-M. L.-M-CHAUVET, Symbole et sacrement. Une relecture sacramentelle de l'exis-
tence chrétienne = CF 144 (Paris: Cerf1990).

27 E o tema da estética transcendental na Critica da razio Pura, em Kant.

28 Cf De doctrina christiana, 1, 2.2.
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lher a mensagem que ela medeia. Mas em Santo Agostinho a transi¢ao da
palavra humana, para a Palavra divina, mesmo como texto, como uma ma-
nifestagao do Verbum incarnado, ¢ quase imediata. De facto, o que faz o sa-
cramento ¢ a relagao entre o signum e o Verbum, sendo este o mistério do
Verbo Incarnado, Cristo mesmo. Nao admira entao que Santo Agostinho
entendesse a Sagrada Escritura de certo modo como sacramentum, porque
torna nao sé audivel, mas também visivel o Verbo; como também nao sur-
preende que Santo Agostinho entendesse os sacramentos, concretamente, o
baptismo e a Eucaristia, como os exemplos mais fortes, como verbum visi-
bile, uma Palavra que se vé®.

S. Tomds de Aquino toma este entendimento de Santo Agostinho so-
bre os sacramentos e expande-os. Ele entende os sacramentos, na linha de
Santo Agostinho, como sinais sagrados que tém a ver com a salva¢ao do ho-
mem?. Ora a salva¢ao do homem acontece em Ciristo e, mais profunda-
mente, na Paixdo de Cristo. Entao na sua relagio com a Paixio de Cristo S.
Tomds descobre na estrutura dos sacramentos uma triplice dimensao, pois
nos sacramentos temos o memorial da Paixao de Cristo, como mistério da
salvagdo actual para quem os celebra ou neles participa, sendo entao neles
celebrada a esperanca da gléria futura, quando j4 ndo serdo necessdrios os
sacramentos, porque os eleitos contemplarao Deus face a face na fruigao da
perfeita caridade.

Na sua linguagem técnica, S. Tomds diz entdo que os sacramentos sao
signum rememorativum, na medida em que sao memorial da histéria da sal-
vagido acontecida na Paixdo de Ciristo, reportando-se portanto ao tempo da
salvacao acontecido no passado; sao signum demonstrativum, pois mostram
a salvagdo que acontece, que se oferece no presente, no hoje da salvagio
como kairos, o hoje de Deus na vida do homem em cada fase da sua histé-
ria, sendo no presente que se actualiza o passado, na sua contemporanei-
dade salvifica; e signum prognosticum, pois remete o homem para o futuro
de Deus, na gléria.

Como se v¢, em S. Tomds de Aquino os sacramentos, como sacrum sig-
num, na conjugacao do signum e do Verbum, sio celebragao da histéria, na
concentragao, no presente, como kairos, do passado e do futuro, e, por con-

2 In Joan. Ev. 80, 3. Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 272.
30 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 307-321.
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seguinte, os sacramentos s20 a celebragao da epifania da Trindade na histéria,
os momentos nos quais se dd o cruzamento entre o tempo e a eternidade.

Mas nao posso deixar de evocar outra visao importante de S. Tomds de
Aquino sobre os sacramentos, quando fala da sua necessidade’'. Para S. To-
mds é evidente que os sacramentos s3o necessdrios para a salvagao, mesmo se
Deus nio reduz a salvagio aos sacramentos. Os sacramentos sio sinais da
salvagdo, deles irradia uma luz que ilumina o mundo, um irradiar de vida
que sustenta o mundo no ser. Mas ele explicita esta necessidade dos sacra-
mentos que ele justifica por trés ordens de razdes. Em primeiro lugar, como
¢ evidente, pela motivagao soterioldgica: os sacramentos sao necessrios
para a salvagao do homem, salvagao que s6 se encontra na Paixao de Cristo,
e os sacramentos sio a celebragao desse mistério da salva¢io em favor do
homem; mas, em segundo lugar, tem a ver com a constituigao metafisica
do homem, pois, em virtude da sua corporeidade, 0 homem como o ser da
incarnagao — ¢ espirito incarnado -, sé acede ao conhecimento das realida-
des inteligiveis através da sensibilidade. Os sacramentos sao necessdrios por
causa da nossa constituigao metafisica de seres da incarnagio, ou, por ou-
tras palavras, porque temos corpo. Se féssemos puros espiritos nao precisa-
rfamos dos sacramentos, como no caso dos anjos. Por outras palavras, os
sacramentos sa0 a consagragao do corpo, pois eles celebram, operam a sal-
vagio e santifica¢gio do homem através do corpo. Nos sacramentos estd
inscrita a dinAmica da Incarnagio.

Finalmente a tltima razao apresentada por S. Tomds ¢ de natureza pe-
dagdgica, ou seja, na sua linguagem, para evitar a supersti¢io e o culto dos
deménios, pelos exercicios que estao ligados aos sacramentos, muito espe-
cialmente ao baptismo e a peniténcia: ao baptismo, ¢ o catecumenado, tao
importante na Igreja antiga, e que hoje, depois do concilio Vaticano II, vol-
tou a redescobrir-se a sua necessidade, com toda a disciplina e rigor que
exige, tendo em conta nio apenas o baptismo dos adultos, mas também a
urgéncia de uma nova evangelizagao dos baptizados, sendo este o empenho
de importantes movimentos eclesiais contemporineos, como no caso
muito especifico do caminho neo-catecumenal®; e no sacramento da peni-

31 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaia fondamentale, 314-316.

32 NEOCATECHUMENALE ITER STATUTA (Lisboa: Paulinas 2003); R. BLAzQUEz PEREZ, Comunidades neocate-
cumenais (Porto: Perpetuo Socorro 1988); J. BoGarIN Diaz, La institucionalizacién del Camino Neocatecumenal:
Comentario a los Estatutos, in REDC 59 (2002) 705-825; J. J. CALLES GARZON, El camino neocatecumenal: Um ca-
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téncia, na prdtica da Igreja antiga, a peniténcia canénica, e que hoje, em pa-
ralelo com o baptismo, comega também a retomar-se em alguns movimen-
tos e congregacoes e ordens mondsticas de mais rigorosa observancia.

Ora estes exercicios, diz S. Tomds, s3o fundamentais para evitar a su-
persti¢do e o culto dos demdnios, tema que ¢ hoje de extraordindria actua-
lidade, sobretudo no quadro da crise dos modelos pedagégicos ou do
modelo de homem e de cidaddo (que nao existe) que se pretende formar
para o futuro.

Os grandes temas da teologia sacramental de Santo Agostinho e de S.
Tomds tornaram-se patriménio de toda a teologia e foi o regresso a Santo
Agostinho e a S. Tomds que permitiu a renovagao da teologia no século XX.
Sem a referéncia a estes dois tedlogos, os maiores em toda a histéria da teo-
logia, nao se entende O. Semmelroth33, E. Schillebeckx?, K. Rahner?> nem
H. U. von Balthasar3°.

Mas vejamos entretanto o que se passou com a investigagao biblica.

3. Usando uma analogia com o texto do Génesis, podemos dizer que o
magistério impds alguns limites e condi¢oes ao exercicio dos estudos bibli-
cos: podeis aplicar o método histdrico-critico a todos os dominios do saber;
mas as Sagradas Escrituras a liberdade ¢ condicionada. Este condiciona-
mento foi fundamental e, se no principio os estudos biblicos avangaram
mais no campo protestante, a verdade é que, de um modo mais calmo e tal-
vez mais seguro, foi também o desenvolvimento da exegese biblica no
campo da teologia catélica.

Para o nosso tema foi muito importante uma verificagao do que se pas-
sou nas antigas tradugoes latinas da Escritura, mesmo da Vulgata, de S. Jeré-
nimo. Na carta aos Efésios, no capitulo que S. Paulo dedica & compreensao

tecumenado parroquial (Salamanca: Universidad Pontificia, 2005); CENTRO NEOCATECUMENAL DE MADRID, E/ ca-
mino neocatecumenal en los discursos de Pablo VI y Juan Pablo II (Madrid: Pascua 1992): CENTRO NEOCATECUME-
NAL DE MADRID (Pro manuscripto), Nueva evangelizacion y tercer milenio: Evangelizacion de las Américas y Camino
Neocatecumenal (Roma: Poligrafica Editrice 1997); E. Pasort1 (Org.)., O caminho neocatecumenal segundo Pablo
VI y Juan Pablo. Introducio de Kiko Argiiello y Carmen Herndndez (Brasil: Loyola 1999); E A. ViceNTt, O cami-
nho neocatecumenal (Porto: Perpetuo Socorro 1998): G. ZevINI, As comunidades Neocatecumenais: Uma pastoral de
evangelizagio permanente (Roma: Universidade Pontificia Salesiana 1977).

3 Cf. O. SEMMELROTH, A Igreja como sacramento original (San Sebastian: Dinor 19662).

3 E. SCHILLEBECKX, Cristo, sacramento do encontro com Deus. Estudo Teoldgico sobre a Salvacio Mediante os
Sacramentos (Petrépolis: Vozes 19682).

35 Cf. K. RAHNER, La Iglesia y los sacramentos (Barcelona: Herder 1967).

3 H. U. voN BALTHASAR, Teologia da Histdria. Um ensaio (Lisboa: UCE 2010 (Original 1959).
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do matriménio cristao e de como deve ser a relagao entre os esposos cristaos
— os maridos devem amar as suas esposas como Cristo amou a sua Igreja, e
as esposas devem ser obedientes aos seus maridos e respeitarem-nos como a
Igreja é obediente a Cristo, e por isso o marido deixard o pai e a mae e unir-
se-4 & sua mulher e formardo uma s6 carne, na linha do que diz o texto da
criagao — S. Paulo conclui: grande ¢ este mistério, digo, porém, em relagao
a Cristo e a Igreja (Ef 5,32). Mega Mystérion, diz o texto grego, que a versao
latina traduz: magnum sacramentum.

Esta verificagao da tradugao de mystérion por sacramentum foi uma
importantissima descoberta ou redescoberta, na medida em que oferece
uma relacio entre ambas as grandezas, o que levou os exegetas e os te6logos
a aprofundar no interior da Sagrada Escritura o alcance e o sentido do 7zys-
térion, pois é ele que oferece o conteddo ao sacramentum.

Desde logo no caso da meditagao Paulina sobre a relagao que deve acon-
tecer entre 0s esposos Cristaos, O mystérion e o sacramentum evocam precisa-
mente isso, uma relagio, e nao, portanto, um rito, no sentido da teologia
sacramental cldssica. Entio, se o matrimdnio é um dos sete sacramentos, en-
tendidos no sentido do rito, do sacrum signum de Santo Agostinho e de S. To-
mds, quando S. Paulo fala da relagio dos esposos cristaos estd a referir-se a
uma realidade que é anterior e posterior ao rito — que serd a constituigao do
casal, de acordo com os costumes de cada povo —, mas que oferece o seu con-
tetido sagrado, portanto, teoldgico.

E aqui as descobertas foram surpreendentes?. A primeira verificagao
foi no estudo do Antigo Testamento, onde o termo ocorre apenas nos tex-
tos escritos em grego ou na versao dos LXX. Mas as ocorréncias sao prati-
camente sé duas: no livro da Sabedoria (6, 22) e no livro de Daniel
(2,27-30.46-48) nos quais a ocorréncia do mystérion adquire uma acepgao
apocaliptica, pois o mistério refere-se ao pensamento de Deus a respeito
do homem, no seu desenrolar na histéria e cujo conhecimento nio estd a
mercé do homem, mas é revelacio de Deus. Deus revela o seu mistério, co-
munica-o a0 homem, dd-se a conhecer na histéria. Esta verifica¢io foi fun-
damental, pois desde logo nos faz sentir que o mistério tem a ver com um
conhecimento por revelagio e diz respeito a histéria do homem, tem a ver
com a sua vida, sobre a qual Deus tem um pensamento, um /ogos.

37 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 191-206.
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No Novo Testamento as descobertas foram também surpreendentes. O
termo ocorre nos sinépticos, numa passagem muito importante na qual Je-
sus diz aos discipulos: @ vds é dado conhecer o mistério do Reino de Deus; mas
aos de fora permanece oculto e em enigmas e pardbolas (Mc 4, 11).

Aqui mantém-se a natureza apocaliptica do mistério, pois é objecto de
revelagao, sendo que ¢ agora Cristo mesmo o revelador, mas nao a todos,
publicamente, mas ao circulo mais intimo dos discipulos, ou seja, daqueles
que n’Ele acreditam. O conhecimento do(s) mistério(s) do Reino de Deus
(cf. Mt 13,11; Lc 8,10) pressupoe a fé, ou seja, aquela relagao de confianga,
pois s6 se acredita em quem se tenha confianga; e s6 se confia em quem ma-
nifesta ter por nés compreensio e amor.

Neste caso, a revelagao do(s) mistério(s) do Reino de Deus a que os dis-
cipulos e s6 eles tém acesso, tem a ver com Jesus na sua condigao de Mes-
sias sofredor da Paixao. Como dizia Origenes, compreendendo muito bem
esta passagem, Jesus ¢ o Reino de Deus em Pessoa, mas na sua manifestagao
simples e humilde, discreta, de quem entra em Jerusalém montado num ju-
mento, animal pacifico, e nao num cavalo, animal nobre de transporte dos
grandes deste mundo, dos generais em campo de batalha®. O mysterion na
sua acepgao cristoldgica evoca j4 a Paixao.

Além dos sindpticos, o termo mystérion ocorre em S. Paulo, e aqui vai
assumir pelo menos trés acepgoes, todas elas fundamentais para o con-
tetido da teologia sacramental®. Em primeiro lugar, S. Paulo serve-se do
termo mystérion para evocar a sabedoria da cruz, a palavra da cruz: para os
gregos que pretendiam a sabedoria e para os judeus que pretendiam mila-
gres, S. Paulo anuncia Ciristo crucificado, a palavra da Cruz, que é loucura
para uns e escindalo para outros, mas para os crentes ¢ a sabedoria de Deus
(1Cor 1,22-24). Mystérion tem a ver, portanto, com a Paixio de Cristo na
cruz ou com Cristo crucificado.

Os dois outros sentidos vamos encontrd-los na carta aos Efésios. S.
Paulo ao evocar, no inicio da carta (Ef. 1,3-10), o designio de Deus a res-
peito da homem pensado desde todo a eternidade, e este pensamento de
Deus tem a ver com a Igreja, fala no mystérion em Deus, e entdo mystérion
evoca o pensamento de Deus a respeito do homem, do mundo, um pensa-

38 Cf. J. RarzINGER/BENTO XV, Jesus de Nazaré 1 (Lisboa: Esfera dos Livros 2007) 119.
3 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 196-205.
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mento que se concentra na Igreja, que S. Paulo vé como corpo de Cristo e
como plenitude, como esposa, as duas nogbes mais nobres da eclesiologia
Paulina: corpo, esposa e, consequentemente, mae.

Ora é neste quadro que aparece a terceira nogao pela qual comegamos:
que os esposos cristdos devem viver na mesma dinimica do mystérion, ou
seja, na relagao Cristo-Igreja (Ef, 5,32).

4. As consequéncias para a teologia sacramental sao enormes. Na ver-
dade o sacramento como sacrum signum é o sinal, mesmo como rito, que
evoca, nas trés dimensoes de que falara S. Tomds, o mystérion de Cristo e da
Igreja, concentrando em si, no sinal, no rito, toda a histéria da salvagao, que
no momento da celebra¢io se torna presente em acto.

E interessante que esta relagio j4 fora feita desde os Padres da Igreja.
Tertuliano®, por exemplo, o pai da linguagem crista, via o sacramentum,
como protestatio fidei (em analogia com o juramento publico de bandeira
dos militares), de uma proclamagao publica da fé em Deus que se revela na
histéria, na economia, mas de uma economia que ¢ j4 a revelagao da ordem
da Pessoas divinas na Trindade; via o sacramentum, portanto, como evoca-
¢ao da histéria da salvagao, narrada nas Escrituras e tornada acontecimento
nos ritos da Igreja, concretamente no baptismo e na eucaristia.

Santo Agostinho falava dos sacramentos, como sinais sagrados, j de al-
gum modo pressentidos nas religides pagas, que também tém os seus sa-
crum signum, depois no Antigo Testamento, concretamente a circuncisao,
o sdbado, o templo, o aleluia, os salmos, a Escritura enquanto tal; e evi-
dentemente os sacramentos no Novo Testamento, com particular referén-
cia ao baptismo e a Eucaristia?!.

O mesmo pensamento se encontra em S. Tomds que fala nos sacra-
mentos da antiga lei e da nova lei e da sua relagao: os da antiga lei anuncia-
vam a salvagdo como promessa; os da nova lei celebram a salvagao dada.

Portanto, o sacramento como signum e como 7ito tem o seu contetido
no mystérion, sao a sua manifestagio, a sua epifania. Os sacramentos so as-
sim memorial da bistéria da salvacdo, memorial demonstrativum, no sentido

que lhe dava S. Tomds de Aquino*2.

4 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 261-264.
41 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 270.
42 Cf. C. ROCHETTA, Sacramentaria fondamentale, 313.
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5. Este breve peregrinar pela histéria da teologia sacramental permite-
nos ver um pouco ou compreender melhor o sentido da renovagio da teo-
logia sacramental contemporinea, que teve a sua expressao e consagragao
no concilio Vaticano II, cuja novidade, a respeito da teologia cléssica, foi
explicitar e consagrar esta descoberta pela relagao que se encontra na Escri-
tura operada pelas tradugdes latinas entre mystérion e sacramentum. E o
contributo do Concilio Vaticano II pode resumir-se nos seguintes aspectos.

Mesmo mantendo a doutrina cldssica dos sacramentos inalterada, como
se pode ver na Constitui¢ao sobre a sagrada liturgia — Sacrossatum concilium
—, encontra-se na Lumen Gentium uma expansio da no¢ao de sacramento na
medida em que o aplica a Igreja que ¢ definida como quase um sacramentum:
ela é um sinal visivel do mistério de Cristo para o mundo (LG 1). Segundo
o concilio, a nog¢io de sacramento — que tem como conteddo a nogao de
mistério, como vimos, como uma grandeza de revelagio — é alargada para
Cristo e a Igreja, na medida em que Cristo revela o Pai, é neste sentido sa-
cramento do Pai, e a Igreja é sacramento de Cristo, na medida em que tem a
missdo de revelar Cristo aos homens, levar Cristo para o mundo. Isto pres-
supde também a dimensao corporal tanto de Cristo como da Igreja, no sen-
tido da dimensao institucional, e por isso correlativa da nogao de sacramento
nesta acepgao é a no¢ao de corpo. Cristo revela o Pai aos homens, porque é o
Verbo incarnado, e por isso a visibilidade histérica de Deus; a Igreja revela
Cristo, porque ¢ a comunidade daqueles que n’Ele acreditam, que s3o seus
discipulos, numa tal intimidade que sao o seu corpo, sendo entao que é em
Cristo, como entende muito bem S. Paulo, que se realiza o que tipologica-
mente tinha sido proclamado no Génesis, pois Ele é o verdadeiro e auténtico
Adao e a Igreja/Maria a auténtica Eva; e esta mesma relagao torna-se visivel
na relagao dos esposos cristaos, que tornam patente para o mundo a relagao
esponsal Cristo-Igreja, como o grande mistério.

Um outro aspecto de grande importincia teolégica no Concilio Vati-
cano II foi o de estabelecer uma relagao muito explicita e estreita, a partir
da qual se entende melhor toda a economia sacramental, entre a Igreja e o
mistério da Incarnagio, quando diz, precisamente, que se d4 uma analogia
da Igreja com o mistério da Incarnagio, a sugerir que o que foi a humani-
dade de Ciristo para o Verbo na histéria, ¢ agora a Igreja, ou, por outras pa-
lavras, a Igreja é agora a humanidade do Verbo, ela é o seu corpo e esposa,
forma com Ele uma s6 carne, uma sé pessoa (LG 8).
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No fundo, com tudo isto o Concilio o que faz, no que diz respeito a
teologia sacramental, é operar uma nova e fecunda contextualizagdo, ao en-
quadrar, de um modo que na teologia sacramental cldssica estava apenas
implicito ou afirmado de um modo quase residual, como fazia o magisté-
rio, nos concilios de Florenga e de Trento, quando dizia que a validade dos
sacramentos dependia de o ministro ter a intencio de fazer o que faz a
Igreja®®. Entdo o que era residual na teologia cldssica torna-se expresso na
eclesiologia conciliar, sendo entdo a Igreja, vista sobretudo como corpo e
como esposa, o horizonte que oferece a identidade prépria dos sacramentos
que, situando-se expressamente na continuidade com o mistério da Incar-
nagao, sao os gestos de Cristo pelo seu corpo que ¢ a Igreja e por isso os sa-
cramentos sao os gestos de Cristo e da Igreja, s3o a celebragio da alianga
escatoldgica de Cristo e da Igreja, as ndpcias eternas do Cordeiro celebradas
no tempo, que se torna, por isso, nos sacramentos, epifania da eternidade.

6. Esta sintese operada pelo Concilio nao surgiu assim de repente. Ela
¢ o resultado de um longo e complexo processo de discernimento teold-
gico, cuja histéria aqui muito rapidamente e nos seus elementos essenciais
evocdmos.

A relagdo entre a economia sacramental e a eclesiologia com o mistério
da Incarnagio foi uma das grandes descobertas de J. A. Méhler que evocd-
mos no inicio desta nossa exposi¢io, pois ele vé a Igreja como a continua-
¢ao do mistério da Incarnacao — Fortsetzung der Menschwerdung.

Os estudos que evocdmos ao colocar os sacramentos mais expressa-
mente na Igreja, como gestos do corpo de Cristo, permitem superar as cisoes
operadas pela teologia liberal e pelo modernismo, e compreender melhor o
principio dogmdtico tradicional segundo o qual os sacramentos — os sete ri-
tos — foram instituidos por Cristo, tém, portanto, origem cristolégica e nao
eclesial. Por isso é que o concilio de Trento dizia que a Igreja nao tem poder
sobre a substantia dos sacramentos®. Agora percebe-se melhor o que seja a
substantia dos sacramentos: serem gestos de Cristo e da Igreja, manifestagao
visivel do corpo de Cristo — cabe¢a e membros — e a Igreja nao tem poder so-

4 Art. 11 do Decreto sobre os sacramentos. Cf. sobre este tema o estudo: G. RamsaLbpi, L'Oggetto dell’inten-
gione sacramentale nei Teologi dei secoli XVI e XVII = Analecta Gregoriana vol. XXXIII (Romae 1944).

44 M. SaLis AMARAL, A santidade da Igreja em Johann Adam Méhler, in Didaskalia 2(2006) 195-2005.

45 DS 1728.
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bre a substantia dos sacramentos, pois eles sao o seu mistério em celebragio,
e a Igreja ¢ obediente ao seu Senhor, ndo tem poder sobre si mesma, nio
pode dispor de si, podemos dizer.

O concilio colhe os resultados dos estudos teoldgicos de autores como
E. Schillebeckx, que vé toda a economia sacramental a partir da fenome-
nologia do encontro: sao mediagao do encontro com Ciristo, como Cristo
¢ sacramento do encontro com Deus e a Igreja é sacramento do encontro
com Ciristo.

O concilio colhe igualmente os resultados de estudos de autores como
K. Rahner que procura chamar a atengao para uma compreensio autenti-
camente dogmdtica do mistério da Igreja como corpo de Cristo, portanto,
na continuidade do mistério da Incarnagio, como forma de superar uma
compreensdo prevalentemente juridica da Igreja, que sublinhava os seus as-
pectos institucionais.

O Concilio colhe os resultados dos estudos sobre a relagio entre a insti-
tuigdo e o carisma, e aqui foi muito importante, entre outros, o contributo de
H. U. von Balthasar que mostrou como a dimensao institucional da Igreja,
mesmo na sua dimensao juridica de direito internacional publica, tem uma
fundamentagao sacramental e, por isso, nao faz sentido opor a institui¢io e o
carisma, pois o carisma precisa da institui¢ao e a institui¢ao do carisma,
dando-se por conseguinte uma analogia com o mistério da incarnagao®.
Mas, como se pode ver, desta peregrinagao pela histéria da teologia sacra-
mental contemporanea, o contributo especifico de Balthasar consistiu em co-
locar os sacramentos no corago da teologia da histdria e fazer da teologia da
histéria uma teologia sacramental ou até, se quisermos ser mais precisos, uma
teologia eucaristica. Neste sentido, nao terd sido por acaso que nos sacra-
mentos que Balthasar evoca para ilustrar a sua tese seja precisamente a euca-
ristia, a peniténcia e o matriménio, nos quais, pressupondo evidentemente o
baptismo e a ordem, a proclamagido da perenidade escatoldgica da alianga
como mistério de Cristo e da Igreja mais intensamente se faz*’.

Dagqui se vé o contributo importante da Zeologia da histéria para a com-
preensdo da hist6ria, como 7ossa histéria, como histéria que nos diga res-
peito e a cada homem em concreto e que se decifra na palavra eficaz que é o

4 CE H. U. voN BALTHASAR, Preuma und Institution (Einsiedeln: Johannes 1974)201-235.
47 Cf. H. U. voN BALTHASAR, Teologia da Histéria, 68-72.
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sacramento, a explicita¢io da dinimica de epifania da eternidade que estd
inscrita na condigao do homem enquanto tal, como espirito incarnado.

Se virmos bem, em virtude da condigio espiritual do homem en-
quanto tal, todas as criagoes humanas — no plano da experiéncia estética, do
pensamento, da ciéncia — sdo fruto de uma 7nspiragio e tém em si a diné-
mica da eternidade. Somos contemporaneos uns dos outros; tudo o que fa-
zemos tem a marca da eternidade.

J4 Santo Anselmo de Cantudria chamava a atengao para isto, quando
dizia que no homem, como espirito finito, os seus actos, sendo finitos e si-
tuados no espago e no tempo, tém repercussoes infinitas, e a partir deste
pressuposto é que ele desenvolveu a célebre teologia da satisfagio e que s6
Deus homem podia verdadeiramente reparar o que o homem por si mesmo
e abandonado a si nao poderia fazer. E aqui, em Santo Anselmo de Can-
tudria, aparece a reconciliagao entre a justi¢a e a misericordia®®.

Se tomarmos como defini¢ao da justi¢a dar a cada um o que lhe é de-
vido®, a Deus, a sua gléria e a0 homem a sua dignidade, jd se vé que s6 o
homem-Deus pode dar a Deus a gléria que Lhe é devida, e s6 Deus é que
pode restituir ao homem a dignidade que pelo pecado perdeu, esbanjando
a sua esséncia, a sua dignidade de filho. E este ¢ o sentido da misericérdia.
Neste sentido, em Deus, a justica e a misericérdia sio o memo, e é isto que
os sacramentos celebram. Pode entao dizer-se que no kairos sacramental se
dd o cruzamento entre o tempo e a eternidade, e a reconciliagao entre a jus-
tiga e a misericdrdia, que em Deus s30 0 mesmo.

Assim se confirma a tese de Balthasar: que nos sacramentos se resolve o
problema especulativo, no s6 de como um acontecimento contingente se
torna necessdrio na dinimica do processo histérico, mas também de que
existe uma dinimica inscrita nas coisas, nos actos, no homem enquanto tal
que o orienta, mesmo que o nao saiba, para a economia sacramental. E
aqui se daria o reencontro, mesmo neste plano, de Balthasar e de K. Rah-
ner. Os grandes acabam sempre por se encontrar.

48 Este ¢ o tema da sua obra: Cur Deus homo? = SCh 91 (Paris: Cerf 1963). Cf. D. DemE, The Christology of
Anselm of Canterbury (Hampshire: Ashgate 2003) 79-118.
49 Cf. J. P1EPER, Virtudes Fundamentais (Lisboa: Aster 1960) 69-82.
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